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ینام خداک بخشنده مر بان 


چند سال پیش برای اشتغال بامری علمی که ضما سود ایناء 
نوع در آن متصورباشد بترجمۀ رسال کوچکی که معروف ترین اشر 
دکارت فیلسوف نامی فرانسوی میباشد دست بردم وپس از انجام 
هر خوردم باینکه این رساله یکسانیکه ازمعارف ارو پا آ گاهی ندا مته 
باشند چندان بهره‌ای نمیدهد پس برای مزیدفایده مقدمه‌ای بر آن 
افزودم وسیر‌حکمت را دراروپا ازعهد‌باستان تازمان د کارت‌باختصار 
در آن باز نمودم و بچاپ رسانیدم اينك نسخهٌ آن کتاب ناباب شده و 
چنین مینماید که تجدیدچایش روا باشد پس چون دیدم مقدمه ای که 
درسیر‌حکمت نگاشته‌ام يد خاطر‌دانش طلبان گردیده تاآنجا که 
آرزومند ښده| ند که دنبا له آن نمز برای نمودار ساختن سیرحکمت 
اززمان دکارت تا کنون نگاشته شود بای نظر نصرفات و اضافاتی در 
آن مقدمه بعمل آورده آنرا جلد‌نخستین ازسیر‌حکمت در اروپاقرار 
دادم وترجمه رسالة دکارت راهم چنانکه بود ضمیمهٌ آن ساختم و 
امیدوارم بزودی جلد دوم کتاب را نیزمشتمل بر سیر حکمت در 
ارویا پس ازد کارت بنظر ارباب ذوق برسانم چضانکه ستوانند از 
سر اس تاریخ فلسفة ارو پا اجما لا گاه شوند وازخداو ند در این امر 
توفیق میخواهم . 


محمد علی فروغی 


تیرماه ۱۳۱۷ 


فصل اول 
حکمای بش ازستراط 


هرچند هنوزاین مسئله حل نشده » و شاید هیچگاه به درستی 
روشن نشود که تمدن ودانش , وحکمت در کدام نقطه روی زمین 
آفاز کرده اتف گت تمد نی که امروز به دستیاری اروپائیان در 
آغاز حکمت از جهان برتری يافته. بی گمان دنباله آن 
م ج E‏ است که یو نا نیهای قدیم مياد نموده وآ نها 
مشرق زمین است خودمبانی واصول آن را ازملل‌باستا نی 
مشرق زمین یعنی‌مصر وسوریه و کلده وایران وهندوستان دریافت 
نموده| ند. هنگام ی که بو نا نبان درخط علم وهنر‌افتاد ند» و بنا گذاشتند 
که آن را ازملل شرق فراگیرند آن اقوام ازدیر گاهی درراه تمدن 
قدم زده معلومات بسیارفراهم کرده ومراحل‌مهم‌پیموده بودند. و لیکن 
قوم پر استمداد یونان جمله وماحصل آن معلومات راگرفتند و در 
قا لب ذوف سرشار خودریخته تحقیقات عمیق نیز بر آن افر وده همه 
رشته‌های ذوقیات ومعقولات صور نی چنان بدیم دادند که اقوام دیک 
خاصه مردم |روپا و آسیای غربی خوشه چین خرمن آنها گردیده واز 
آن چشمه زلال بهره بردند . 
جنبش يونا نيان درامورعلمیوعقلی وذوقی» به درستی‌ازدوهز ارو 
پا نصد سال پیش از این آغاز کرده ودرهمةٌ انواع بروزات ذهن وطبع 
: 5 انسانی آثار زیبای گرانبها به یادگار 
ظهھود یی ۱۱۳۹ است لیکن دراینجا تنها به معقولات 
میپردازيم و بنوقیات نظر نمی اندازیم چه 


E‏ منت 


ور بو نان 


آن خودهحثی جدا گا نه وداستانی درازاست . 

تخست می‌بينيم يونا نیان. مانتد ملل دیکر باستان در بارۀزمینو 
آسمان وماه و خورشید وستار گان و آب وهوا وغیر آن تصوراتی دار ند 
که معتقدات دینی [ نهاست ومبتئی براین است که موجودات عالم 
و آثار طبیعت شخحصیت دار نه و خداو ندان میباشند و سضی شاسته 
پرستش و برخی درخور پرهیز ند . بمرور زمان در ذهن آن مردم 
رتبه خد او ندی ازعین موجودات درداشته شدو برای هر دك رب‌النوعی 
فرض کرد ند که صفات و حالات و حوائح و نفسانیات بشررا شدیدترو 
قوی تر دارا می‌باشند و مردمان دنیا بازيچة هوا و هوس آن ها 
هستند و عبادات و آداب دینی برای جلب رأفت و دقع شر یشان 
است . 

آن عقاید که درواقم اساطیراست ,تازمانیکه دين مسیحدر اروپا 
عمومیت نیافته بودشیوع داشت وعوام‌بلکه بسیاری ازخواص‌بمقتضای 
آنها عملیات دینی ودنیوی وعبادات‌ومعاملات خودرا جاری‌میساختند 
و آگاهی بر آن ها ازمتظومه هاو نوشته‌های شمراء و نویسن ده گان‌یونان 
مخصوصاً اومیروس (۱) وهیسیودوس(۲) بخوبی برمیاً ید . 

شتا چنانکه درمیان همه اقوام وملل‌همواره اشخاص‌نکته سنج 
و تصیحت گو بوده که مردم را ازسود وزیانشان آگاه و یگفته همای 
خردمندا نه بیدارمیساختها ند درمیان يونا نيان نیزاینگونه دا نشمندان 
بسیار بوده| ندو بعضی از آنها نامی شده ووضع قوانین ز آداب‌سودمند 

حکمای هفتگا نه برای آن قوم تموده| ند و گفتگو ازهفت 
خردمند (۳) برزبا نها بوده که‌دا نشمند‌ترین 
مردم خوانده میشد ند و لیکن گذشته از آنها بعضی ازمتفکر ین‌نیزپیدا 

(۱۱ 100086 نزديك هزارسال‌پیتی ازمیلاد . 

(۲) 691006 نزديك نهصدسال پیش ازمیلاد. 

[e4 sept sages )۳(‏ در یاب اسامی این‌حکما روایات‌مختلف 
است اشخاص ذیل‌از آن جمله نام برده‌شده‌اند, بیاس 3:8 پیا کوس 
وPittacu‏ کلتبول 1e[طەغ€1‏ میزون Myson‏ خیلون Chilon‏ 
سو لون ٩50108‏ 

۳ 


شدند که اعتقاد بارباب انواع.طبم حقیقت جوی اشان را قانع 
نساخته» کم کم موجودات را عناصر واسطقسات خوانده وجربان‌امور 
عالم را به اسباب وعلل دانستند و به‌علت ومعلول وقواعد واصول 
قائل شدند و چنین استنباط میشود که اهل‌نظررجون دیده‌انگ بسیاری 
از چیز ها به نکد‌یگر متبدل میگردند واختلاف هائیکه درجهان 
مشاهده مشود غا لاً صوری است یی در ده| ند به أبن که تکثر سیاری 
که درعا لم به نظر هرسد واقست ندارد و شماره اشیاء حفیقفی سی 
کمتس از آنست که گمان میرود» پس برخورده أ ند ده این که شاه 
حقیقت واحدی باشد که اشیاء روز گار واحوال آنهاتبدلات و تجلیات 
اوباشند. ونیز از کثف همین امر که غالبا به‌نظر میا بد که چیزهائی 
تازه موجودشده| ند و لی‌تازه نیستند و نماش چیژ‌های موجودازسایق 
میباشند , پی بردند به اینکه موجود و معدوم شدن در کار نیست » نه 
معدوم موجود ونه موجود معدوم میگردد و کون وفساد همه تغییں و 
تبه بل است . 

از مائه ششم پیش ارمیلاد در بونان کسانی نام درده میشوند که 
در یی بیان آثار طبیعت ودرك حقیقت عالم آفرینش و در جستجوی 
ججود(۱) اصیلی بوده‌| ند که‌تظاهرات اوعالم کون وفساد و تغیمرات را 
پدبدار میسازد و درباره او رأبها وفرضها اظهار میدارندکه هر يك 
به‌جای خود شابان دقت وشامل پاره‌ای ازحقیقت است . 

ها ا 

1 وآثاری بافی‌نمانده تابدرستی ازنظرشان 

اس ملطی آگاه شویم , اینقدر میدانیم قدیم‌ترین 
دانشمندان بونان «ثا لی‌ملطی» (۲) است 
که درهندسه ونجوم دستی داشته و توانسته ات کسوفی را در سال 
٥‏ پیش از وقوع خبردهد وازخاصیت کهر با ] گاه‌بوده. و رطوبت 
را مادة‌المواد دانسته, یعنی آب را مایبه حقیقی موجودات پنداشته 
ات 

de Milet (۲) Etre (۱)‏ »1۳۵1۵ و او فیز از 
حکمای سبعه شموده شده است . 

۳ EE 


ازهمشهریان ثالس باز دونفر حکیم نام‌برده میشوند که اولی 

انکسیمندروس «انکسیمندروس» (۱)شاگرد ثالس‌وممتقد 
بوده است براینکه اصل موجودات چیزی 
است غیررمتمین‌و غیر متشکل بی‌پابان وبی آغاز و بی‌انجام وجاویذ و 
جامع‌اضداد خشکی و تری و گرمی‌وسردی وهر گاه اضداد از تکدیکر 
جدا میشوند ظهور وبروز وتولد وحیات ړوی میدهد و چون باز با 
هم مجتمع میگردند مر گك و کمون و در واقع‌رجوع به اصل‌میشود و 
از آن ماده غیر متشکل ازتاأثیر سردی و گرمی عناصرساخته میشود 
خاك سرد و آتش‌گرم و آب متمایل بسردی و هوا متمایل بگرمیو 
هیثت عالم ازاین چهار عنصر ساخته شده که به تر تیب روی هم جا 
گرفتها ند . 


اتکسیمانوس حکیمدیگر که‌سا گرداوست:«انکسیما نوس»(۲) 


نام داردو هوا رامادة المواد میدا ند و قیض 
و بسط آنرا موجد عناص‌دیکر می‌پندارد. 
عکی از بزرگان حکمای باستان «عرقلیط وس» (۳) از اهل 
«افیسوس» (؛) است که‌مردی بلندیابه و بامناعت ومتین‌بوده.از قراد 
۳ مف کور با «دارا»ءی بز ر گك هخا ا مکاتبه 
طرکلیطوس داشته وشاهنشاه ایران اورا 3۹ خود 
خوانده ودانشمند گوشه نشینی را بر‌همدمی‌پا دشاه‌بر گز بده‌است 4 
عقا بدوافکارمردمان ورفتارو کردار [ نا نرا وف بده حقارت عینگرست» 
از سخنا نش کلماتی چند منقول است که عمیق وپر‌معنی‌مینماید. لیکن 
معروف به‌تیر گی وابهام بوده وفهم آنها را دشوارمییافته‌اند . آنچه‌از 
حکمتاومعلوم شده این‌است که آتشرااصل ومبدآمیخواندو آ نرامظهر 
کامل تبدل و بیقراری میداند. لوجود پابر‌جا قائل نمیباشد و عالم را 
به رودی تشبیه میکند که‌همواره روان است؛ وبك دم مانند دم دیگر 
نیست وثبات و بقارا منکی است ومیکویدهرچهرا بنگری‌به‌يك‌اعتبار 
حست‌وبه يك اعتبار نیست. نسبت‌بهيج چیز نمی‌توان گفت‌میباشدباید 
Anaximène )۲( Anaximandre (۱)‏ 
Héraclite ۳(‏ (4) ۳0۳۵۵ ازشهرهای بونانی آسیای صغیر 
۳۳ 


گفت میشود وشدن(۱) نتیجهُ کشمکش اضداداست وبه این‌سبب جنك 
در عالم ضروری ات وهماره کشمکش اجزاء عا لم را ۳ هم سازش و 
توافق میهد و اضدادیرای بکدبگر لازمنده و لی‌با بد درحال‌اعتدال 
و تناسب بمانند , وهمین که یکی ازحداعتدال بیرون شد‌عدل عا لماو 
را بمقام خودبر میگرداند. زندگی ,یکی میک دبگری است. وعدم 
این‌مایة وجود آن است. ونيك و بدوم رگک وزندگی. وهستی‌و نیستی‌در 
واقم بکی‌است؛ و خواص‌آشیاء و اختلاقات آ نها نسبی واعتباری است؛ 
چنا نکه آب دربا درمذاق ماهی‌خوب است و درمداقا تسان‌بد, وحقیقت 
واحد است وکائنات ازعنصر خشك وگرم ناشی هستند, ویاز به همان 
عنصر برمیگردند و راه نشیب وفراز میپیمایند. در راه‌نشیب آتش 
مبدل بخاك و آب میشودو خاك درراه فر از به آب و آ تش‌منتهی‌میگردد 
ظاهر کثرت است و داطن وحدت و روح انسان نیز شراره‌ای از آتش 
علوی است وپس‌ارم رک رجمت باصل‌مینما بد. 

هرقلیطوس چون بیقراری و بی‌ثباتی‌را اصل هرچین دانسته, و 
فلسفه‌اش براین‌پابه بوده ودرنایابداری‌آموراصر‌اروازمردم کناره‌جوئی 
داشته»ود نیار| بچیزی نمیگر فته‌است.اورااززمرء بدبینان( ۲ )می‌شمر ند 
وحکیم گر بان‌میخوا نند(اواخرمائه ششم واوا ئل ماه پنجم‌قبلازمیلاد). 

دانشمندانیکه تا کنون نام ردهأ یم در زد اروپائیان«ابونیان» 
خوانده میشوند. زیراکه همه آزمردم«ایونی» (۳) بوده‌اند. 


Le Devenir )۱(‏ ( کوت) درمقا بل 1۳۳,۳6 (وجود) 

(۲) ۳69910019816 ۰ (۳) کشوری که مااورايوتان‌ميگونيم و 
درا نتهای‌جنو بی‌شبه جزبرءٌبا لکان واقع‌است.اسم اصلیش‌حلا س و۴۵۱1 
بوده و اهل آن‌دیار خودرا 6" غ[1ه]] مینامیده‌اند و ایونی 10816 
اسم قسمتی ازسواحل آسیای‌صفیی است که جماعتی‌ازهلن آنجااقامت 
داشتند وچون ابونی در آسیاواقع ومشرقزمینی‌ها ابتدای‌بر‌خوردشان 
به مرردم هلن با آن جماعت بوده کلية مر دم‌علن‌دا منتسب‌بها بو فی نمو ده 
هلاس را بونان ومر‌دمش را یو نانی‌خوانده! ندچنا نکهر ومیان‌هم بهمین 
طریق بو نا نیهارا به‌مناسيت اسم‌يك‌طایفه‌از آ نها که با یشان نز دیکتن بوده 
گربك Gre‏ گفته| ندو آمروز ارو پائیان‌و نا نا بهمین اسم‌میخوانند. 


نامی‌ترین حکمای باستان «فیثاغورس» (۱) است. درباره او تصر‌بح 
کرده|ا ند که به مصرو ابران وهندوستان مسافرت کرده. وازدا نشمندان 
آن کشو رها مها برده است. 
ا دراواخر ما ئه‌ششم به بو نان‌یر گشت‌و گروهی 
۱ 3 پیرواوشدند وانجمنی سری تشکیل داد که 
هم دیتی و اخلافی‌و هم سیاسی بود . بدرستی نميدانيم عقاید وفلسقة 
آن گروه همه از خودفیثاغورس است بافکر مریدان نیزدر آن دخیل 
بوده است» درهرحال‌پیروان‌اومذهب‌تناسخ داشتند.وخوردن جا نوران 
را روا نمی‌داشتند و ازاین‌رو وجهات دبگر فیثاغورس بحکمای‌هند 
شبات و تمایل دارد. اختراع‌جدول فیثاغورس و کشف شکل عروس 
در هننسه وسیاری قضابای دیگں باو منسوب‌است. 
کلیتاً درفلسفةٌ فیثاغورس علوم رباضی اهمیت تمام داشته , واو 
عدد را اصل وجودینداشته. وهمة امور رانتیجه‌تر کیب اعداد و نسبتتب 
صورتها درتولید ننمات تابع تناسیات عددی می‌باشد وموسیقی‌دا نیز 
مانتد هندسه و نجوم‌از رشته‌غای علوم ریاضی, و کلیتا نظام وعالم را 
تایع عددمی‌شمارده و هر‌وجودی رامادی‌باشدبامعئوی, بایکی‌ازاعداد 
مطابق میداند. مختصرعدد را حقیقت اشیاء و واحد را حقیقت عدد 
می‌خوا ند . تضاد واحد و کثیر و زوج و فر را منشاً همه اختلافات 
می‌پند‌ارد. اما واحد مطلق را از ژوجیت وفردیت و وحدت و کثرت 
برری می‌داند ۰ 
پیروان فیثاغورس‌در باب‌هیت عالمرآٌی‌مخصوصی‌دار ند بکرویت 
زمن‌پی برده ولی بك‌کانون آتش‌ناپیدا قائلند که مر کزومحور عالمو 
مظهر الوهیت‌است. وزمین‌و خورشيد و ماء‌وسیارات (عطارد وزهره 
و مریخ و مشتری و زحل) و توابت کرد آن میچرخته وجون ده را 
عدد جامع کامل میدانستند معتقد بوجود یك کر زمین نامر ئی( ۲) نی 
بو دند‌تاعدد کرات 2 باشد, و مو جیات دیگر نير بایان عقنده واغتند 


(8۵0۲)۱) ءعاص ر کودوش وداریوش هخامتشی. 
(۲) ۸۱6۱09۵ یعنی مقابل زمین یاقرین زمین 


امد 


وچنین فرض م کر دند که فاصله‌های کرات‌از یکدبکر بشبت فاصله‌های 
اعدادی است که ننمات آوازهارامیسازدو گردش آنها نیز ننمه‌ای‌ساز 
میکند که روح عالم است و آن دا کوش مردم بواسطةّ عادت با عدم 
استعداد درك نمی‌نماید, وهمچنان که‌اجسام هریك عددی هستند,ارواح 
نیز اعدادند وجز ئی از روح جهان واخکری از آتش‌علوی و برفی‌اد 
فکر الهی می‌باشند وجاوید و نمردنی هستند جز این که در سیر خود 
بر حسب‌چگونگیزندگانی تن ازدرجۂ خویش‌پست‌تربا بالاترمیرو ند 
با بجای خود میمانند . 

حکمت فیثاغورس ازچندروقا بل‌توجه است» یکی‌اینکه حقیقتی 
غیر جسمانی است منی نسبت‌های عددی که امری فرضی وعقلی است. 
قائل شده به آن اهمیت داده. دیگراین که کرویت‌زمین رامعلوم کرده 
و مزیت هر کزو ساکن بودن را از آن‌بر‌داشته است وهرچنداین‌رآی 
تامدتی نزد حکما طرف‌اعتنا نبود و فرض فیثاغورس در باب هیئت 
عالم درست با حقیقت موافقت نداشت. ممهذا نمی‌توان آنرا در کشف 
حیئت جدید بی تائیں دانست(۱) 

در مائه پنجم پیش‌ازمیلادیو نانیها درعلم وحکمت وحنروذوقیات 
پیشرفت‌های مهم نمودند. گذشته‌از پهنا که پیرو ان‌فیثاغورس بریاضیات 
بعنی حساب و هندسه و هیئت و موسیقی دادند. درعلم‌و عمل‌وطب‌نیز 
مشاهده ميکنيم که ترقیات عمده دست‌داده چنانچه مزر گترىن‌پز شان 
قدیم یعنی بقراط (۲) در این دوره بوده است (معاصر اردشیر دراز 


دست ). 
که عالم را تر‌کیبی ازعناصرچهار کانة آب وبادوخاك و آنش میداند 


(۱) ظاحر] لقظ فیلسوف ازمخترعات فیثاغورس‌است.باین معنی 
که در بونانی حکیم بعنی خر دمندراسوفوسوحکمت راسوفیامیگفتند. 
فیثاغورس گفت‌ما هنوز لیاقت آن‌نداریم که خردمند خوانده شویمو لیکن 
چون خواهان حکمثت هستیم بایدمارافیلوسو فوس‌خواند بعنی‌دوستدار 
حکمت وهمین لفط است که فیلسوف مدء و etan‏ زدام مع0( از آن 
مشتق گردبده‌است. (۲) Hippocrate‏ 7 (۳) ۲ 
۳۳ 


وجەع وتفریق عناصر را که‌مایة کون وفسادعا لم‌است نتیجه مهرو کین 
ا خواند واین دوموّثربه‌نویهُ خودغا لب 
ات 9 میشوند. وهرگاه مه غلبه دارد 
جمعیت برپرشانی فائق است وچون کین چیره میشود تفرفه شدت 
می با بد ودوره‌ای که ها در آن هستیم دور غلبه کین و یریشانی‌است و 
دنیاوزند‌گانی آن زندان روح و کیفر گناهان اوست . 
| نباذ قلس‌داعیه‌های بزر گی درسرداشته. وخودرا سزاوارپررستش 
مردم می‌دا نسته‌است و گفته‌اند محضص حفظ حیشات خوش از 
پادشاهی که بر ای‌او همسر دود گذشته وجاه ومثن أت تی بالاتراز [" ان در 
انظار حاصل نموده‌است . 
بکی‌دیگر از بلندقدر ترین حکمایآن دوره«ذ نمقراطیس» (۱) 
است که‌درجمیم رشته‌های حقایق غور کرده, در آفاق وانفس‌سیر کلمل 
به‌عمل آورده و آثارسیار ازخود گذاشته لیکن چندان چیزی از آن 
ذیمقر اطیس باقی نما نده ان از جهت نمحر در علوم 
1 1 اورادرما مه پنجم‌دارای‌همان‌مقامدا نسته| ند 
که‌ارسطو درمائه چهارم‌داشت,وشیر ینز با نیشر | نظیر | فلاطون گفته| ند 
وبرخلاف هرقلیطوی طبعاً خوش بین (۲) وشاد بوده وحکیم خندان 
تاهیده می‌شده است . باری‌آن دا نشمند جهان‌و همه اجسام‌را هر کب از 
ذرات کوچك بیشمار دارای‌ابعاد ولیکن تجزبه‌نا پذیر (۳) می‌داند و 
معتقداست که‌ذرات همه بك جس اند وتفاوت آنها وتنوع اجسام همانا 
از اختلاف شکل واندازه ووضع ذرات آنها نسبت به‌نکدیگن است . 
وجود ذرات ابدی است و به بك حر کت مستدیر دائمی که جنء ذات 
آ نهاست محر ك ان این ذرات‌درجهان ملاع را تشکیل مبدهند و 
جنبش ]نها درخلاء است وبنابراین سراسرجهان ازخلاء وملاء‌صورت 
کر ةا ست:. ارواح وار بابانواع نیزازذرات هر کب‌اند ولیکن ذرات 
]نها کوچك تر وپرحر کت‌تر ازذرات اجسام میباشند. 
ذیمقراطیی ه‌بخت واتفاق‌فا ئل‌نیست وهمه اموررا علت ومعلول 
بکدیکر ووقوع آنها راضروری و جیری میداند . به عقیدة او منشاً 


Atome (FT)  Optimiste )۲( Democrite (۱) 
— A — 


ادرا کات حس‌است؛ وحس ناشی‌از آن است که‌ازاشاء واجسام چیزهامی 
صادر شده ودرفضا سیر نموده به‌اعضاء حاسة انسان میرسند و آنها را 
متأش ومتحسی میساز ند . 

دیگرازحکمای آن‌عصر «انکساغورس»(۱ )است ورای اودرباره 
اجسام وجهان باحکمای سابق‌الذ کر فرق عمده دارد ازاین‌رو که او 
قائل‌نیست به‌اینکه همه چیز‌ها ازيك ماده باعنصرساخته شده وحر کات 
وتبدلات آنها ذاتی‌باشد. او معتقد است 
براینکه هرچیزی‌تخمه‌ای‌داودو تخمه همه 
اشیاء درهمه اشیاء موجود است. جن اینکه درهرجنس تخمه مخصوص 
آن‌جنس بر‌تخمه‌های دیکرغلبه وبروزدارد. وتخمه‌های دیدگردرحال 
کمو نند مثلا چون يك قطعه استخوان را به نظر آودیم ماده شت و 
پوست ورگ دیی و همه جیز‌های دىگر دراو هست» جز ابنکه ماده 
تولید میشود ومثلا نان که انسان میخورد ودربدن مبدل به خون و 
چیزهادراو هست. بنابراین کون وفسادیامیگک وولادت فقطعبار تست 
ازجدا ئی اجزا از یکدیگر: ودر آغاز امر‌همة تخمه‌ها ومواد مختلفه 
درهم وآمیخته بوده» وتمایز نداشته‌اند, عقل‌جهان آنهارا ازیکدیگر 
جدا کرده وینظم وترتیب در آورده وبگردش انداخته. ومصدر این 
بروزات شده واین‌عمل هنوزجاری و برقراراست (۲) 

هرچند رای انکساغورس درتر کیب اشیاء از تخمه‌های متنوع 
نامعناهی خالی ازغرابتی نیست. و لیکن‌بدیع‌تر از آن‌قول اوست باین 
که‌ناظم امور عالم‌عقل است وظاهرا این‌دانشمند نخستین کسی‌است که 
چنینر آبیاظهار داشته اضت: ۲ 

از حکمائی که تاکنون نام برده‌ام وهمه درمائه پنجم وششم 
پیش‌از میلاد مسیح می‌زیسته‌اند فیثاغورس وپیروان او رباضیان(۳) 

Aunaxagore )۱(‏ (۲) ارسطودرییان‌فلسفها نکساغورس 
اجزاء موجوداترا 8 Homéomerieخواندەاست›يعنى|جز‏ اء متشا به. 

Mathematiciens (FT) 

E E 


انکساغورس 


۱ . خوانده می شوند و دیگران طبیمیان (۱) با 
SEE‏ مادیان (( زیرا که بااختلاف مذاق ومش‌بی 
که مذ کور داشتیم همه نظر به‌عا لم‌طبیعت‌دار ند و به‌وجهی از وجوهما ده 
وجسم را اصل وحقیقت اشیاء می‌دانند ودرپی‌توجیه و کشف‌چگونکی 
آثار طبیعت وتفااهرات آن می‌باشند. ودرهرحال همه متوجه هستندبه 
آاسشکه عا لم در تغیین و تبدبل است وأین‌معنی را دنبال می کند که‌محل 
این تبدلات یعنی آنچه این تحولات در او واقع می‌شودچیست. و بچه 
کیفیت است. به عبارت دیگر وجودحقیقی باحقیقت وجود کدام‌است؟ 
حتی این که‌یکی‌از آنان بعنی هرقلبطوس‌چنان مستنرق عا لم بی‌قراری 
وتغییر گردیده که وجودرا نفی کرده وحر کت‌وتبدبل را اصلوحقیقت 
عالم‌پنداشته است. 
ولیکن درمائه پنجم دانشمندانی‌هم بوده‌اتد که نظرشان ازعالم 
صوری وظاهری‌تجاوز کرده وو دانسته‌و در توجیه‌و 
تحقىو تحقیق مسائل معقولات را و بیشتر مدخلیت‌داده‌اند و به توحید فند یکشس 
9 . مقدم همه آ نان« کسینئوفانوس» 
کمینوفانوس نام‌دارد که‌در اواخرماثه‌شش وا وابل‌پنجم 
می‌ز دسته» و او کملا موحد است وهمگنان خود را که‌قا ئل به‌خداو ندان 
جند ند ودربارء ] نها صفات وحالات‌شری فرض‌می کنند؛ استهز| کرده 
وپند می‌دهد که خدای بگانه رابیرستید واو را از آلایشهای‌بشریو 
نفسانیت وجسمانیت وتوالد وتفییر وتبدیل ومانند آن پاك بدا نیدچه 
اوازلی وایدی و فی تغییر است. همه بینش‌است وهمه‌دانش سا کن است 
وبی‌نیازازحر کت؛ وجهان را تنها به‌قوءٌ دانش‌خود می‌گرداند و آ نچه 
شمادربارء او می‌پندارید قیاس به‌نفس است واگر اسب و گوسفند هم 
چنین استدلال می کردند خداو ند را به شکل خود فرض می‌نمودند و 
هیچکس پشناخت حق نایل نمی‌شود وانسان ازخاك بر آمده ودوبار 
به‌خا لگ برمی گردد ووجودی ناچیزو زبون است. 
شاگرد کسینوفا نوس بکی ازمعتبر‌ترین حکمای باستان‌است و 
«بر‌مانیدس» نام دارد واو بر‌خلاف هرقلیطوس‌به وجودمعتقد است و 
(۱) ۳۳۳۹:616۶ ۲۲ )۷۵۱61۱21151682 با ۲۱۳۸02016064 
ا 


تغییر وتبدیل وحر کت دا کی 9 
: واقم می‌پندارد , ومعتقدبه سکون ودوام 
وثبات است . می‌گوید. وجود نه‌آغاز دارد. نه انجام» چه ! گر آغاز 
می‌داشت ناچارباید فرض کنیم ؛ بااز وجود برآمده, يا ازعدم؛ اگر 
ازوجودبرآمده, پس‌زاد خوداست وحادث نیست . اکربکوئیدازعدم 
ناشی‌شده, عقل‌ازآن امتناع دادد. وهم چنین انجام یعنی مرک وفناو 
تغییرو تبدیل‌ندارد زیراانتقال ازوجودیا به وجوداست با به‌عدم.! گر به 
وجوداست پس تفییر نکرده ونابود هم نشده است» انتقال‌به‌عدم‌راهمعقل 
ازقبولش عاجزاست؛ ونیزبرای وجودحر کت قائل‌نیست, زیرا حر کت 
ناچار درمکان بابد واقع شود ومکان باوجود است باعدم» اگر وجود 
است پس حر کت وجوددراوحر کت درخود است. یعتی سکون است. 
واگرعدم است ح ر کت ممکن نیست. چه حر کت درمکان باید بشود. 
و نیز برخلافانکساغورس وذیه‌قراطیس قائل‌به خلاء نیست ووجودرا 
واحد وپیوسته می‌داند بمنی بك پارچه وبدون‌اجزا. چه: اکر اجزا 
داشته باشد ومیان‌آن اجزاخلاء باشد.خلاء وجود است‌باعدم: وا گر 
وجوداست پس‌اجز‌ااز یکدیکر جدا نستند» ووجود پیوسته است: واکر 
عدم است چکونه می‌تواند میاناجزاء جدا ئی‌بینداز د؛ پس وجودیکی 
است وپیوسته و نامحدود, وازلی وابدی و بی‌تغییر و سا کنو پا بداروقا ئم 
به خودواینعءةیده‌برایانسان از تعقل‌حاصل می‌شود وشخص‌خردمندجن 
بهو جو دوا حد که کل و جود ,ووجود کل‌است فا ئل نتوا ندشد»و نه‌محسوسات 
تباید اعتماد کرد که انسان رانه خط‌می‌اندازند. ودربارة و جودآ نچه 
غیر اژوحدت وسکون به نظرآبد کمان وپندار وعاری اذحقیقت است 
زیراقول‌به وجودمتکثر ومتذییءمتحرل ناچارمنجر به تناقض‌هی کردد 
وعقل ازقبول تناقض ممتنع است. 
از ] نچه گ-یم‌برمی ]بد که ما نیدس‌ضاع را نخستین حکیمی‌است 
که برای کشف حقیقت, ادرا کات جب وظلهری را کنار گفذاشته ومجرد 
تعقل راکافی دانته است بی‌ایتکه آن درامیتی بر تجر میات ومث عدات 
تمات (۱) وده استدلال عقلی عم میوما حعجاج لفظیو جدل را پت“ 
حکمت :عقلی درمقا بی ۶۳۵6( 0(1 0۱ دعنی < کمت میتی در نجر به‌وم ما هد 


است وان شیوه را «زینون (۱)شاگرداو 
اک بکمال‌رسا نیدهو احتجاجات جدلی‌اوممروف 
است. ازجمله برای اثبات ایشکه حر کت حقیقت ندارد وخلاف عقل 
است می گوید اگرحر کت واقعیت داشته باشدانتقال ازین نقطه است 
به نقطهٌ دیگر, پس هرگاه ميان آن دو نقطه خطی فرض کنیم البته 
می‌توان آن رانیمه کرد و آن نیمه رامی توان نصف نمود. وهمچنین 
دراین تنصیف هرقدرپیش برویم باز آن‌قسمتی که باقی‌ی‌ما ندمی‌توان 
نصف کرد ونهات ندارده پس آن خط اجزاء بیشماردارد وجسم 
متحرك ازهمهٌآن اجزاء باید گذر کند. و گذر کردن‌ازاجزای بیشمار 
مدت نامتناهی لازم دارد » بنابراین آن جسم هیچگاه‌به نقطه مقصد 
نمی رسد پس عقللا ثادت شد که حر کت باطلاست: و این استدلال را 
به این ترتیب نیزبیان کرده‌است که اخیلس (۲) که‌چابك ترین‌مردم 
است» هر گاه‌دردنبال سنگ پشت که یکی از کندرو ترین جانوران‌است 
برود» به قاعدهٌ عقلی هر گزنبابد به اوبرسد. زیرادرمدتی‌که اخیلی 
مقداری راطی نموده. سنگگك پشت مسافتی نیز پیموده است» واخیلس 
باید آن مسافت راهم بپیماید. 
اما آنچه درظاهر دیده می‌شودخلاف ابنست. وچون این کیفیت 
به حکم عقل ضروری است. پس ناچاربابدبگوئيم آنچه درظاهر دبده 
هی‌شود حقیت ندارد وح ر کت باطل‌است و نیزمی گوید هر گاه تیری‌از 
کمان‌پر تاب می کنیم بر حسب ظاهرروان می‌شوداما درواقم سا کن‌است. 
زبرا درهر آن که آنرابه نظر گیریم قسمتی از فضایامکان راشاغل‌است و 
شاغل بودن مکان جزسکون چیزی نیست. ودر آن نمی‌توان تیر را 
غیرشاغل‌مکان فرض کرد. پس‌هیچگاه نمی‌توانآنرادرحر کت دانست. 
کسینوفا نوس و برمانیدس وزینون واتباع‌ایشان رااروپائیان حکمای 
۶ لکات»(۳) می گو بند جه آزمها جر ىنبو نا نی الا که درجنوب ابطا لا 


Zenon )۱(‏ (۲) ۸6۳۱۱168 در افانه های بونانی به 
شجاعت سرعت و سیر معروف است . نو سندگان مشرق که اورا نمی 
شناختند و ار داتتان اوا گاه نبودند ډه هاسنت سر‌عت سیری که به او 
فسبت داددشداورااسب نداشتها ند. E-_léates (FT)‏ 

کک 


واقع است بوده‌اند. و آنهار؛اهل عقل بايد گفت. شیوهٌ اشان چنانکه 
گفتیم.شیوءتعقل و استدلال عقلی گفته می‌شو ددرمقا بل‌مشاهده و تجر به 
که شیوء اهل حساست . 
ا در اواخرمائه پنجم جماع- از اهل 
جکوای ات نظر در بو نان 1 
حقیفت راضرور ندا نسته, بلکه آموز گاری فنون راین»هده گر فته. 
۲ ۱ شا گردان خویش رادرفن جدل ومناظره 
وواد اش ادا در ام شا صهورسو ره 
مشاجرات سیاسی بتوانند برخصم‌غا لب شوند. این جماعت به واسطه 
تتبع وتبحردرفنون شتی که لازمةٌ معلمی بود «سوفیست» (۱) معروف 
شدند» بعنی دانشور» وجون برای غلبة برمدعی درمباحڅثه نه هر 
وسیله متشبت بودندلفظ سوفیست که ما آن راسوفسطائیمی گوئيم علم 
شد برای کسانی که به‌جدل می پر داز ند وشوه ابشان«سفسطه»(۲ ) نامیده 
شده ات افلاطون وارسطو درتقبیح سوفطائیان ورد مطالب ابشان 
بسیار کوشیدهاند. و لیکن‌درمیان اشخاصی که بها ین‌عنوان‌شناخته شده. 
مردمان دا نشمند نیز ودها ند. ازجمله یکی «أفرودىقوس» (۳)است و 
اواآزحکمای بدین‌بودیمنی‌بهرء انسان دادردنیا درد ورنج ومصائب و 
بلیات بافته‌بود. وچارءآن راشکیبائیواستقامت وبردباری وفضیلت 
ومتانت اخلاقی می‌دا نست 1 دیگری « گور گیاس» )¢( نام دارد که‌با 
استدلالاتی يبه به مباحغات زیون و برمانیدس مدعی بود که وجود 
موجود نیست, ونمونهٌ آن این است: کسی نمی‌تواند منک شود که 
عدم عدم‌است(با به عبارت دیبگرلاو جودلاوجوداست) ولیکن همین که 
این‌عبارت را گفتیمو تصدیق کرديم ناچار تصدیق کر ده ایم به این که عدم 
موجوداست..پسی:یکجا تصدیق‌داریم که‌و جو دمو جو داست وجائید یگ ثا بت 
کردیم که‌عدم موجود است بنابرابن محقق می‌شود که میان‌وجودوعدم 
(لاوجود) فرقی نیست پس وجود موجود نیست . 
گور کیاس به‌همین‌قسم منا لطات‌دوقضية دیگرراهم‌مدعی‌بود.یکی 
Sophisme )۲( ۰ 5001216 )۱(‏ 
Gorgias (4) Piodicos )۳(‏ 
بر ۳ 


اینکه‌فرضا وجودموجودباشدقا بل شناختن‌نیست؛دیکی‌اینکه! کرهم‌قا بل 
شناختن باشد ممرفتش‌از شخصی به شخص دیگرقابل‌افاضه نخواهدبود. 
ممتبر ترین حکمای سوفسطائی «پروتاغورس» (۱)است که‌بسبب 
تبحر وح ن بیا نی که داشت‌جوانان طالب عحبتش بود ندو بلند مر تبه اش 
می‌دا نستنه ولیکن چون نسبت بعقاید مذهبی عامه ایمان راسخ‌اظهار 
نمی کرد عاقبت تبعیدش کردند ۰ و نوشته‌هاش راسوزانید‌ند . عبار تی 
که درحکمت ازاو ده باد گاد ها نده| شست که «میز ان همه چیزانسان 
است؛ و تقسین این‌عبادت راچنین کردها ند که: در واقع‌حقیقتی نیست.: 
چه انسان‌برای ادراك امور جز حواس خود وسیله‌ای ندارد, زیراکه 
تعقل‌نین میمی درمدر کات حسیبه است؛ و ادر اه حواس هم دراشخاص 
مختلف می‌باشد, پس‌چاره نیست جزاینکه هر کس هرچه راحی‌میکند 
معتین بدا ند ۰ درعینآنکه می‌دا ند که‌دیگر ان همان راقسم‌دیگر درك 
می‌کنند واموری هم که به‌حس در میآیدئابت وبی‌تفییر نیستندبلکه 
تا پا بدار ومتحول می باشند. اشتت که‌یکجا تاچار با یدذهن‌انسان را 
ميزان همه امور بدائيم . ويك‌جا"معتقد باشیم کهآ نچه درك می‌کنیم 
حقیقت‌نیست» بعنی به حقیقتی قائل نباشیم . 
پیش‌از میلاد. چنانکه ملاحظه میفرماهید درظری دوست‌ا دوست‌و 
پنجاه سال که از زمان‌ثا لس تااین هنگام‌می گذرد. دربونان مردمان 
فوق| لماده درحکمت ومعرقت ظهور نموده| ند 4 و لیکن‌از اشان ]ار 
کتبی‌بسیار کم‌باقی‌مانده وتقریباً آنچه از افکارشان می‌دانیم به‌نفل 
قول متأخرین است» مخصوصاً ارسطو که‌در بیان مسائل علمی حمواره 
این سوه را داشته است که بەعقا ید قدما اشاره میکرده است؛: ولیکن 
این اشارات کافی‌نیست که ددر ستی به عقاید آن بزر گان یی یبر ىمو بعلاوه 
سقر اط وپیروان اودر کسب معررفت بساطی تازه کسترده| ند و بااستفاده 
از پیشینیان حکمت رامنقلب ساخته‌اند , واينك به شرح این معنی 


می‌پردآزيم . 


Protgoras )۱( 


0 ۲ 


فصل دوم 


سفراط و انلاطون و ارسطو 


-١‏ سقر اط 
از گز ارش اجمالی که ازاصول عقا بدحکما و فلاسفة بونان درمائه 
ششم وینجم پیش آزمیلادنمودیم. روشن می‌شود که دراو اخرمائه پنجم 
در آذهان کسانی که جستجوی حفقیقت ومعرفت می کردند. تشویش و 
تشتت بسیار دست داده . و مخصوصاً تعلیمات سوفسطائیان افکار را 
پریشان وعقاید را متز لزل ساخته بود؛ وبه همین جهت بنیان‌احوال 
اخلاقی مردم نیز روبه سستی گذاشته ومفاسد يزرك از آن مروز 
هی کرد . 
دراین‌هنگام سقراط ظهور نمود. واواز بعضی جهات به سوفسطائیان 
شباهت داشت وممعاصرین| کثرمیان اوو آن جماعت فرق‌نمی گذاشتند. 
و لیکن سقراط که خداو نداخلاق است درحکمت شیوء تازه‌ای به‌دست 
داد. وآن شیوه را شا گرد اوافلاطون» وشا گرد افلاطون‌ارسطودنبال 
وتکمیل کردند» وحکمت را به اوج ترقی رسانیدند. و از این دو 
سقراط امام حکما واستاد فلاسفه است» وچون درراه تعلیم و تر بیت 
ابناء نوع جان سیرده است ۰ از بزر گترین شهدای عالم انسانیت نیز 
به شمار میرود (معاصر اردشیر در ازدست وداریوش دوم) . 
در ترجمه احوال سقراط وارد نمی‌شو دم »کسانی که کتاب ما را 
موسوم به «حکمت سقراط» خوانده‌اند به اندازة لزوم از آن داستان 
مقام سقر اط شکفت و تعلیمات‌آن بزر کو ار آگاه شده ۰ 
و برخورده‌اند به ام که اوجنبه پیغمیری 
دارد. ووظیةٌ خودرا متنبه ساختن مردم به جهل خوش وتوجه به 
لزوم معرفت نفس ومزین نمودن آن‌به فضائل و کمالات قرار داده. 
و لیکن رای و تظرمخصوصی درفلسفه اظهار نتموده. بلکه‌همواره‌اقراد 


0ے 


واصرار به نادانی خوش داشته است 
گفته‌اند , سقراظ فلسفه را از آسمان‌بزمین آورد» یمنی ادعای 
معرقت را کوچك کرده.جویندگان را متنبه ساخت که از آصمان فرود 
آیند. یمنی بلند پروازی را رها نموده بخودباید فرورفت و تکلیف 
8 ِ زندگانی را باید فهمید . و نیز گفته اند 
شیوغ سرا شوه دست | نداختن os‏ ۱ 
ود. اکردرمکالمة«اوتوفرون" > ومکا لمه«۱ لکبیادس» ازرسائل‌افلاطون 
که ما بفارسی‌در آورده‌ایم نظر‌شود. د یه خواهد شد که سقراط چگو نه 
حر یف را دست| نداخته و بالاخره اورا مستاصل وهمجیور می‌ساخت که 
اقر ار به نادأنی‌خود نما ید. اما آنچه استهز ای سقراطی نامده ند در 
واقم‌طر یقه‌ای‌بود که برایا ثبات‌سهووخطا(۲ )ور فهء‌شبهه‌از اذهان داشت 
به‌وسیلهٌ سثوال وجواب ومجادله (۳) وپس‌از آن که خطای مخاطب را 
ظاهرمیکرد . باز بهمان‌تر تیب مکالمه وسئوال وجواب ر دنبال کرده» 
به کثف حقیقت هی کوشید. و این قسمت دوم تعلیمات سقراط را 
«مامائی»(؛ ) نامیده! ند زیرا که اومیگفت دانشی‌ندارم و تعلیم نمیکنم. 
من مانند مادرم فن مامائی (۵) دارم. او کودکان را درزادن مدد 
می‌کرد. من‌نفوس رایاری می‌کنم که زاده شوند. یمنی به خود آیندو 
راه کسب معرفت رابيا بندو به راستی دراین فن ماهر بودومصاحبان 
خودرا منقلب می نمود و کسان ی که اورا وجودی خطر ناك شمر‌ده ۰ 
درهلاکش پافشردند؛ قدرت وتاًثیر نفس اورا درست دربافته بودند. 
تعلیمات اخلاقی سقراط تنها موعظه و نصیحت نبود » و برای 
نیکو کاری ودرست کی‌داری مبنای علمی وعقلی می‌جست, بد عملی را 
ازاشتباه ونادانی می‌دانست» وم ی گفت ؛ مردمان از روی علم وعمد 
دنبال شر نمی‌روند » وا گر خیرونیکی را تشخیص دهند البته آن را 
اختیارمی‌کنند. پس باید در تشخیص خیر 
مینای تعلیمات کا ا باید دید شجاعت چیست ؟ 
اخلاقی سقر اط عدالت کدامست ؟ پرهیز کاری یعنی چه 


وراه شخحیص این امود آنست که آنها را 
(۱) هزوم[ (۲) Dialecthyue (FT) Réfutation‏ 


Malieutigque (¢)‏ )»( مادرسقراط ماما فوده ات 
با ١س‏ 


به‌درستی تعریف کنيم. این است که بافتن تعرف (۱) صحیح در 

حکمت سقراط کمال اهمیت‌را دارد . و همین امراست که‌افلاطون و 

مخصوصاً ارسطودنبال آن را گر فته برای بافتن تعر یف «حد» بتشخیص‌نوع 

و جنس‌وفصل. یمنی کلیات پی‌برده و گفتگوی‌تصور و تصدیقو برهانو 

قیای‌به میان آورده وعلم‌منطق را وض‌نموده اند وبتابراین هرچند 

واضع متطق ارسطواست نظربه‌بیانی که کردیم. فضیلت باسقراطاست 

کهراه را باز نموده‌است 

سقراط بر ای‌رسیدن به تعر بف‌صحیح. شیوءاستقراء (۲ ) بکارمی‌برد 

بعتی درهر باب شواهد وامتال ازامورجاری عادی می آودد ۰ و آ نها 

راموردتحقیق ومطالعه قرارمیداد , و ازاین جزئیات‌تدریجاً به کلیات 

میرسید و پس‌از در بافت قاعده کله آن را بررمواردخاص تطبیق‌می‌نمود 

ورای ن کان جي اناف 

فلسفهکلیات نتیجه می‌گرفت و بنابراین می‌توان 

عقلی گفت:پس ازاستقراءبه‌شیوءاستنتاج و قیاس 

(۳) نیز میر فت‌و درهرصورت مسلم‌است که 

رشته استدلال مبتنی بر تصورات کلی‌را سقراط به‌دستافلاطون و ارسطو 

داده.و اذاینرواورا موسس فلسفه مبنی بر کلیات عقلی( ‏ ) شمر ده ند 
که مدار علم وحکمت دوده ات 

اماعقا ید سقراط رادراصول‌سائل مهم فلسفی به‌درستی نمی‌توانه 

باز نمود. چه اوهر گزاظهار علم قطعی‌نمی کرد. و به‌علاوه تعلیمات خود 

رانمی‌نوشت وبنابراین‌جز آ نچه‌پیروان اوبالاختصاص« گز نوفون»(۵) 

و افلاطون و ارسطو نقل کرده| ند ۰ 


اصول اخلاقی مأخذی‌برای‌پی‌بر دن به‌تملیمات او نداریم 
۱ مهمترین مأخذ افلاطون‌است اما اوهرجه 
سقر اط نوشته از قول‌سقراط نقل کرده و به درستی 


نمی‌توان عقاید استاد وشاگرد را از یکدیگر جدا نمود. آ نچه‌تقر یبا 
به بقین می‌توان دانست ابنشست که‌اهتمام سقراط بیشترمصروف اخلاق 
Déduction )۳( Ir.duction(Y) Définition(1)‏ 


Xénophon (°) Philsophie du concept( ¢ ) 
شب‎ ۷ E 


بوده. و یلد تعلیمات اواینکه: انان جویای‌خوشی وسعادت است» 
وجز این تکلیفی ندارد . اماخوشی باستیفای لذات وشهوات به‌دست 
نمیا بد, بلکه بوسیلهٌ جلو گیری از خواهشهای نفسانی بهتر میس 
میگردد . وسعادت افراد در ضمن سعادت جماعت است. وننا براین 
ا تک کی دران ات کول شون وا ت ند ان ناء 
دهد. وچون‌نیکوکاری بسته‌بتشخيص‌نيك و بد. بعنی‌دانائی‌است ‌بالاخره 
فضیلت بطور مطلق جز دانش وحکمت چیزی‌نیست. اما دانش چون 
درمورد ترس وبی‌یاکی. بمنی‌علم براین که‌ازچه باید ترسید وازچه 
تباید ترسید ملحوظ شود؛ شجاعت‌است» وچون در رعایت مقتضیات 
تقسانی بکار رود عفت خوانده میشوده وهر گاه علم بقواعدی کهحا کم 
به روابط مردم بربکدیگی میباشد منظور گردد عداات است. واگ 
وظایف انسان‌نسبت بخالق درنظر گرفته شود دینداری وخداپرستی 
است. واین فضایل پنجگانه یعنی: حکمت وشجاعت وعفت وعدالت 
و خدا پر ستی: اصول او لی اخلاق سقراطی بوده است. اراده آراد 
فیست‌یمنی انسان فاعل مختار نتواند بودمگرایشکه پیروی ازعقل کند 

که در آن صورت نیکی‌وخیررا انتخاب مینماید. 
وجه اعتقاد مخداو ند درنظر سقراط این بود که همجنان که‌درانسان 
فوء عاقله عمت؛ درعالم نيز جنین قوهء‌ای موجود است. خاصه این که 
می‌بينيم عا لم‌نظام‌دارد و بیقاعده و بی‌تر تیب نیست وهرامری راغابتی 
است‌وذات‌باری خودغا بت وجودعالم‌است. 
وات دازا عالیرا ت هاو 
اتفاقفرض‌نمود وچون عالم‌به‌نظام است. اموردنیا قواعد طبیعی دارد 
که‌قوانین موضوع‌بشری باید آنهارا رعایت کند باین‌سبب سقراط در 
سیاست معتقد به‌فهروزورنیست وبامردم مدارا واقتاع افکار را لازم 
ِ میدا ند. به‌عبارت دیگرسیاست رانیزمبتی 

ات بر‌حکمت مینماید . 
۲افلاطون 
ولادت «افلاطون» دوسنه YY‏ پیش‌از مبلاد؛ عمرش نزديك به 
هشتاد تسش عا لی‌و بزر گن زاده دوده»در حدود هیجده سا لگی سقراط 
A‏ 


خداشناسی 


جر خورده وده سال در حدمت او دسر فرده دعد از شهادت استاد یك 
چند جهانگردی نموده ۰ سيس به تعلیم 
مختصر آر جما حکمت پرداخت ۰ دور افاضه‌اش راجعبه 
حال نیمه اول‌ما ته‌چهارماست(معاصردار بوش‌دوم 
و اردشیر دوم) . دربیرون شهر آتن‌باغی 
داشت وقف علم ومعرفت نمود. مربدانش برای درك فيص تعلیم و 
اشتنال بعلم وحکمت آنجا گرد می آمد ند» وجون آن محل «[ کادمیا» 
تام‌داشت فلسفه افلاطون معروف بحکمت « کادمی» (۱) شده وپیروان 
آن‌راه« [ کادمیان» (۲ )خواندند. وامروزدر ارو یا مطلق‌انجمین علمی‌را 
کادمی میکونند 
ازتملیمات شفاهی‌افلاطون چیزی‌نميدانيم. آثار کتبی اوتقر یبا 
صی‌رساله‌است که نفیس‌ترین باد گار حکمت وبلاغت بشمار میرود و 
شرح ووصف آنها دراین‌مختصر نمیکنجد. نمونه‌ای از آن را به‌ترجمة 
چنه رساله از آن رالات بعنوان حکمت سقراط بدست داده‌ایم. همه 
آن دسائل بصورت مکالمه توشته شده. ونظر بارادت افلاطون نسیت 
باستاد همواره يك طرف مکالمه سقراط اض ودر بعضی از آ نها که 
محققان اروپا ] ثار جوا نیافلاطون‌وا یام نزديكبتملیمات سقراطمیدا نند 
سشیوة سقراط وافع میشود بعتی‌استاد از طرف مقا بل سئوال هیکند و 
جواب اوراموضوع بحث ساخته‌بطلان آن را ظاهرو خطایاورامیتما بد. 
اما جواب صحیح سئوال‌را بست تمیدهد, ونتيجه اصلی که حاصل 
میشود کشف نادانی و کمراهی طرف مقا بل‌است. چنانکه غالبا قصد 
سقراط هم گرفتن همین نتیجه بوده‌است ولیکن در بسیاری ازرسائل 
دیگر (مثل رسالهٌ فیدون) نویسنده بعنی‌افلاطون‌بنمودن شیوء مباحقد 
سقراط اکتفا نکرده. کم کم آرا وعقا سدخودرا اظهار میدارد و حکمت 
افلاطون ازمجموع آن رسائل بابد استخراج شود. 
افلاطون با آتکه شعر وصنعتگری را نسبت بحکمت و معرفت 
خوار می‌پنداشت خودذوق وقوءٌ شاعری سرشارداشت. مقامعلمی‌او نیز 
مخصوصاً دررباضیات عالی‌بوده و گفته| ند که‌بررسردرباغ ۲ کادمی نر 2 -4 
Académicien )۲( Académie )۱(‏ 
خسف لت 


بود :هر کس هندسه‌نمی‌دا ند وارد نشود. بنا براین افلاطون‌درحکمت 
جمع میان‌طربقةُ استدلال وتعقل وقوهٌ شاعری وتخیل نموده بود وبا 
آنکه اعراض اردنا واحتراز از آلایش های آن را بر‌جکیم و اجب 
می‌دانست در امور معاشی وسیاست نیز تحقیق بسیار می کرد . بلکه 
غایت اصلی حکمت را حسن سیاست می‌دانست ۰ وعمل سیاست‌راتنها 
درخور حکیم می‌پنداشت ومایل‌بود آرا وعقا ید سیاسی خودرابه‌مورد 
عمل‌نگذارد. وبرایایجاد واستقرار عدا لت که جز ثمرمحکمت نتو ا ند 
بود می کوشید » اماچون‌محیط فاسد آتن‌را لابق نمی‌دانست که‌در [ نجا 
به‌عملیات سیاسی اشتغال ورزد ۰ با بمضی ازحکمرانان زمان درخارج 
آتن‌ننا وشیان گذاشته ونزد آ نهامسافرت‌نمود. ولیکن استعداد | تان 
هم‌بیش‌از مردم آتن‌نبود , و افلاطون بالاخره از عمل سیاست دست 
کشیده و بکیاره به حکمت پرداخت . 
ربرای آنکه آ نچه از این به‌بعد می‌خواهيم بگوئيم دوشن باشدیاد 
آوری می کنیم: که‌چون دررفتارو گفتار حکمادرست بشگر یم بررمی أ ید 
که کرفتار ااین‌مشکل‌شدها ند که ]یا آ نچه‌بر | تساناحاطه دارد و آدمی 
متکلات حکما آن را درمی‌با ید حقیقت‌وواقمیت داردیا 
ندارد ؟ | گرواقم‌است چرامتفیر است‌و بر 
بکسان یر ةر ارنیست؟ | کرواقمیت ندارد | نچه بنظرانسان نماش‌مییا ید 
چیست ؟ اگر کثرت وتعدد حقیقی است . پس‌چرا عقل‌وذهن‌ما نگران 
وحدت است ؟ وا گرروحدت حق است ۰ چراتکثر در نظر‌ماجلوه دارد 
آبا محسوسات و مدرکات ما معتبر‌هست بانیست ؟ حصول علم ویقین 
برای‌انسان میسراست‌بانه؟ باری‌حقیقت کدام است‌و تکلیف | دمی‌چیست؛؟ 
این‌است مسئله لابتحل که ازروزی که انسان صاحب نظر‌شده . آن را 
طرح کرده و در آن باب هر کسی برحسب فهم گمانی داشته , وخواسته 
ات دراین‌شب‌تار بكراهی تجوید,واقسا نه‌ای گفته‌و درخواب‌شده,وهنوز 
رشته این خیا لبا فی‌سر درازداردو به‌جائی نمی‌رسد »اما آنکه این‌معما به 
حکمت کشوده‌نشده . انسان ازجستن‌راز دهر نمی‌تواند دست‌بازدارد. 
بلکه جزاین‌جستجو چیزی‌را لابق مقام انسانیت وقابل تعلق خاطر 
نمی‌شمارد . 
اما اقلاطون کوهر یکتای حکمت وسرورحکمابه شماراست .چه 


بش .۷ مت 
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اینهمه شورعشق و ذوق سرشار دارد + 3 قفوه متخیله‌اش خلاق معا نی‎ 
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مقام افلاطوت 9 
ومباحثه اموخته , ومتوجه حد و رسم و 
کلیات عقلیه گردیده » و به‌عوالم همعنوی ومرا: نب اخلاقیوشناخت نفس 
پی‌برده » به‌افکار و آراء‌دا نشمندان‌پیشین ازفلاسفه وسوفسطائیان‌نیز 
مراجمه نموده,ومخصوصاً از تملیمات‌هرقلیطوس و فیثاغورس و برما نیدس 
وانکساغورس بهرء کامل‌برده » عقل‌خودرا به حرارت شوقبرافروخته 
وذوق خوش را بەنورعقل هدا یت نموده » مختصر درمکتب حقایق و 
يىش ادیب عشق کوشیده و آثاری از خود گناد شته که‌هنوز اهل‌ذوقا: آن 
لنت ميبرند واریاب تحفه تحقیق استفاده میکنند. 
صقراط مباحثات ووا به‌امور اخلاقی محدود ساخته‌بو دحکمت 
| فلاطون‌هم با لاختصاص به‌اخلاق‌وسیاست متوجه است. و لیکن به‌حقیقت 
عالم خلقت نیز نظر دارد.وا گرچه به‌امورطبیمی چندان‌نیرداخته‌است 
تايك‌اندازه می‌توان گفت «علم‌الهی» را اوساخته است . 
اساس حکمت! فلاطون بر این‌است که‌محسوسات‌ظواهرا ندنه‌حقایق. 
وعوارضند و گذرنده ته‌اصیل وباقی » وعلم(۱) بر آ نها تعلق‌نمی‌گیرد 
بلکه محل‌حدصو گمانند و آنچه علم بر آن تعلق میگیرد عا لم‌معقولات 
ا و کد ادا ادرا 
مثل افلاطو فی a‏ وجماده 
وچه معنوی ؛ماتند درشتی و خردی وشجاعت و عدالت وغیره‌ها . 
اصل وحقیقتی دارد که سرمشق و نمونة_کلمل اواست وبه حواس_ دراه 
(۱) مبتد بان, امتوجه‌ميکني به اینکه, لفظعام‌به معا نی مختلف 
استمال میشود گاهی‌به‌معنی‌دا نستن است‌به‌طورمطلق (۹870:۲ ) وقتی 
به معنی مجموعه‌ایازمملومات مر تبط به بکدیکر است که بك‌باچندفنر | 
تشکیل می‌دهد (50:6866) وزما نی به‌معنیادرالگ و حاصل شدن صورت 
اشیاء است درذهن با عقل (عc:هووذوصمه))‏ ودر اینجا مراد معنی 


اخیراست. 


۹ 


نمی‌شود و تدیا :ةل آن را درمیياید و آن را در زبان ونانی به لقضی 
ادا کرده که معنی آن صورت است. وحکمایماهمتال»(۱ )خوانده؛ ند 
متلا می گوبد: مال انسان‌باانسان‌فی‌نقسه (۲ ) ومثال بزر گی . ومثال 
برابری , ومتال‌دوئی ۰ بامقالیکا تکی.ومثال شجاعت ۰ ومتال‌عدالت. 
ومثالز ییائی. بمنی [ نچهبه خودی‌خود وبه‌ذات خوش ومتتلاومطاقا 
وبه‌درجه کمال و طور کلی انسانیت است . بابزرگی !ست بابرابری 
بایگانگی » بادوئی. باشجاعت. اعدالت. بازیبا ئی است. پس‌افلاطون. 
معتقداست براینکه هر چیزصورت بامتالشس حقیقت دارد. و آنه یکی 
است . مطلق‌ولابتغیروفارغ اززمان ومکان. وادیو کلی. وافرادی 
که به حس و کمان مادرمیآیندنسبی ومتکثر ومتفیر ومقید به زمان 
ومکان . وفانی‌اند وفقط پرتوئی ازمثل(جمع‌مثال ) خودمی باشند و 
نسبتشان به‌حقیفقت مانندنسیت سابه‌است به صاحب‌سابه. ووجودشان به 
واسطه هره‌است (۳) که ازمثل , بعنی حقیقت خود دارند وهر 
چدبهرة آنهااز آن بیشتر باشد به‌حقیقت نزدبکتراند , واين رای را 
بەتمشیلی بیان کرده که معروی است . و آن اینست که : دنیا دا تشبیه 
به‌متاره‌ای نمود که تنها نك منفذ‌دارد ۰ و کسانی در آن هفاره ار آغاز 
عمراسیر ودرژنجیراند. وروی آنها به‌سوی بشن مغاره اسن؛ و پشت 
سرشان آتشی افروخته است که به‌بشر پر‌توانداخته . ومیان آنها و 
آتش دبواری‌است . و کسانی‌پشت دیوار گذرمی کنندو چیزهائی باخود 
دار ند که بالای دیوار بر آهمده, وسایه آنها بر شن مناره که اسیر ان رو 
به سوی آن دار ند می‌افتد. اسیر ان سابه‌هارا می‌بینند و گمان حقیقت 
می‌کنند » وحال آنکه حقیقت چیزدیگری است‌وآن را نمی‌توانند 
دربایند , همگر اینکه ازز نج رهائی بافته ازمغاره در آیند. سآن 
اسیران مانند مردم دفیاه‌ستند . وساده‌عائی که‌به سیب روشنائی آتش 
مه ما تشه ها ات از رورت ما پقبها سوه : 
و لیکن آن چیزها مم‌مانند سایه‌های بی‌حفیقت‌اند» وحقیقت مثل‌است 
که انسان تنهابهقوه ةل و به‌ساوك مصوصی آنها را ادراك تواند 
نمو د ۰ 


Participation (FT) L‘homme ne soi )۲( idée (۱) 
بت مخ‎ 


پی‌افلاطون عا لم تلاهر. :عمی عا لم محسوی و.ن ر؛ له عامه‌در لك 
هکنند. محار می‌دا ند . وحصفت در نز داوعالم‌معقولات‌است که‌عبارت 
ازهمتل» باشد وبه‌این‌بیان مشکلاتی‌را که در آغاز این باب به‌آنها 
اشاره کردیم پیش‌خود حل‌نموده . ومعتقد شده‌است له : عالم اهر 
حقیقت ندارد , اماعدم‌هم‌فیست , ته‌بود است نه‌نبود . بلکه‌تموداست 
و نیز دانسته شد له بگانگی لجا و شرت چراست : تابت ندام است و 
متفیر چیت . چه معلومی ازمملومات ما معتبر و خد؛مبك می‌اعتبار 
ات 

ضمناً از بیان افلاطون برمیا ید که علم و معرفت انان مراتب. 
دارد » ا نچهبه حس‌و وهم درماً بد علم واقمی نیست حدسو گمان‌است 
وعوام ازابن‌مر تبه بالاتر نمیروند . حمین که به‌تفکر پرداختند وقوه 
تعقل‌را ورزش دادند ۰ به‌معرفت حقایق ومثل میرسند وورزش فکر 
چنافکه سقراط میکردبه «مجادله وبحث» ( ۱ ) میسرمیشود » وعلوم 
ریاضی بخصوص به ابن متظور باری میکند . اما باصطلاح افلاطون 
معنی‌بحث عام‌ترازمعتی متداول تست , و کلیه سلوك حکم رادرطلب 
معرفت به آینآسم‌می‌خواند. 

حال بابد دید أتان ازچه راه به‌وجود «مثل» وععرفت آنهاپی 
ممرد . به‌عقیدة اقلاتلون ي «معل» با 2 صور کای ِ بالفطرء در 
عقل 5 ذهن اسان ده حال کمون مو جو داست» ده این «عنی که : 

علم تذکر است روح انان پیش ازحلول در بدن وورود 

به‌دثیای مجاری درعالم « محردات » و 

«معقولات» بوده و«مشل» بمئی‌حقایق را درلنموده وچونه‌عالم کون 
وفاد آمد. آن حقا:ق فراموش شد . امابکلی محو و تابودنگردید. 
این‌است که چون انان سابه واشیاح » یعنی‌چیرهائیراکه از «مثل» 
بهره‌دار ند می‌بیند بها تدك توجهی حقایقرا به‌باد میا ورد ۰ پس کسب 
علم‌ومعرفت درواقع د تذکر» (۲) است : واگ یکسره نادان بودو 
ماه علم دراوموجود نبود» البته حصول عام‌برای اومیسر نمیشد. 

بااینا ندازه شناسائی د«نوز علم مابه کمال وسیروسلوك مابها نجام 

Reminiscence )۲( Dialectique )۱( 

ES 


تر‌سیدهه تن زب را که هنور و حدت مطلق را در نیافته‌ايم. سی 


9 افراد کگیر متجانس را در نحت دك حقبقت که«مثال» آنها 
خواندیم درآ ده فا «مثل» متکشر 

انجام سیر بافته‌ام؛ وباقی مانده‌است ایشکه‌دريابيم 
وسلوګ فين مراتب دار ند. وبسیاری‌از 

آنها تحت يك حقیقت واقع میشوند و 


چناتکه درمادیات مثلا حقىقت اسب و گار و گوسفند وغیره. جزء يك 
حقیقت کلی‌تر است که حیوانیت باشد. ودرمعنوبات شجاعت و کرامت 
وعدالت وغیره‌ها تحت بك حقیقت واحد فضیلت درمی آیند» وحفقایق 
۰ زیر دست. تابع ومتکی بحقایق فرادست 
مراقب مثل میباشند پساگی سیروسلوك خودرادنیال 
کنیم. سرانجام بحقیقت واحدی میرسیم که‌همحقایق دیگر تحت 
آن واقمند.. و آن «خیر» با «حسن» است. زیراکه بمقیده افلاطون 
نیکوئی و زیبائی ازحم جدا نیستند ونیکوئی بهیچ حقیقت دیگر 
نیازمند نیست. وهمه باو متوجهند. وقبلهٌ همه وفایت کل است . 
علت‌وجود انان حقیقت انسانیت است» علت وجود گل حقیقت گل. 
همچنین»عأت شجاعت حقیقت شجاعت است 
حقیقت مطلق واماعلت همه‌علل«نیکوئی»است.همچنان 
خير است که‌خورشید عالمتاب دنیارا منور میسازد 
خیرو تیکوئی هم‌خورشید معنوی است که 
عالم حقایقرا روشن‌می‌نماید. وهمچنانکه اشیاءظاهر بگرمی‌خورشید 
موجود میشوند. حقایق هم به‌بر کت خیر مطلق وجود مییا بند. که‌باین 
بیان پرورد کارعا لم هم اواست. 
درك این‌عا لم وحصول این‌معرفت برایانسان به داشراق» است 
که کال غل نامرحل ملرك کے اتان را سان 
مقام می‌رساند عشق‌است. ودر باب عشق افلاطون بیان مخصوصی دارد 
ومیگوید: روح انان درعا لم«مجردات» 


اشر اق پیش‌از ورود بدنیا حقیقت زببائی و 
و عشق حسن‌مطلق یمنی«خیر»را بی‌پردهوحجاب 


دیده است؛ پی در این دئیا چون حسن 
E‏ 


ظاهری ونسبی ومجازی را می‌بیند از آن زیبائی مطلق که‌پیش اذین 
درك نموده بادمیکند. غم هجران باو دست می‌دهد. وهوای عشق 
اورا برمی‌دارد. فربفت جمال‌می‌شود» ومانند مرغی که درققی‌است 
لقای حق است. اماعشق جسمانی ما نتدحسن‌صوری مجازی‌است.وعشق 
حقیقی‌سودائی است که بررسرحکیم‌میز ند.وهمچنان که‌عشق‌مجاریسبب 
خروج جسم ازعقیمی. ومولد فرزند ومایه دقای نوع‌است.عشق‌حقیقی‌هم 
روحم وعقل‌را ازعقیمی‌رهائی‌داده؛ مابه‌ادراه آشراقی ودربافتن‌ز ند کی 
جلودانی؛ بمنی نیل به معرفت جمال حقیقت وخیر مطلق وزند‌گا نی 
روحانی اننتة واتسان بکمالدا نش‌وقتی هبرسد که‌محق واصل و ده 
مشاهدة جمال او نابل شود واتحاد عالم ومعلوم وعاقل ومعقول 
حاصل گردد . 

این‌است که‌علم وحکمت افلاطون درعین ابنکه ورزش عقل‌است؛ 
ازس چشمه عشق آب میخورد» وبا آنکه آموزنده شيو «مشاء» 
(استدلال) است سالك طریق اشراق(ذوق) می‌باشد » واین جمله که 
بیان کردیم؛ خلاصه و لب تحقیقات او است ۰ و گر نه درهر بك از این 
مسائل میاحتات طولانی داردکه دراینجا ازورود در آنها با یدضری 


اثبات وجود باری به‌عقيده افلاطون باستدلال میس نیست؛ به 
کشف وشهود است» هم‌چنان که وجود خورشید را جز به مشاهدۀ آن 
نتوان مدلل‌نمود. که آفتاب آمددلیل ]فتاب. 
اما میتوان گفت؛ چون کلیه موجودات 
متحر کند» البته محر کی دارند» وچون 
همه‌طا لب خیراند. پس‌البته خیرمطلق غایت وجوداست. 

پیداش جهان اثرفیض بخشی پروردگار است » که‌بخل ودديغ 
عنای اواست بافقرماسوای او که نیستی است؛ امااز یر تو خير هستی- 
تما 


وجودبادری 


میشود . 

بیا نا نی که افلاطون دربارة عالم طبیعت واوضاع زمین و اسمان 
دارد مبهم‌است» وجندان محل استفاده نیست؛ دریارة انان معتقد 
ت۲۵ 


است که زبده وجودو نخبة عا لم‌امکان می‌باشد» واوخودعالم صفیر است. 
جان و تن انسان عقلی‌است که درروحی قرار گرفته واسیر 
زندان تن‌شده, وتن دارای سه جزء مهم 
است که سه جنبه نفس در آنها استقراردارد. سرمقر عقل است. سینه 
مقر عواطف وهمت واراده است . شکم جای شهوات است» نفس سا 
روح‌انسان باقی است. وپس ازمر گت شاید که‌به بدن دیکرحلول کند. 
و بهترین بیانی که دریاب بقای نفس دار دهمان‌است که دررساله‌فیدون 
ارقول سقراط نقل کرده‌است . 
آما در باب اخلاق, افلاطون مانند سقراط بر آنست که عمل نيك 
لازم‌علم‌به نیکی‌است. وا گرمردمان تشخیص نیکی دادندالبته به بدی 
نمی کنر انه پس حسناخلاق یمنی فضیلت ج علماست. و کون 
۱ در نزديك شدن به علم ملکوت؛ بعنی 
اخلاق E‏ 
آشناوهمدم کردن نفس انسان با «مثل» 
وحقایق وتشبیه به ذات باری وصفات و کمالات. وهرك ازجنبه های 
فضیلت دل (همت‌واراده) شجاعت است , فضیلت شک (قوه شهوانی) 
خود داری و پرهیز کاری وعفت است » وچون این فضایل را جمعاً 
بنگرم عدالت می‌شود» وهمین که در آدمی موجودشد خرسندی و 
سعادتمندی دست می‌دهد. 
می‌خواند». و سیاست واخلاق را ازيك منشاء می‌پندارد. و حردورا 
برای نوع سعادت شروا عب می‌داند. برای سیاست اصول زیباومبا نی 
سای محکم در نظر گرفته است. مثلامی گو ند 
ات استقرار دولت متوط برفضایل وم‌کارم 
است. عدالت بابد مرعی؛ واعفیت استوار باشد مجازات واجب است. 
اما قوانین‌جزا با بدبر ای‌تنبیه واصلاح مجرم‌باشدنه کینه جوئی و آزاد. 
میان مردم باید ساز گاری ومحبت باشد نه بتض وعداوت» مزیتی که 
بو تانیان برای خودنسبت‌به دیگران قائلند بی‌مأخذ است, وبنابراین 
| گراز ناچاری و برای ضرورت امورز ند کا نی آ نهار | به‌بند گی ھی گیر ند 
تج 


نایبد خواربشمار ند. وشکنجه و آزار کنند(۱) بهترین دولتها آنست 
که بهترین مردم حکومت کنند. حا کم حکیم باشد. باحکیم حا کم 
شود وبررهمین قیاس, اما درتطبیق فروع وتشکیلات هیثت اجتماعیه 
براصول مزبور. باز افلاطون امور واقم داپيشنهاد خود نساخته و 
به تخیلات ونر بات پرداخته است. هم‌چنان که درحکمت جز ئات ر 
اشخاص رابی‌حقیقت واهمت شهرده و کلیات راحقیقی‌پنداشتهاست ۰ 
درسیاست هم‌افراد مردم رامورد اعتتا تدانسته وهیئت اجتماعیه را 
اصل انکاشته است . !فراد که متکثررند درط ر او هیچند. ومنظور 
جماعت است که واحد است وه‌عف.ده اوهیگت اجتماعه وفتی کمال 
خواهه بافت که افراد از اموال و سایر متعلقات شخصی صر فنظر 
نموده به اشتر ال زندگانی کنند» وهیگت خانواده واخنصاص‌زن وفرزند 
همدرمیان نباشد: وهمچنان که هر آدمی سه جزء دارد. جماعت نیز 
سه طبقه است. اول اولیای امور که قو عاقله‌اند ودرجماعت حکم 
سررادارند » دوم سپاهیان که حافظ ونکهیان قوءٌ غضبیه وبه منز له 
سینه| ند. سوم‌پيشه وران ازارباب صناعت‌وزراعت که وسیلة رفع‌حوائج 
مادی ومانتد شکم می‌باشند. وهمه این طیقات بابد برای جمعیت کار 
که زورک رادار وو لے 2 ی نات انس اه 

ابن‌عقابد راافلاطون دررساله‌ای‌بیان کرده که ازمهمتر ین | ثاراو 
شمرده شده ونزدماهعروف به رسالة سیاست است. و اروپائیان‌آن را 
امور«جمهور (۲) خواندهاند. اصول حکمت افلاطون در آن رساله 
مضیوط است. اماظاهراست که آنچه دریاب سیاست نکاشته مرام و 
آرزو بوده » و آن‌نظربات را عملی نینداشته‌است» چنانچه در اواخر 

عمررساله‌ای دیگرموسومبه« نوامیس» (۳) نوشته و به‌عمل ند یکترشده 

(۱)بونانیان‌ما نندا کثر ملل باستان‌خودرا افضلاقوام میدا نستند و 
همچنا نکه عرب مردم دیگرراعجم یعت ی گنگ می‌خواندند ہو نا نيان هم 
دیگرانرا بر برع۵۳۳87می‌نامیدند که امر‌وزدرز با نهای‌ارویا ئی تقر بب 
به معنی وحشی‌است وبنابراین بنده‌گر فتن خارجیان‌را روا می‌داشتند 
وزحمات ز ندگی خودرا بردوش آ نهامیگذ‌اشتند. 

Les lois (YF) La République )۲( 

۷ 


ایتک از طر بقة اشترال عدول کرده وقائل گرد ده ایند به‌ایشکه‌قوانین 
و نظامات تابع اوضاع واحوال اقتصادی وجغرافیائی باید‌باشد,ووظفة 
اصلی دولت راتربیت وتعلیم ملت دانسته است . 

دا وجود همه تقصها وشکفتی که در ممضی از آراء افلاطون دیده 
می‌شود چا نکه سایق اطهار داشتیم: سر‌آمد حکما بشمارمیر ود کمتر 
فکروخیالی است که مابه ومنشاء آن را به افلاطون نتوان نسبت داد 
سقراط هم اکر موسی‌حکمت خوانده شده به‌اعتبار آنست که‌افلاطون 
را پرورش داده. ودرحقیقت نمی‌توان این دو وجود بزر گواررا از 
یکدیکر تفكکيك نمود . واز بر کت تربیت آنها ارسطو به عرصه‌آمد. 
وهستعدین خلف دنبال‌این سه نقر اقتادند و کاروان‌حکمت وعرفان را 
تشکیل‌دادند (۱) 

۳ - ارسطو با ارسطاطا لیس 

«ارسطو» درسال ٤‏ ۳۸پیش‌از میلاد در «استا گیرا» (۲ )از بلاد 
«مقدونیه» متو لدشد خانواده‌اش یونا نی‌وپدرش طبیب‌بود. درهیجده- 
سالگی در آتن‌به آ کادمی در آمد وتاوفات افلاطون بعنی‌مدت‌بیست‌سال 
ازشا گردان اوبود ۰ درچهل ویك‌سالکی به معلمی اسکندر معروف 
تعیین گردید وچند سالی به تربیت او اهتمام ورزید. سپس به آتن 
بر گشته در گردشکاهی بیرون آن شهر موسوم‌به «لوکایون» به تعلیم 
پرداخت»و لو کابون را فرانسویان« لیسه» (۳) گفتها ندواز این‌رو بعضی 
اوقات‌حکمت ارسطوراحکمت لیسه»می گو بند. ها بیشتر معر وف به‌حکمت 
«مشاء» است؛ چه ار طو تعلیم خود را درضه‌ن گر دش‌افاضه‌میکردپس 
پیروان‌او راهمشای»می گویند.ودر یونا نی‌این کلمه«پر ییا تتییکوس(4) 
اش ٠‏ حوره تدر سس ارسطو تا زهان مر گت اسکندر در ا داس 

۱- برای تکمیل‌شناسائی افلاطون وحکمت‌او به مقدمة حکمت 
سقراط (جاپدوم) مراجعه فرمائید . (۲) Stagire‏ 

Lycèe (۳)‏ امروز درفرانسه‌مدرسه‌متوسطه دو لتی را باین‌اسم 
می‌خوانند . )¢( Péripatéticien‏ 


۲۲ 


بود . چون« ] تنیان»از آن‌پادشاه دلخوش نبودند پس‌ازمرك او ارسطو 
نتوانست در آتن بماند مهاجرت کرد و سال بعد درشصت وسه سالگی 
در گنشت (۳۲۲). 
از ارسطو مصتفات‌بسیار بازمانده که تقریباً جامم همه معلومات 
آن زمان است به جز رباضیات . اما ظاهراً آن کتب رابه‌صداینکه 
آثار قلم او باشد نتوشته » وچنین می‌نماید که عرش ‌ثبت وبادداشت 
a‏ مطالب بوده است ۰ و درباره بعضی از 
مصب ا رمال ما خآ مه e‏ 
شا گردان او است. از قر اری که گفته| ند از نوشته‌های ارسطو آ نچه‌در 
دست ما است آناست که برای‌تعليم خصوصی‌شا گردان‌تهیه شده و ارسطو 
برای عامه هم رس لاتی تفایر آن که ازافلاطون دردست است نوشته‌بوده 
است که متأسفا نه باقی نمانده است» درهرحال از آنچه دردست است 
دیده می‌شود که ارسطوبه نوشته‌های خود آراستکیادبی‌نداده وشاعری 
نکرده است. اهل وجد وحال هم نبوده وجز قوه تعقل چیزی را در 
تحصیل علم دخیل نمی‌دانسته از ابن ‌رو هماز آغاز باافلاطون‌اختلاف 
نظر ومشرب داشت » اما برخلاف آنچه بعضی گفته‌اند از تجلیل و 
مهر ورزی نسبت به استاد چیزی فرو نمی گذاشت وافلاطون درمقام 
مقاسةٌ شاگردان خود . او را عقل حوزهٌ علمی می‌خواند . 
ابنقدرهست که‌در تحقیقات‌خوش‌از رد و 
روابط ازسطو ابطال رای افلاطون‌درباب «مثل»و بعضی 
باافلاطون امور دیگر خودداری ننموده و در این 
مقاأم می‌گفته است ۰ «افلاطون را دوست 
می‌دارم. امابه حقیقت بیش از افلاطون علاقه دارم»(۱) 
(۱)درباب‌مخا لفتار.طو با افلاطون گفتکو بسیارشده‌است» بعضی 
ده راه افراط رفته و گفتها ند: ارسطو در هرچیز ما لفافلاطون‌بوده 
و آراء او رانقض کرده اشت: بعضی به راه تفر مط رفته‌اختلافی‌میان 
استاد وشا گرد ندیده وخواسته‌اندرآی های ایشان‌راعم جمع کنند.حق 
اینست که میان ارسطو و افلاطون اختلاف نظرهائی هست. اما از 


سس 


۹ 


ارسطو بزر کترین محقق و متبحرترین حکما است. تدوین و تنظیم 
کنندة علم وحکمت است. شعب وفتون علم راازیکه‌یگر متمایز 
ساخته وچنان منقح نموده که تسبت به بعضی ازآنها صی‌توان گفت 
۴ واضع وموجداست. همه علوم وفتون را 
۳9 9 جزء حکمت می‌داند. و فلسفه را متیسط 
برهمه اموری که ذهن‌انسان به‌آن اشتنال می‌با بد ومنقسم‌به سه قسمت 
می‌شمارد: صناعیات وعملیات و نظرات . صناعیات (۱) فتونی هستند 
که قواعد زبیائی رایه دست می‌دهند وقوه خلافیت رامکمل می‌ساز ند 
۲ ِ ماننه شعروخطا به و امثالآن»عملیات(۲ ) 
نت صلاح وفساد ونيك وید وسود و 
زبان رامعلوم می‌نمابد و آن اخلاق (۳) است. و صیاست هدن (4) و 
تدبیرمنزل( ۵ ) نظریات( ) حقیقت رامکشوف می‌سازد و آن طبیعیات 
(۷) است و رباضیات (۸) و الهیات )٩(‏ که اشرف اجزاء حکمت و 
زیده ولب آن است. 
ارسطو حصول علم رابرای انان ممکن. وشرافت اورادرهمین 
جے 
توشته‌های او برمی آ بد که استادی افلاطون رانسبت به خودتصدیق 
دارد ودرعین آینکه ازاظهار مخالفت با بعضی آراء افلاطون خود - 
داری نمی کند ؛ اساس فلسقه خود راازاومی‌داند چنانکه مکرر دیده 
می‌شود که می گو دد: «ما افلاطون» ومنافشات سیاری که در نوشته‌های 
اودیده می‌تود همه نسبت» به شخص افلاطون نیست. غالباً نظرش به 
پیروان افلاطون است که نظر بات‌استادرا نفهمیده و ازحقیقت منحرف 
شده‌آند. چنان که می‌بينيم بسامی گوید: «افلاطو نيان چنین‌می گونند» 
با «ولان اشتباه را کرده‌اند.» 
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می‌دانست ومی گقت؛ اختصاص ومزیت انسان به ابن است که بدون 
غرض وقصد انتفاع طالب دانش ومعرفت است وبه همین جهت فنون 
علم هرجه ازنقع وسود ظاهعری دورترباشند شریفتر ند چنان که 
اشرف علوم حکمت نظری انتت که فا بده دنیوی ندارد. 
مابه وبنیاد کار ارسطودر کشف طربق تحصیل علم. چنانکه سابقاً 
گفته‌ایم. همان تحقیقات سقراط وافلاطون‌بود» و لیکن طبع‌موشکافاو 
به مباحثه سقراطی قانع نشده وبیان 
ازرسطو واصع افلاطون راهم در باب منعاعء علم وسلوك 
متطق است درطر بق معرفت کملامطا بق و اقح‌ندانسته. 
ودر مقا ل مفا لطه ومناقعه سوفسطائیان 
و جدلیان بنا را بر کشف قواعد صمیح استدلال واستخراج حقیقت 
گذاشته. وبه رهبری افلاطون وسقراط اصول منطق وقواعد قیاس را 
به دست آورده است و آن را برپایه‌ای استوار ساخته که هنوز کسی بر 
آن چیزی نیفر‌وده 2 
درجستجوازراه وصول به تمیزحق وباطل وکسب علم ارسطو 
برخورده است به این که چون وسیله مروز فکروعقل انسان زبان و 
سخن است » پس واجب است که چکونکی الفاظ ودلالت های آنها و 
تر کیبشان رابرای جمله بندی مملوم کنیم» تااجمال وابهام از گفته‌های 
مادور شود واشتباهات زایل گردده بنابراین به قوهٌ نکته سنجی 
خودبه بحت‌الفاظ واردشده, اشرال* لفظی ومعنوی وسایراحوالا لفاظ 
ومعانی آنهارادریافته. آنگاه تصور وتصدیق وذاتی وعرضی وجزئی 
و کلی‌راتشخیص‌داده «مقولات ده گا نه» و «کلیات پنجگانه» قا ئل‌شده. 
وچگونگی حد و رسم وشرایط آنها راممین نموده , سپس دنر کیب 
مفردات. تشخیص موضوع ومحصول نموده به انواع فضابای موجبه 
و سالبه وکلیه و شخصیه و شرطیه و حملیه بر خورده , واقمام 
تداخل وتضاد وتفافض وعکس وتقایل و غیرما را معنن 
کرده و کیفیت تلفیق‌قضابای صفری و کیری و ترتیب مقدمات رابرای 
اخذنتیجه وصورت ستن قیاس واشکال مختلفة آن رااستنباط‌نموده. 
وانواع رحان رادمیز‌داده. و دالاخره رمورجدل و سقسطه راباز نموده 
تب 


است (۱) این تحقیقات ارسطودر دسائل چند مضبوط می‌باشد که‌عمده 
آنهااز این قرار است: 
«فاطیقورباس» (۲)یمنی مقولات «باری 
دسایلادسطو «رمینیاس»(۳) یمنی‌تعبیرات(احوال‌قضایا) 
درمنطق + تولوطیقا»(؛ )يعن ی تحلیل‌و آن دورسا له 
است دربیان قیاس وبرهان «طوبیقا»(ه) 
یعنی مواضع و آن در جدل است وآخری باب سفسطه می‌باشد و 
رسائل مة کور را جمعاً در قدیم ارغنون «ار گانون»(+)می گفتند که 
درزیان بو تا نی‌مطا بق ات با لفظ ساز درفارسی به معنی آ لت زیراکه 
اين‌فن آلتی است برای تشخیص خطا از صواب » وپرهیز از خطا . 
و لفظی که فرانسوبان «لوژيك»(۷) تلفظ می‌کنند و در عربی‌منطق 
تر‌جمه کرده| ند.پس‌از ارسطو برایاین‌فن‌وضم شده است. ودیرزمانی 
پس‌از آن حکیمی موسوم به «فرفوربوس»(۸) مقدمه‌ای براین فن‌در 
مبحث «کلیات پنجکانه » نوشته است که نزد ما به‌همان لفظ بوتا تی 
آن«ایساغوجی» )٩(‏ معروف می‌باشد. و ارسطو دو رسالۀ دیکرهم‌دارد 
که می‌توان متمم دار گا نون»‌محسوب داشت. یکی «ریطوریقا» (۱۰) 
در فن خطایه و آن نیز یکی‌از طرق اقناع است , و دبگری 
« بوئطیفا» (۱۱) یمنی صنعت شعر» که مبتی بر تخیلات وناشی ازقوة 
ایداع ذهن می‌باشد (۱۲) حکمای ما مطالب این‌دو رساله راهم جزء 


(۱) درشرح اشارات فوق واردنمی‌شو که سخن درل می‌شود و 
درواقع یك دوره منطق است‌باید به کتب این فن‌رجوع فرمائید . 

Peri ermeneias(Y ) Gatégories (Y) 

Topiques (°) Analytixues (£) 

(7) 0nصوع0‏ اسم ساز معروف به «ارگے» نیز از حمین لفظ 
گر فته‌شده‌است . (۷) Logique‏ )۸( ۳0۴0۳۵۲۵ نى 
مدخل با مقدمه Rhètrique (1°) Isagoge )٩(‏ 
Poésique (11)‏ (۱۲) اسامی بونانی رسائل ارسطو راکه 
نقل کر ده‌ایم از آن است که فضلای ما آ نها را بدیناسامی‌می‌شناخته‌اند 
ولیکن در نقلآنهاتحریف وتصحیف‌هم کرده‌اند . 

ا 


مباحث منطق شمرده و برهان‌وجدل وسفسطه وخطابه و شعر را صنایع 
خمسه نامیده‌ا ند . 

اما آن قسمت از آثارارسطو که فی‌ا لحقیقه فل-فه شمرده‌می‌شود 
درچند کتاب مضیوط است که عمدء آنها از اینقراراست: کتاب«طبیعت 
باسماع طبیمی» (۱) کتاب «آسمان» کتاب «کون و فاد» کتاب 
«نفس» کتاب«حیوانات» کتاب «آثارجو» کتاب «مابمدالطبیمه» (۲) 
جه‌ملاحظه‌اینکه آن را بعد از کتاب طبیعت نوشته است, واز آن جا 


طبیعت نمو نة کامل از تحقیقات فلسفی‌مجرد و محث 
وما نعدا لطبیعه در نظریات است. اسم‌این کتاب بعنی‌ما- 


بعدا لطبیعه‌درز با نهای‌ارو پائی‌برای‌نوعآن 
تحقیقات و بالاختصاص برای‌فلسفه اولی علم شده است.حکمای ماهمه 
ابن فنون را به دو عنوان در آورده‌اند: مطالب سه‌اع طبیعی و آسمان 
و کون و فاد و آثار جو و ممرفت نفس و حیوانات را طبیعیات با 
« حکمت‌سفلی » خواندهاند ومطا لب مابعدا لطبیعه را الهیات‌با حکمت 
« اولی» نامیده‌اند و ریاضیات را که ارسطو چندان درآ نهاواردنشده 
« حکمت وسطی » گفته‌اند و مجموع این فنون را «حکمت نظری» 
خواندها ند در مقابل اخلاق وسیاست وتدبیر منزل که آنها را«دحکمت 


عملی » نامیده‌اند . 
حلاص فلسفة اولی 


ارسطو خود فلسفة اولی را چنین تعریف می کند؛ علم به وجود 
ازحیث اینکه وجوداست. یعنی‌نه علم‌به این وجود با آن وجود.بافلان 
وجود , بلکه علم. به وجود بطور مطلق وعلم‌به حقیقت وجود ومبادی 
وعلل )£ احوال و اوصاف اصلی آن. 

بنیادفکر ارسطو با | فلاطون‌یکی‌است. یعنی‌در باب علم‌هر دومتفق| ند 
که برمحسوسات که جز ئیاتند تعلق نمی‌گیرد. بلکه فقط کلیات معلومند 

Métaphysique )۲( Physique (۱) 

گم هر ۳ 


اختلاف ارسطو استاد وشا کرد دراین است کهافلاطون‌همان 
باافلاطون کلیات معقول‌راموجود واقمی‌میداند و بس, 

و وجود آنها را مستقل شمرده وجزئیات 

یعنی‌محسوسات رااز آنهاجدا وموهوم وبی‌حقیقت می‌پند‌ارد. ونمایش 
ظاهری معقولات؛ وفقط پر نوی از آ نها ومنسوب به آ نهامیانکارد اما 
ارسطوجداثی کلیات را ازجزئیات تنها در ذهن‌قائل‌است. نه‌درخارج, 
وحس را مقدمة علم و افراد را موجود حقیقی می‌داند و کشف حقیقت 
وماهیت ]نها را که صورتش در ذهن مصور می‌شود از راه مشاهده و 
استقراء در احوالشان که منتهی به دریافت حد ورسم آنها می‌شود 


می‌شمارد . 
در رد وابطال مثلافلاطو نی ارسطودلابلی‌اقامه می کند که حاجت 
به ذکر آنها نیست وبنابراین سیروسلوك ومباحثات ومجادلات او را 
برای رسیدن به حقیقت کنار می گذارد وطرحی‌تاژه می‌ریزد که‌اصول 
واساسآن‌از اسنقرار است ۱ 

ینوا بابد «ذات» (۱) را از «صفات» (۲) فرق گذاهت . و 
«جوهر» (۳) را که وجود حقیقی مستقل قائم هه «ذات» است از 
«عرض» () که وجود مستقل ندارد وقائم به جوهر است تشخیص 
۰ داد وچنان که سامقاً آشاره کردم‌عرض را 
جو٣‏ روع ی نه قسم شمرده وبه‌ضميمهٌ جوهر«مقولات 
ده گانه» خوانده است. 

مدار ام عالم پر «قوه» و «فعل» است. قوه (۵) بمنی امکان و 
استمداد برای بودن‌چیزی» و فعل (+) بعنی‌بودن و تحفق آن‌چیز 
پس وجود زمانی با لقوه‌است. و کاهی‌با لفعل» چنانکه خاك و گل با لقوه 

کوزه است. همین که کوزه کر در آن‌کار کرد بالفمل کوژه می‌شود» و 


Substarnce(Y ) Attribut )۲( Essence (1) 


Puianc6 )°( Accident (£)‏ در معنی قوه با 
اصطلاح امروز که به معنی نیرو(۴۵۳۲۲۵)است اشتباه‌نشود. 
Acte (<)‏ 


€ 


وه ول وبا دک ات چون رد 
با لفمل‌خواهد بود. و تخم مرغ با لقوه هرغ 
است. وبعد با لفعل‌مرغ می‌شود . 

همین مطلب را به نحودیکی نیزمی‌توان بیان کرد و گفت: وجود 
عبارت است از «ماده » (۱) «هیولی» (۲) و «صورت» (۳) ماده 
همان وجود بالقوه است » وچون صورت گرفت فعلیت می‌بابد . پس‌دد 
مثا لهای فوق می توانیم بکوئيم کل وخاك 
ماده‌است و کوزه صورت اواست؛اتخم‌ماده 
ات و گیاه‌صورت‌اواست. باری‌صورت‌فعلیت ماده‌است »و حقیقت‌هرچیز 
صورت‌اواست ۰ نیزمیتو ان گفت »ماده با قوه نقص‌است»و صو رتبا قعل کمال 
ات در وجود انسان تن دمن له ماده است وجان‌جای صورت‌آواست. 
در تعر‌بقات وحدودجنس همچون ماده و فصل درحکم صورت اس 
ماده وصورت جوهراند . تعینات موجودات یمنی‌نوعیت وماهیت 
[ نها بصورتشان اشتت: ودر هر نوع از موجودات صورت که حقیقت 
آنها است بکان است و کم و بیش واختلاف ندارد وتغاوتی که ميان 
افراد هست به سیب عرضهائی است که در مادة آنها حلول‌کرده است 
زیراکه ماده‌محل عرضها است ؛ پس‌دريك نوع ازموجودات افراد يه 
و اسطه عرضهاً از بکدنگر تشخیص داده می‌شو ند مغلا تماین دو نف 
آدم نه در ماده انسانیت است که تن باشد , و نه درصورت انسانیت 
است. که نفس‌ناطفه باشد , بلکه درعوارض تن است. از قبیل‌رنك و 
وشکل و کوچکی وبزر گی ومانند آن . همچنین امتیاز کوزمهادر 
صورت یعنی کوزه دودن آنها نیست ۰ بلکه در رنك وشکل و بزد کی 
و ترمی و درشتی بعیارت ددگر: کمیت و کیفیت وعرضهای‌دیگری‌است 

که در گل یعنی‌ماده آنها حلول دارد . 
و بازمی گو ئیم»شدنی‌ماده‌است»و بودنی‌صورت وصورت وماده‌هیچگاه 
ازیکدیکی جدا نمی‌شوند وجاویدند. اماصورت عوض‌میشودو بنا براین 


Matiére )۱(‏ با جسم اشتیاه نشود - (۲) حیولی لفظ بو نا نی 


ماده أطت ۰ 
(۳) ۳0۳06 باشکل اشتباه نشودوهمچنین با صورت‌درمقا بل‌معنی 


— ۳ 0 


ماده وصورت 


م رگد وولادت و کون وفساد عبارت است از : زابل شدن صورتی از 
ماده » وجمع شدن صورت دیگر به آن . ماده وصورت نسبی‌هستند و 
درجات دار ند. مثلا : انسانیت صورت ات وحیوانیت ماده اواست 
اما حیوانیت هم نسبت به نبات صورت‌است ونباتیت که نسبت بحیوان 
ماده است نسبت به جماد صورت می‌باشد . و هر جمادی هم صورت 
است نسبت به جسم که ماده او است. وجسمیت نیزصورت است نسبت 
به هاده صرف که متعین نیست و قابل تەین است و صورت ندارد » و 
پذ بر ند صورت است. قو صرف است بدون فعلیت و لیکن چون گفتيم 
ماده ازصورت هر گزجدا نمی‌شود. ماده صرف که حیولای اولی باشد » 
بعضی‌مادهبی تعین و بیصورت‌فقط فرض‌ذهن مااست ووجودخارجی‌ندارد 
این هیولای اولی . همان چیزی است که حکمای سلف به خطا 
یعضمی آن را آب دانسته‌اند » و برخی هوا ویکی آتش گفته است » و 
دیگری جزء لابتجزی. و صوری که با ماده جمع می‌ئو ند همان است 
که افلاطون مثل» خوانده ودرست گفته است که حقایق اند. امااشتباه 
کرده که وجود آنها را مستقل دانسته است و همین صور موجودات 
است که درذهن‌انسان نقش‌می‌با بد و به‌آن واسطه نسبت بموجودات علم 
حاصل می‌شود (۱) تغییر؛ بعنی دیگر گون شدن موجودات همانا گذر 
کردن از قوه است به فعل» +عمی صورت پذبرفتن ماده با تیدیل‌بافتن 
چکونکی‌آن. یس میتوان گفت:موجودات وحوادث رو ززگاردوعلت‌دار ند 
علت‌مادی (۲ )وعلت صوری (۳) . اما این!دوعلت برای وقوع حوادث 


- (۱) بایدمتوجه بود که تحقیق راجم بماده وصورت‌اساسفلسقةٌ ارسطو 
است ودرفهم آن‌باید دقت کرد. و گرنه حقیقت حکمت ارسطوبه دست 
نخواهد آمد. وباید ذهن رایکلی ازمعنی ماده وصورت به قسمتی که 
اکنون دراذهان جا گرفته خالی کرد. زیراکه امروز عموماً وقتی که 
ماده می گو ند جسم رادر نظر دار ند, ووقتی که صورت می گو ند مراد 
شکل یاچهر ووجهه است,باظاهر در مقابل معنی و باطن, بامجاز 
در مقابل حقیقت. وحال آنکه مراد ارسطو بکلی برخلاف این‌است و 
حقیقت هرچیزراصورت آن چیزمی‌خواند. 

Cause efficiente )۳( Cause materiielle )۲( 

کا 


کفایت نمی کنند و دوعلت دیگرهم در کارهست . یکی علت محر که با 
فاعله(۱)یعتی امری که وجود را متفیر می‌سازد و صورت را به ماده 
میدهد.دیگری علت غائی(۲ ) یعنی امری که وجود برای آن محر کت 
می آبد با متفیر می‌شود » وغایبت و منظوری که ماده برای آن صورت 
می‌پذ برد ٠‏ پس وجود موجودات همواره این چهار علت رادارد. معلا 
وجود کوزه بك علت مادی دارد که خاك و ګل است . و بك علت 
صوری که حقیقت کوزه است > و بك علت فاعله که کوزه گراست وبك 
ت فار ک ایآ مها راو ات 
هر چند این چهار علت همواره در کار ند ؛ اما در امور طبیعی 
چون درست تأمل کنيم می‌بينيم علت غائی با علت صوری بکی‌است » 
زیرا صورت چنانکه گفتیم کمال ماده است . وغابت وجود هم کمال 
است چه شك نیست که مراد وجود. از حر کت و تغییر وتبدیل همانا 
چهارعلت بر میگردد کمال یافتن است ۰ پس : صورت عین 
به دوعلت غایت است وعلت صوری همان علت‌غائی 

است ۰ از طرف دبکر علت فاعله عنی محرك وجودیرای حر کت » و 
باعث تغییر , همان رسیدن به غات و شوق وصال است ۰ یس علت 
محر که با فاعله نیز همان علت غائی است که با علت صودی یکی 
است. و ہنا یں این باز بررمی گردیم ده این که وجود دوعلت دارد که ٠‏ 
صورت وماده » یاقوه و فعل باشد , و چون کمال هر چیز بهتریندجه 
او اضتخاه پس: ده این بیان بازمی‌رسیم ده نظری که سقراط و اقلاطونه 

داشتند که غابی وجود خیر ونیکوئی است . 

چون درمدارج ومراتب وجود بنگرم. میبینیم‌جماد چون کمال 
بافته نامی‌شده, و نامی حساس گردیده وبه حبوانیت رسیده»و حيو انیت 
به انسانیت که‌ال‌بافته» که امتیازاو بعقل وفکر( نطق)است. پس می‌توان 
گفت: کمال واقمی‌وغا بت غابات‌و خبرالامورفکر با عقلاست, و نین گفتیم 
ماده باقوه که ناقص‌است» متحر لگ است برای رسیدله به صورت که کال 


Cause formelle (1) 
Cause finale )۲( 
۳۷¥ 


ا ۰ و عایت او است حال کوئيم» فعل‌بررقوه , 

يا عقل ورهین و قو فاعله و محر که اواست . 

چس می‌توانيم مطلب را این قسم ادا کنیم که ؛ آغاز وجود درناقی_ 
خر ون ترین مراتب مادة المواد است ؛ بعت ۰ 
آغازوا نجام +  _‏ هیولای اول ی که قوءٌ صرف‌است ۳ 
وطی مراتب هی کندبرای رسیدن به قابت کمال و انجام وجود» یعنی 
آخرین درجة کمال آن‌است که همه فمل باشد وقوه دراوهيچ نباشد. و 
آن قعل صرف همانا عقل‌مجرد وفکر مطلق است » وموضوع فکر او 
هم خود اواست. یمتی؛ اتحاد عاقل ومعقول وعالم ومعلوم دراومحقق 
است» وصورت بحت سیط بی‌ماده است. وجوهر اصیل قائم به‌ذات و 
وجود کلمل وغایت وجود است یعنی : موجودات همه رو به سوی او 
دار ند مانئد معشوق که عشاق را سوی خود می‌دواند ومحر ك آنهااست 
بعقیدهٌ ارسطو عالم وجودحادث ومخلوق نیست. قدیم وازلی و 
آبدی‌است. وحر کت موجودات هملابزال می‌باشد, اما در ساسله‌علل؛ 
دورمحال‌است وبأیدجا ئی‌ایستاد یعنی«علتی نها ئی‌باید جست که بتوائیم 
یه آن متوقف شوبم» آن «علةا لملل»یا «علت‌ارلی» با «محرل#اول» که 
علة العلل خود سا کن مطلق است.وعلت محر که ای 
ندارد؛ همان‌است که‌به ز مافلاظون زیبائی 

یاخیی مطلق است. وبقول ارسطو فکی یاعقل مطلق, یمنی ذات‌باری 
است. واو بیحر کت‌است. زبرا که حر کت ازجهت نقصاست واو کمل‌است‌و 
علم‌او فقط به‌ذات خود است‌نه‌به ماسوای او. زیرا که چونماسوی‌ناقص 
است اگر علم به‌آن می‌داشت ناقص می‌شد واستقلال‌خود را ازدست 
میداد (۱)وواحد استز برا که‌عا لم بکی‌است.ويكت‌اش محتاج‌به چندین 
(۱) آنچه ما ازحکمت ارسطو باحکمای دیکی بونان نقل 
می‌کنيم مأخوذ از گفته های خودآنها است. وا گر باعقایدحکمای ما 
فرق داردیسبب تصرفاتی است که حکمای ما در آراء قدما کرده بادد 
تقل اشتباه‌نموده| ند, چنا نکه‌این رای را که ذات باری‌جز یرو جودخود 
علم نداردازقول بعضی‌ازقنما نقل کرده| ند» اما ده ارسطو نسیت‌ندادها ند. 

۲۸ 


مو ثر نیست وحر کتی که مدرگ اول ده موجودات هیدذدد فقس ری نیت » 
شوقی است؛ یمنی» چنانکه گفتيم نظیر حر کتی‌است که ممشوق‌به‌عاشق 
1 مرای وصال‌می‌دهد سبارت دیگر؛ محرل کل وجودجاذ ده زیبائی‌است. 
خلاصا حکمت طبیعی 
طییعت امری‌است ت ساری در وجود وذاتی او. که باعتث حر کت بعنی 
حالت‌اومی‌شود»و تغییر احوال باحر کت‌چند قسم‌است: مکی از ] نها تغییر 
مکان‌است که درعرف همان راحر کت‌می گونند؛دیگر تغییر کمیت است 
ا یعتی: کم وزیادبزر گک‌و کوچك‌شدن» دیگر 
تغییر کیفیت است مانند رنك‌به رنكشدن. 
گاهی از اوقات کون وفساد وحیات وممات‌راهم که تفییر ذات وماهیت 
نقص‌است . وبرای رسیدن‌به کمال‌بمنی؛ صورت پذیرفتن ماده‌وفعلیت 
یأفتن‌قوه. وحر کت‌مبدا ومنتهائی دارد که‌باهم متضادند. مانند سفیدی 
وسیاهی‌و خردی وبزر گی‌وزیسر وبالا. ومادام که نقص‌باقیاست‌وفعلیت 
تمام نشده حر کت دوام دارد . وهمین که‌وصول بغایت دست دادسکون 
وثیات روی هیده . 
عالم کروی ات وهر کب‌از کرات بعمی: افلالاچند که‌در درون 
بکدیگر جاگرفته‌اند. فلك نخستین که بر کراتد گر احاطه‌دارد گرد 
محور عالم می‌چرخد وغیر از این‌حر کت مستدیر؛ که بسیط‌ترینو 
کاملعر بن‌حر کات است‌حر کتی‌ندارد:و آن 
هیئت‌عا لم بلا واسطه ازمحرك اول با 
ناشی‌است و فلك مزبور شبیه ترین ع اجزاء عالم است‌به محرك اول و 
هرچند خود متحرك است نسبت به‌افلاك دیگرمحرك است» وستار کان 
ثامت دراین فلك جادارند (۱) ودر درون او افلاك چند می‌داشند که 
کواکب به آنها نصب شده.وبه‌تبع افلاكخود دورمی کزعا لمبعنی کر 
(۱) هیئت ارسطو در کلیات باری هیوبون‌قديم موافقاست.اما 
در عدد افلاك واسامی و جزئیات آنها اختلافاتی هست که در ابنجا 
حاجت‌بتعرض آنها نیست . 
۳ 


۱ ر چرخند. وغیراز گردشی که به تبع 
عالم علوی کا ر کی کے دیگرهم‌دار ند 
که بلاواسطه از محرك نخستین ناشی نیست, وبه این‌سیب جنب‌نقص 

آنها بیش‌از فلك نخسعین‌است 
آخربن‌افلاك. فلك ماه است که عالم‌علوی‌به آن ختم میشود, ودر 
زیر آن‌عالم سفلی‌است که عالم«: تحت‌القمر»(۱) نیزخوانده شده.و آن 
عبارت‌ازه کره خالااست که سا کن وهر کز کل‌عالم است. و کرء آب‌با 
۲ اقیا نوس که بر آن احاطه دارد. و کر هوا 
عالم سفلی وپس از آن‌کرة 1 تش که فوق همه کرات 

عالم سفلی‌است . 


خاك و آب وهوا و آتش‌عناصرچهار گا نها ند. واین عا لمسفلی‌عا لم 

کون وفساداست. ععنی: اجزاء آن‌غیرازحرکت مستدیر تحولات دیگر 
عناصر دارند. وهمواره‌در تغییرو تبدیل‌اند و کاست 
وفزودو زایش ومرك دارند. و حرکات آنها 

هم مستدیر فیست مستقیم ؛ست‌بعنی؛ آغازو انجام متمایزدارد نه‌اینکه 
هر نقطة آن هم آغازوهم| نجام‌باشد. چنانکه‌در دایره این چنین است. 
خر ات ار ام عا قفا سای هه اکتا ازل شرس مت عتا 
آنها .طبع تش‌خفیف است وصاعد. وطبع‌خاك ثقیل‌است و نازل, وآ قش 
گرم است وخاك سرد واین هر دوعنصرخشك | ند و بن آ نها يجا نب خاك 
آب‌است که‌سر دو تراست و بجانب | : تش هوااست که گرم و تراست,وعناص 
چهار گا نه گذشته ازخوا ص گرمی وسر دی وخشگی وتری به لاهسه نبز 
تشخیص می‌شو ند اما دعا لمعلوی» که‌از تغییرو کاست‌وفزودو کون‌وفساد 
مصون است ۱ ت؛ ازعناصرمی کب‌نیست , بلکه‌از *ثیر»( ۲ )است که به لاهسه 
در تمیآید ومی‌توان آن را «عنصی پنجم» (۳) نامید ولی درواقع 


Ether )۲( Monde Sublunaire (1)‏ در بونانی 
٠‏ به معنی هوای‌لطیف‌بوده‌است .: )¥( Quintescence‏ 
ی :هر پنجم اما همان مناست که در بالا کفتیم اکنون اہن لفظ 
دراروپا بمعنی جوهر وزیده ووجود خا! لص‌استممال می‌شود . 
۳ 


به‌منز لة جوهر عناصراست . خلاصه ۰ عالم سفلی عالم طبیعت » و عالم 
فوق طبیعت و نزديك به ملکوتیت است . 
از بیان فوق معلوم می‌شود که عالم پر است . وفضاهمه جاشاغل 
دارد . و خلاء موجود نیست و محال است » و موجودات بهم متصل 
میباشند با به بکدیگر احاطه دار ند > وظرف و مظروفند > و مکان 
عیارت است از ؛ سطح درونی جسم محیط , با حد بین محیط ومحاط. 
مکان وظروف و مظر وف . 
جهان مود ومتناهی انتت ۰ بر | 1 
آنچه بالفعل است , با لضروره متنای باشد . و نا متناهی بودن فقط 
راجع بقوه است ‏ پس ۰ فلك نخستین پابان جهان است . و چون 
چیزی براواحاطه ندارد مفاروف‌نیست» پس : ورای آن مکان‌نیست. 
وچون مکان نیست‌نه خلاء است نه ملاء و بهمین‌سبب کر عا لحر کتش 
انتقالی واینی نیست زر اکه حر کت انتقالی درمکان باید باشد » و 
مکان در درون جهان است. نه در بیرون » وموجوداتی که حر کت 
انتقا لی دار ند مکان های خود رابا تکدیگرمبادله میکنند نه‌اینکه 
جای خالی را اشفال نمانند . 
۲ فلك نخستین که پابان عالم است محدود 
جهات بجهات است . جهتی که به سوی فلك است 
۱ عنصر های چهار گانه هربك مکان طب 
مکان طییعی دار ند . مکان طبیمی‌خاك 0 
بعنی در زیر است .و باین ملاحظه ؛ هر چه بسوی زمین است زیر 
میگوئیم . و حرچه‌از زمین دور میشود بالامی‌ناميم , ومکان طبیعی 
آب روی خاك است .و مکان طبیعی هوا روی آب ۰ ومکان طبیعی 
آتش روی هوا » یعنی زبرفلك ماه است . 
ت هر هنکام که جسم در مکان طبیمی خود 
حر کت طبیعی باشد سا کن است . وچون آن را ازمکان 
طبیعی دور کردند ؛ پس‌از رفع مانع بسوی مکان طبیمی حر کت 
می کند تا به آن برسد» ازابن‌رو است که ؛ چون خاك و آب را بالا 
ود 


پبرند بسوی مر کز زمین فرود می ایند » وچون هوا و انش دایزیر 
ند مالا حر کت می کنند . 
و که وی هر کر ماباند: این میل سبب سنگینی آنها 
است. وهوا و آتش که مایل به بالاهستنداین‌میل‌سیب سبکی آنهااست. 
a‏ حر کت‌سراز بر خاك و آب.وحر کت‌سربالای 
۳ ر هواوآتش, حر کت طبیمی است. چون‌ناشی 
ازطبیعت آ نها ویرای رسیدن بمکان طبیعی است: اماهر گاه مبينيم‌خاك 
یا آب روبه بالامی‌روند یاهوا و آتش به زیر می‌آیند. آن حر کت 
طبیعی نیست» وعات خارجی دارد واین‌قسم حر کت‌راقسری میگوئيم 
حر کت عناصرمستقيم است. و آغازوانجام داردبه خلاف حر کت 
أفلاك که مستدیراست» وپابان نداردو ناشی از نفی افلاك است. 
زمان‌نتیجه حر کت مستدیرفلك. ودرواقع| ندازه و تقدیر‌حر کت 
است , وبه شماره و عدد در می‌آید. و بنابر این مانتدسلسله اعداد 
نامتناهی‌است. وچون شماره‌به شمارنده احتیاج داردپس, زمان‌امری 
ذهبی ات چها گر ذهن نباشد شماره واقم 
تمی‌شود. وزمان هم نخواهد بود. 
منظورازاجزای عنصری. اجرای عمل حیات است یعنی رسیدن 
به صورتآجسام‌نامیه,با به عبارت‌دیگر: داراشدن روح نيا تی که بمنز له 
صورت است نسبت بعناص. با فملاست نسبت به‌قوه.وغا بت اجسام ناميه ترقی 
روح با نفس نباتی‌است‌به روح حیوانی, که 
علاره بر حیاتو نمو حس‌وحر کت نیز دار دو 
بالاخره کمال روح حیوانی‌هم‌روح بانفس‌انسابی‌است (نفس ناطقه) و 
ارسطو درباب روح با نفس‌رسا له‌ای محصوص داردو آنجاقوای روح و 
تا قرات ] نهارابیان می کند که چگونه‌اجزای عنصری رابصورت‌اعضا 
وجوارح درمی آور ند»و آ نها اعمال حیاتی‌رااجرامی کنند وای نکه‌نفی 
نبا تی فقط تغذ به دارد :۰ و نفس حیوانی علاوه بر آن دارای قوهٌ حس 
است که ادراك جز ئیات می کند. وحواس راپنج قسم می‌شمارد ؛ وبك 
حس مشترك هم قائلاست که حاصل و نتیجهُ حواس‌پنجگانه در آن‌ظاهر 
هی گردد وکو حافظه که محسوسات خوای راضیط می کند» وحیوانات 
قوه‌ای‌دار ند که از آ نچه ملامم‌طب است‌متلذ: واز [ نچد منافراست متا لم 
٩‏ کت 


زمان 


اجسام‌و نفوس 


می‌شو ند. به عبارتدیگر ؛قوۀشهوتوغضب دار ند که به‌ملابمرغبت‌میکنند 
و ازمنافرمیکر ین ند» واین‌سیب حر کت آنها میشود. و نفس‌انسا نی‌علاوه 
برقوای مزبورقوة ادراك کلیات وفکرو تعقل دارد. و نسبت روح بجسم 
ما نند نسبت تیزیاست با تبر» که | گر تجزی نباشدفیر بیمصرف است »وا گر 
تبر نباشد تيز یحم نخو هد بود. همچنین‌چون بر جسم‌فسا دراه می‌با بدیعنی 
می‌میرد. روح‌نیززفا نی‌می‌شود ودراین‌باب هم‌ارسطوبا افلاطون مخالف 
است. وفائل‌بانتقال روح و تناسخ نیست» روحی که ارسطوفا نی می‌دا ند 
همان است که دربدن بمتز له صورت ومقرون بماده‌است واز آن منقك 
نمی تواندشد ۰ و آن‌لوح ساده‌ای است که تواسطه احساسات وتأثیرات 
خارجی‌مملومات دراو نقش وضبط می‌شود.وعلم وهوش‌میسازد وفعل‌تمام 
نیست وقوه وانفعا لیت دراو باقی است. این‌است که يمرك فانی می‌شود 
و از شخصیت انسان چیزی باقی نمیماند . 

آمادروجود انسان عقلی هم ست که کاملا فعال است» ومجرد از 
ماده است. و بااو علاقه ندارد » وازخارج سی ارعالم ملکوت آهده, 
وقوای نفس منفعل رااز آثرفعا لیت خود ظهور وبروز می‌دهد. و به 
الوهیت در بافته‌است؛ واوباقی وابدی‌است 
ویس از مرگ دوباره به مبداًاصلی وعقل کل که غابت غابات‌است باز 


می گردد. ۱ 
خلاصا علم اخلاق ارسطو 
درعلم اخلاق سه رساله وه ارسطومنسوب است که دراساس هر سه 
یکسا نندو لیکن یکی از آنها که موسوم‌است به‌اخلاق «نیقوماخی»(۱) 
بیشتر محتمل‌است که ازارسطو باشد واصول‌آن اجمالا ازاین‌قراراست: 
اخلاة آنچه انسان می کند برای سودی و 
است وغایات مطلوب انسان مراتب دارند. آنچه غایت کل ومطلوب 

Micomaque )۱(‏ اسم‌پدرارسطو وحم پسراو است. وظاهراین 
است که رساله رایرای يسر خود نوشته اد با ایشکه پسر آن راده 


تحر بردر آورده است . 
N‏ 


مطلق است مسلما سعادت وخوشی است. اها مردم خوشی را درامور 
مختلفه می‌انگار ند. بمضی به‌لذات داغب‌اند . برخیعه‌مان وجماعتی 
به جاه اما چون درست بنکرم می‌بينيم هیچ وجودی به غابت خود 
فمیرسد هگر اینکه همواره‌وظیفه‌ای که برای او هقرر است به‌بهترین 
وجه اجرا کند. وانجام وظیفه به‌بهتر‌ین وجه برای هروجودی‌فضیلن 
اواست. پس ؛ عابت مطلوب اسان بعمی<وشی وسمادت دفضرلت حاصل 
می‌شود ۰ 
وظیفه‌ای که برای‌انسان مقرر شده واو را از موجودات دیگر 
متمایز می‌بازد . فعالیت نقی‌او است به‌موافقت باعقل. پس‌فضلیت 
انسان این‌است که وظیفه خود بمنی فعالیت نفسدا به موافقت باعقل 
به بهتر بن وجه انجام دهد. وا کی چنین کرد سمید:خوش خواهد بود . 
وعلم اخلاق عبارتست از این که: مدانیم برای این که فعالیت نفس به 
هوافقت عمل انجام تيرد احوال وموارد مختلف‌عمل انان چه‌تا ید 
۳ باشد. بعنی‌چه‌وقت‌ودر چه مور دو چکونهو 
و نسبت ډه که و برای‌چه با یدءمل کند. 
روح‌انان دارای دوجنبه ا عهلا نی وغیر عقللانی. عفلانی 
جنبه انسانیت است. غبرعقلانی‌هم دوجنبه دارد . کەیکی همان‌نفس 
نبا تی بعنی قوه ناهد ات ودیگری نفس ح<یوانی که در <سب طبع 
دارای تقاناها ومیل و خواهش بعنی شهوت وعضب است: واین امور 
او را دعمل وامی دارد و اعمالاو چون بموأفةت احکام جنبة ععلانی 
واقع شود. فضلیت است. وابن نوع فضلیت دا فضیلت‌نف نی‌با اخلاقی 
کو ئيم فضلیت نفسا نی با اخلاقی‌طبیعی نیست 
استعدادی است. . و با ند کسب شود و ید 


فضیلت نفسا نی 


درجهٌ عادت که طبیءت‌دومی‌است برسد. بعنی‌خوشنود وءمل‌بآآن شاق 
ودشوار نباشد . پلکه بابد از روی رغبت و لذت وعلم واختیار واقع 
شود. وهر کاه این‌شرایط فراعم آید فضیات ممدوح خواهدشد . 

فتنبلت اخلاقی عبارت است اژاشکه : در عزاهر حد وسط ميان 
ده طرف. دد عبارت دیگر؛ اعتدال بين افراط و تفر بل وزدادهو نقصان 
مر عی‌شود , چه : افراط و تفرط در امور خلاف عقا است ورذیلت 
شمرده م شود 


س 


س: نهور وجین عردو رذالت‌اند ووسط 


فضیلت آنها شجاعت است که فضیلت می‌باشد . 
در اعتدال است شهوانیت و می‌حسی هردو منموم‌اند و 


فضلت اعتدال مز اجاست. کرامت اعتدال 

من خل‌وتمذی است. مناعت حد وط میان‌مکبرو تذللاست شرافت- 
خواهی میانهة جاه‌طلبی و پست‌همتی است. خوش‌خوئی‌بین | تش‌مزاجی 
و بی‌غیر ی است. انقیاد واستبدادومزاح گوئی و نزاع‌جوئی رذائل‌اند. 
فضیلت مابین آنهااست که سا زکادی وهمدمی باشد . لافز نی‌دفرو تنی 
هر دوقبیح . و حقیقت گوئی مد اعتدال است. مسخر گی و خی 
هن ( .ده گوشتی ) افراط و تقرربط است » روهه 
شمارخ فضایل 0 روئی‌است. بالاخره 

شرم وحیا در جوانان له هنوزعقلشان بر نقسغلبه نیافته مستحسن‌است. 
اما تاملین و نيك هردان اختاراً عمل ده نمی نند تا منفعل‌شوند . 
عدالت و داد گری‌به‌یك اعتبار و یمعتی اعم شامل کل فضا با امت 

زىرا که هر کس مر سکب نکی از رذایل شود ستم رده است. خاصه‌در 
اموری که به دیگران تأثیر کند. اما عدالت به معنی‌خاص عبارت است 
از » مرای داشتن اشخاص ودادن هر کس | نچه حق‌او است.ومقصود 
از برابر‌داشتن درمورد داد گری همه وفت‌این نیست که همه‌يك‌اندازه 
داد سهم ببر‌ند . «لکه تماست با ند رعایت شود 
واین‌حکم بیشتردر «عدالت توزیمی»(۱) 
باید مرعی باشد . یعنی : در مقام‌پخش جوایز واجرومزد وشئونات 
ومنامب ومانتد | نیا . ونوع دبگرداد گری عدا لت معاملها ست که‌در 
مقام تصحیح مماملات ورفتار مردم است با بکدیگر بعبادت دیگر : 
در متام حکومت وداوری. ودر آن‌باب برابری بايد رعایت شود نه 
تناسب . واز آنجا که داوری و اجرای داد بوسیله قا نون میشود باید 
متوجه بود که چون همیشه قانون بر همه کیفیات قضایا احاطه وشمول 
ندارد سصی‌اوقات رعایت انصاف بهس از جمود برقا نون‌بعنیاجراء 


Justice distributive (1) 


کت 


عدالت است. 
مالاتر ازفضایل اخلاقی با نفسانی که مذ کور داد شتیم فضایل عقلی 
ست که عهارت است از : فهم وفراست وذوق سلیم وقوه تمیز وحزم 
وموقع شناسی, به عبارت دیکر: عوشمتدی وخردمندی که شخص‌بدا ند 
فا د درهرموقع چه بابد کرد و این فضیلت 
فضائل عقلی به طول زمان و تجر به و آزمودگی حاصل 
شوده وسقراط حق‌داشت ت که فضیلت رابادانش مر تبط می‌دانست اما 
اشتباه‌می کرد که آن راعن داش می‌پند‌اشتز بر اا نسان‌جنبة حیوأنیتی 
دارد که همیشه پیروخرد نمی‌شود وبساباشد که دراستیفای لنت شهوانی 
باپر‌هیز ازد نج والم‌خودداری و بردباری ندارد. ازطرف دیگرفضایل 
عقلی آن رارهبری واداره تنموده اعتباری به آن نیست. 
ازجمله چیز‌ها که ارسطو یرای سعادت‌انسان‌و اجب می‌دا نددوستی 
است. ودراسباب وشرابط ولوازم وچگونگی دوستی تحقیقات مبسوط 
نموده, و آن بکی‌از بهتر ین مباحث کتاب اواست. دوستان راسه طبقه 
می کند: اول‌جماعتی که دوستی آ نهامینی 
لاف برنفع است» واین‌غالباً درسا لخوردگان 
دیده می‌شود. دوم گروهی که دوستی ابشان برای تمتع و تقنن است» 
دوستی جوانان اغلب ازاین‌نوع‌است. سوم دوستان حقیقی و کسات ی که 
از آنها خود آنها رامی‌خواهند. بعنی نیکان ودوستی آنها با لطب‌نافع 
وباتمتع نیزمی‌باشد. این نوع دوستی البته کمیاب است و بطول زمان 
دست‌می‌دهد , وغالباً ميان اشخاص همپایه وهم‌درجه حاصل می‌شودچه 
انسان محتاج بموانست وحمدمی‌است.ولازمه دوستی‌معاشرت واستفاده 
ازیکدیکی است. وهرچه فایده دوطرف برای یکدیگربه برابری 
نزدبکتر باشد دوستی ہے استوار تراست. ودراین مقام اين بحث‌پیش‌می آ ید 
کک LT‏ اسان با ید خودخواه باشدباغیر را بخواهد؟ اگر‌خود خواهی 
اصل است چرا بدنما است وباوجودآن 
فد کادی و دوستی خالص نمی‌شود؟ عکس آن راهم 
خودخواهی نمی‌توان تصدیق کرد. چه: آشکار است 
که انسان هرچه می‌خواهد برای خود 


می‌حواهد. پس‌حل مستله رااین فسم می دند له خود خواهی اران 
جهت بداست که غالبا مردم‌بر تری که برای‌خودنسیت به دیکران‌قائل 
می‌شو ند درتحصیل مال یاجاه بالذایذ است. که این جمله متعلق به 
جزء غیرعقلانی نفس ومیان مردم مطمی نظرومورد تتافی است. اما 
هیچگاه ندیده‌ايم کسی ملوم ومبفوض شود ازجهت آنکه بخواهد در 
داد گری وپرهیز کاری وفضایل بردیگران بر‌تری داشته‌باشد.پس‌اصل 
خودخواهی اء اماخودانسان غیرارخودحیوان اء وانان با ید 
انسانیت خود رابخواهد. وا گرچنین باشد ازمال وجاه و لذاث گذشت 
می‌کند. ونزد مردم فدا کار محسوب. ومحبوب می‌شود. وحال آنکه 
خود خوامواقمی اواست. جزاینکه مطلوب اوچیزی‌است که کسی برای 
آن بااونزاع ندارد. پس دوست اگرنیاك باشد بانیکان متجانی ودر 
نظر آنان خود است وغیرنیست ودوستی اوبی‌ربا وخالص خواهدبود. 
تحقیق دیگر انشنکه: آبالذت خوب است بابد؛ وطلب آن جاعز 
ست‌بانه؟ پس می‌گویده | گر تأمل کنيم» لذت فعا لیت فوای نفس است. 
وهرقوه ازقوای نفس که در زیباترین موضوع خود عمل کند. فعل 
خودرا بروژداده وآن همر اه لنت است. مثللا: باصره فعلش ددن و 
موضوع آن مرئیات است. پس هر گاه چشم درزیبائی‌ها عمل‌بعتی نظر 
لذت کند » فعل خود را به بهترین وجه صورت 

داده والتذاذ می‌باید. پس‌البته لنت جابز 

بلکه‌برای سعادت لازم‌است‌اما لذایذ مختلفند ومراتب‌دار ند. همچنان 
که باصره ازلامسه. وسامعه از ذائقه اشرفند ؛ لذابت آنها هم اشرف 
می‌باشند. پس ؛ اشرف لذایذ متعلق به اشرف اجزاء انان بسی‌عقل 
است که عمل اوتفکراست. اژ این گذشته همة فمالیتهای شی برای 
منظوری است. مگرتعقل وتفکر که خود منظور است. پی: لذت‌آن 
هم بالاترین لنت است؛ بعنی غابت مطلوب. بعنی کمال سعادت است. 
فضایل‌نفسانی وعقلانی که پیش ازاین شرح داده‌ام همه برایآن است 
که انسان را آماد مقام تفکر نماید, که درواقع‌فعل‌الهی است وانسان 

به تفکربه ذات باری که فکرمطلق است تشیه می‌جوید. 
تفکر یمنی فعالیت عقل. وجه امعیازحقیقی انان ازموجودات 
۷ ید 


دیگروما یه بقای او است. زیراچنا نکه گفتیم: ازانسان تنهاعقل‌باقی‌است. 
وچیزهای دیگرش فانی می‌شود. 
انسان به اقتضای شرت و تقیدبه جسم و 
بالا ترین تن البته حوائح دنیوی هم دارد. امابرای 
لذای فکر است سعادتمندی محتاج به لوازم بسیار نیست 
جچه: سعادت واقعی نیکو کاری اس وپرای 
نیکوکاری حاجت نیست که آدمی صاحب اختیاربر و بحرباشد» امااز 
ابن جهت هم چون نظر کنیم. تفکرراآسانترازهر کاردیگری می‌با بیم. 
زیراکه لوازم دنیوی ندارد. بلکه علائق دنیوی عایق تفکرومخل 
آن است . 
نیکو کاری به عقیدة بعضی‌فطری وبه نظرجماعتی تعلیمی است؛ 
و لیکن‌فطرت ازاختبارماخارج اه و تعلیم راهمه کس کوش نمی‌دهده 
با نمی‌فهمد. اماچون مسلماً فضیلت باید عادت وملکه باشد پرورش 
بافتن به آن ازخردسالی وجوانی» یعنی‌تربیت خانوادگی‌که نیکی را 
دوست بدارد وازیدی بیزار باشد» بسیار موثر است. وبرای عامه که 
این تربیت نیافته وبه فضایل پرورده نشده باشند زور واجباریعنی 
سیاستلازم است . 
خلاصا عقاید ارسطودرسیاست 
رسائلی که ارسطودرسیاست نوشته همه باقی نما نده انت تنها یکی 
رادردست داریم (۱) و آن نیزاز نفاس کتب است و گذشته ازاحوال 
تفت مدن شامل تدبیر‌منزل هم می‌باشد. بلکه 
تحقیقاتی درباب مال و ثروت دارد که 


ارسطورا مؤسس علم‌ثروت ملل نیز قر آرمی‌دهد. ماحصل تحقیقات آن 
کات رازه 

طبع انسان مدنی است وافرادآن بابد به اجتماع زبست کنند و 
به یکدیگرباری نموده‌کارهای زندگی را میان خودتقسیم نمایند. تا 
حوائع ایشان بر آورده شود وخوشی زندگانی وسعادت که اصل مقصود 
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وغایت مطوب است حاصل گردد. 
برخلاف افلاطون که اقراد خانواده را در جماعت مستهلك 
می‌سازد و سعادت جماعت رامنظور قرار می‌دهد. ارسطو افرادرا 
اصل می‌داند چه. هیکت اجتماعیه که وجود مستقل از افراد ندارد. 
بدون سعادت اشخاص چگونه سعید تواند بود؟ وهسم‌چنین بی‌خلاف 
افلاطون مالکیت شخصی راواچب وهیگت خانواده رایشان زندگانی 
اجتماعی و بهترین اقسام ادارهآن می‌شمارد. که , پدردر راس جمعیت 
واقم. و خانواده را در خير وصلاح همه 
راه میبرد وزن وفرزند را که عقلشان تمو 
نکرده تر بیت هی کند. داد رارعات می 
نما ند وازداد بهتر مهر با نی‌وشفقت می‌وررد. 
فرزندان نسبت به پدرپرستش, وبایکدیگردوستی‌باید داشته باشند. 
زن هرچند باشوهربرابر‌نیست. وباید پیرو اوباشد, حقوق دادد و 
بای دربارة اوهم‌داد ومردانگی منظورداشت. وشربك درامرخانواده 
پنداشت» وجودبندگان هم‌درخانواده ضروراست. نظرربه این که مردم 
در استمداد وفهم رهوش بکسان تیستند. ویونانیان از اقوام دنگن 
اشرق‌اند. واکرآنها رابه بند گی بگیر ند رواست ۽ که ۰آرادگان 
بایدبفراغت به وظایف انسانیت و کسب معرفت وتفکی بیردازند و 
کارهای بدنی را به بندگان و گذارند. که درحکم بهائم و به منز له 
آلات و ادو ات‌اند. واگرادوات ده خودکا خود کارم ی کردند» البته 
حاجت به وجودبند گان‌نبود. خلاصه: بند گان‌اموال خداو ندانمی باشنک 
وحقوقی بر آ نها تدار ند جزاینکه البته [ نهارا آزارنباید کرد که آنهم 
خلاف مصلحت است . 
بشر در زندگانی به مال وثروت محتاج است , و ابعدا آنرا ده 
طور ساده و طبیمی از آب و خاك تحصیل می‌نموده و در جمعیت‌های 
کوچك به خوشی زیست می کرده است. کم کم مال‌فراوان شد ومعاوضه 
پیش آمد. وچون دامنهٌ مبادلات وسیع گردید به زندگانی اجتماعی 
ثروت فسادراه بافت. مشکلات معاوضه منتهی به 
اختراع نقود شد» مسئله ارزش وبهای 
اجناس وباژرگانی وصزافی ومرابحه و ربا وکار گری و کارفرمائی و 
ات 


افراد وخانواده 


هر‌دوری پیش آهد , ومردم از زند گانی سادهٌ خود دور شده به تعیش‌و 
تفن اوعاد ند ورطریقرا مقصدقر ار دادند. وقتی که‌داره زندگانی 
محدود بودوحوائج انسان از زراعت برمی آمد اقوام برای خودهر 
بك مستقل بودند , وحاجت به صادر و وارد و کشمکش و تنازع 
نداشتند , و به صلح وسلامت و ی . هن در 
نظر ارسطو که ذهنش همه متوجه به اوضاع بونان و معیشت آن زمان 
ا دهتر دن اشکال اجعماع اشست: که‌دول کی وسعت و <چجمعست و 
مر کب از ملا کان و فلاحان باشند » واین يا آرادگان و صاحب 
زندکانی‌و زن وفرزند بوده بفراغت به کسب معرفت‌بیردازند وذس 
دست خود ند گان داشته داشند که حوائج زندگی را فراهم‌ساز ند. 

شکل‌حکومت در هت های اجتماع‌به اختلاف مقتضیات محلی 
از احوال مردم واوضاع جفرافیائی و غیرها مختلف می‌شود, اساسا 
چون دولت مجموعهاست از اشخاص آزاد و متساوی . بايد حکومت 
متعلق به عموم باشد «جمهوری و دموکراسی» (۱) همه در اتخاذ 
تصمیمات ش کت کنند.و امور را بها کثربت آراء فصل‌نما بند.و آزادی 
برابری وداد را میان اعضاء هیکت اجتماعیه تگاهدارند. واین گیفیت 
وقتی دست میدهد که ميان مردم ازجهت تمول و تعقل فرق سیار 
نباشد , یاا گر باشدمیان جماعت شرف و گروه حقیربکطبقة متوسط 
هم‌باشد که میانآنها اعتدال را نگاهدارد تا اشراف چندان خودسرو 
ربردست نشوند ۰ ومردمان حقیر پر زد ی‌دست نمانند . ولیکن بسا 
هست که جماعتی از مردم ازجهت هوشیاری و چالا کی و پیش آمدهای 
روز کار مقتدر و متنفة شده , و حیثیات توانگری ونسب وشرافت 
ده خود میدهند وقدرت و حکومت را در دست می گیرند. واین‌شکل 
حکومت «اعیانی و اشرافی» (۲) است. ونیزاتفاق می‌افتد که يك 
فرد از هردم سمت ب‌تری و قدرت پیدا کرده برجماعت پادشاه 

میشود و «سلطنت موروثی» (۳) تأسیس می‌کند . در هی بك از 

(۱) 106000672116 «عنی‌حکومت عامه 

)۲( ۸۳۱۵06۳9416 | کر شرافت نسبی باشد Ploutocratie‏ 
ا گر بمال‌باشد و گر نه Monarchie(T)  دوبدهاوخ 01igarchie‏ 


۱۳۳۳ 


ای.. - هي حدومت اگر در خیر وصلاح جماعت واقع شود و کارها 
به دسب ردان و قدرت محدود ومسئولیت در کار و قانون حکمفرما 
باشد صحیم است. اما اگر نقع‌شخصی وهوای‌نفس مداد امس شو دعلط 
خواهد بود , و در دو قسم اخیر ظلم واستبداد ودر قسم اول «عوام 
فریبی» (۱) شیوع می‌بابد و هرج و مرج برپا می‌شود و امور مختل 


می گردد . 
ارسطو معتقد است که 1 انقلابات در ممالك وقتی روی مید‌هد که 


مردم درحقوق یکسان نباشند » ودر تقسیم اموال ومناصب وشئونات 
واجر ر مزد میان آنها رعایت تناسب و استحقاق‌نشود. وار این‌جهت 
ناراضی گردند . 

پس برای آن امور حدود و نظاماتی قائل است که بايد به موجب 
قانون برقرار شوداما اصلاح حقیقی‌مفاسد ومعایب هیئت‌اجتماعیه را 
ده تر ست میداند و معتقد است که نیا ید أمر تر بیت را به‌مردمو | گذ‌اشت 
و دولت باید آن را بدست بگیرد و برطبق صلاح هیئت اجتماعیه 
انسان باشد . 

وررش کاری و رباضت برای صحت بدن و تعلیم موسیعفیو مائند 
آن برای نرم کردن احوالاخلاقی لازم است » اما نه به‌اندازة افراط 
یعنی ۰ نه چندان که همه بخواهند پهلوان شوند با اهل حال باشند. 
و لیکن متفکرین هرچه بیشتر باشند بهتر است . حاصل اینکه‌تن‌را 
برای جان پرورئر دهند › و تفسانیات را تابع ارادهءٌ عقلی‌ساز ندتا نفس 
آماده وقابل تفکر و تعقل شود , که آن خوشی‌حقیقی ز ند گا نیو غات 

ees 


چون تعلیمات ارسطو مدت دو هزار سال در دنيا و همچنین در 
ممالك ما مدار دانش و محرفت و اساس فلسفه وحکمت بوده , وهنور 
هم سیاری از تحقیقات‌او به اهمیت خود باقی ومحل‌استفاده است. در 
بیان اصول آن ىك اندازه بسط وتفصیل روا دأشتیم: هر چند با آنکه 


Dèmagogie (1) 


۵ 


سخن درارشه برای رعات حوصلهة خوانند کان وتتاسب کنجایش کتاب 
از نهایت اختصار و ایجاز و ترك وحن بسیاری از مطالب ناچار 
بوده‌ایم ‏ و لیکن از تأمل در همین مختصر مقام بی‌نظیر ارسطو در 
نکته‌سنجیو موشکافی و برشته در آوردن و تنظیم انواع مختلف مطا لب 
ومعلومات تشخیص‌می‌شود و نباید فر اصوش کرد که‌او نخستین کسی‌است 
که‌علم وحکمت رامنقسم و مبوب و مرتب‌نموده بسیاری از فنون را 
مانند منطق و تاریخ فلسفه وتاریخ‌طبیمی وعلوم اجتماعی و دبکرها 
ابتکار وتأسیس کرده , وآنچه را از دیگران آموخته تکمیلو اصلاح 
نموده. ومدون ساخته است. و اين 4 او را معلم اول لقب داده‌اند 
سیار يەجا نوده اضت: راست‌است که‌امروز فلسفه ارسطو کهنه ومندري 
و تملیمات او در حکمت‌طبیمی بکسره باطل‌شده 2۰ در فلسفه او لی‌هم 
مر آراء او مناقغات سیار وارد است ۰ 3 نیز گفته| ند ارسطو مدت 
چندین‌قرن سبب ر کود علم ومانع ترف آن کردیده است ۰ ولیکن 
چون درست تأمل شود روشن می‌گردد که اگر این سخن راست‌باشد 
عیب آن حکیم نیست . بلکه هنر او است که بامملومات ناقص آن 
زمان به قو فکر وتعقل خویش طرحی در علم و حکمت ريخته که‌از 
آنرو پیروانش توانسته‌اند جمیم آمور زمینی و آسمانی جهان را از 
مادی ومحسوس_ با مجرد وهعقول توجیه نمایند , و عالم خلقت را 
براساسی فرض کنند چنان استوار و موزون ومتناسب که مدت دوهزار 
سال طبم| کثرمردمان هوشمندبآ ن قانع شده وخود را محتاج‌ندیدها ند 
که در آن اصول تجدید نظر نمایند. و گرته حکما بايد بیایندو برو ند 
برای کاروان علم مانند کارو انسر | است که چندی در آن رفع حوائج 
بر و ند و کاروآنسرا توقفگاه دائمی‌نیست وفا بده‌اش اشت که کارو ان 
را برپیمودن مراحل‌قادر میسازدتا به‌بینیم کاروان عام کی بمنزلاصلی 
میرسد این قدر همست که ميدانيم هنور راهی دراز درپیش دارد » و 
آنچه از این پس در سیر. حکمت‌بیان خواهیم کرد این‌سخن دا روشن 


of 


٠‏ ی 

ذ کر همه حکما با مذاهب فلسفی که درمائة چهارم پیش‌ازمیلادو 

بعد هادر بونان ظهور نموده . از گنجایش این کتاب بیرون و هم بی 

ضرورت است . شاگردان و پیروان سقراط و افلاطون وارسطوبسیار 

بوده ( اما چندان چیزی بر‌تحقیقات آنها نیفزوده اند » نا براین 

دراینجا به بیان اجمالی ازاحوال ومذاهب دانشمندانیکه ازحکمای 

معتبر و استاد شمرده هیشو ند وآراء ابشان در اقكار و عقاید مردم 

ابیقور (۱) 

«ابیقور» در ۳۶۱ پیش از میلاد متولد شده » نزديك هفتاد 

سال زیست کرد (معاصر خلفای اسکندر مقدونی) خانواده اش فقیر 

و پدرش مکتبی بوده است. مادرش بخانه‌های مردم میرفت وعملیاتی 

از قبیل جن گیری و طلسم سازی میکرد ‏ واو در کودکی با مادر 

در آن عملیات همراه دود » و از ابن دو به موهومات و عقاید 

سخیف عامه بررخورد و بر آن شد که‌مایة بز ر گك تلخی روز کار مردم 

ترس و تشویشی است که از ارباب انواع و موجودات موهوم و هول 

مرگ و عقبات آن دارند , پس ۰ حکمت او بیشتر متوجه رفع این 

علتها گردیده و در زایل ساختن خرافات از اذهان پیروان خود 
کوشیده است . 

فلفة ابیقور تقرببآیکره از «ذیمقر اطیس» گرفته شده است 

ہنی . علم را نتیجة حس میداند عالم را کلاچسمانی و مر کب از 

ذرات لا تجزی می‌انکارد که از شماره بیرو نند . و ابدی و قدم و 


` 


Epicure )۱( 
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و روح راهم مانند جسم قر کیبی از ذرات می‌پندارد و پس از مر گك 
فانی می‌شمارد . 
فرق بزرك رای ابیقور با ذیمقراطیس اینست که ابیقور برای 
ذرات در حر کت نوعی از قوه واختیار قائل و به‌تصادف معتقداست , 
«انسان را هم مختار میداند و کلیعاً جبر وضرورت را منکر است. 
ازحکمت ابیقور آنچه بالاختصاص محل توجه‌است» شیوه اخلاقی 
او است. پیش از او بکی‌از شا گردان سقراط «آر ستییوس» (۱)نام 
م ‌ در پیروی این عقیده برخلاف سقراط که 
اخلاق ابیقوری سعادت‌را درطلب | در 
ادر ال لذایة پنداشت وحکمت را برای شخیص لذات حقیقی موصوع 
اتکاشت. دراین‌عقیده اشخاص بسیارشر يك شدند. ازجمله»؛ ابیقود نیز 
این‌مشرب را پسندید. وتکلیف انسان را تنها درك لذت‌فهمید. ازاین 
رو ابیقود وپیروانش نزد مردم بخوش گذرانی وعشرت رانی‌معروف 
شدند. وهما کنون اروپائیان عیاشیو کامرانیرا ز ند گی«ابیقوری»(۲) 


خوانند . ۱ 
اماعقيدة عامه دریارء ابیقوریان ناشی‌آزعدم غود درقلسفه‌اشان 


بوده » وحقیقت ابنست که ابیقور از مرتاضان‌بشمار میرودچه.,خوشی 
که ابیقور دنبال مہ .کرد . آسایش نفسو خرسندی خاطر بود که‌دوام 
دأرد» ته شهوات و نت آ نی که گذر نده ات وانسان‌پی‌از ادر الا آن 
گرفتار درد ور نج میشود. ومیگفت: حکیم لذا ید معنوی را بر تمتعات 
مادی در تری میدهد چه: ادراك آ نها آسانی ودرهمه وقت وهمه‌حال 
میسراست» وسایل سیار نمیخواهد واسباب آن‌در وجودانسان فراهم 
می‌باشد, ا گر شخص حرص‌وطمع را از خود دور کند ودر پی‌کامرانی 
وخوش گذرانی نباشد» یعنی برنفس‌تسلط بابد و بدخواهی و بدگوئی 
مردم دا ده چیزی تشمرد ۰ واز هر گت وعقیات آن‌واهمه و میم ند اشته 
باشد, خاطرش آسوده خواهدبود. و روز گار را همواره‌بخوشی‌خواهد 
گذراند » و ابیقور این‌دستور راکاملا پیشنها دخودساخته وبرطبق‌آن 


Vie épicurienne )۲( Aristippe (1) 
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عمل‌میکرد. دنبال مال وجاه نمیرفت ازدخالت‌در امورملکیاحتر‌ار 
داشت. درشهر آتن باغی‌خریده مدرس خود قرارداده بود و آنجابا 
قفر وقناعت بسرمی‌بردو باشا گردان خود بموانست ویکانکی‌میگذراند 
و آنها نسبت به او پرستش داشتند و بایکدیگر نیز برادرانه رفتار 
میکردند و براستیاخوان‌صفا بود ند. خودکاری و بردباریا بیقورچنان 
بود که درمرض موت که سنگ ها نه ودرد کلیه داشت و دائما گر فتار 
عذاب‌اليم بدنی بود؛ آرامش خاطر را ازدست نمیداد و بادوستان 
بخوشی‌مصاحبه‌و مکاتبه میکرد . 
باغ ابیقور درنزد اهل‌علم‌معروف است, غالباً از آنذ کرمیکنند 
وکنابه از «فلسفه‌ابیقوری» میدانند . 
کلبیپا و رواقیها 
بکی‌ازشا گردان سقراط «انتیس‌طینس(۱) نام احوال وشیوۂ ز ند گا نی 
استاد را پيشنهاد خود ساخت. ولی راه مبالغه رفت غابت وجود را 
فضیلت ,و فضیلت‌را درترلگهمه تمتمات‌جسما نی‌وروحانی‌دا نست. وموسس 
کلبی ها سلسله‌ای‌ازحکماشد کها بشانر اه کلبی»( ۲ ) 
میگونند بسبب آنکه گفتکو های «آنتعیس 
طینی» درمحلی ازشهر آتن‌واقع میشد که بمناسباتی آن را «سگلد 
سفید»(۳) میخواندند: و نين يسبب ابنکه پیروان اودرشیوء | نصراف‌از 
دنیا واعراض از علائق دیوی , چنان مبالغه کردنه‌که از داب و 
رسوم معاشرت و لوازم زندگانی متمدن‌نیز دست برداشته, حالت‌دامو 
دد اختیار نمودند. بالباس کهنه وپاره وسروپای برهنه وموی‌ژو ليده 
ما ننددرو بشان‌میان مردم میرفتند. ودر گفعکوهرچه برزبان میگذشت 
بی‌ملاحظه میگفتند. بلکه در زخم زبان اصرار داشتند (4)و به فقر 
وتحمل رنج و درد سرافر‌ازی‌میکردند و همه قیود وحدودی که‌مردم 
در زندگانی اجتماعی بان معید شده‌اند ترك کرده حاات طبیمی را 
پیشنهادخود ساخته بودند . 


Cyniques ( Aniishénet )۱(‏ 
Cynosarge (FT)‏ (۱)6کنون در زبان‌های‌ارویاتی 
۸1ر0 بمعنی پر رو ئی و بیشرمیو بی‌ملاحظه حرف زدن است. 

]۵ 9 مه 


فردکلمل این جماعت «دیوجانوس» (۱) است که حکایت سیار از 
رفتار و گفتار او تقل کر ده‌آند. ازجمله اینکه: در تر لد اسباب دنیوی 
کار را بجائی رسانید که در خم منزل کرده (۲) وتنهايك کسه‌برای 
ِ آب‌نوشیدن داشت. روزی‌جوانی را دید 
د که با مشت ازنهر آب EH‏ 
را انداخت. که معلوم‌شد در دنیا به اینهم نیاز نیست » بی‌اعتنائی‌او 
بمردم از این‌رو دانسته میشود که ؛ وقتی او دا دیدند میان روز 
بافا توس روشن می گردید سبب‌پرسیدند .گفت ؛ انسان میجویم (۳) 
و نیز وقتی ابتاء وطنش او را تبمید کردند » کسی به طعن گفت 
همشهر بان ترا از شهر راندند .گفت: نه‌چنین است من آنها را در 
شهر گذاشتم ۰ ومعروف‌است که اسکند. کبیر درحالی که بالای سر او 
ابستاده و میان او وخورشید حابل شده بود .گفت: از من چیزی 
بخواه گقت: میخواهم سابه خود را از سرم کم کنی 
ete‏ 
همچنانکه «ار بستیپوس»واسطه میان سقراط وابیقور بوده, کلبیها 
خُمواسطة ميان آن مرد بزرك و «رواقیان» بوده‌اند, واین‌جمله حکمت 
را تنها برای تعیین تکلیف زندگانی ودستور اخلاقی‌میدانستند » و 
استفاده علمی‌از آن نمیخواستند. وبحت 
علت ومعلول را باندازه‌ایکه به اخلاق 
مدد میرسا ند روا مدآشتند حتی‌اینکه دربارء رواقیان میتوان گفت 
جمعیت ابشان جنبة مدهبی بیشتر داشت تا فلسفی» در هرحال 
تساه اجا هو تون ۱ شام از اکل یرس وسا 
ابیقور بوده . ودیکری از معتیرترین آنها «خروسبس» (ه) از 


رواقیان 


Diogéne )۱(‏ (۲) ابن فقره را در مشرق زمین 
به فلاطون نسبت داده اند اما اشتباه است خواجه حافظ میفرهابد 
جز فلاطون خم‌نشین شراب سر حکمت به ما که کوید باز ؟ 


(۳) بقیناً گوبندة ما نظ بان قضیه داشته که فرموده است: 
دی شیخ گر دشهرهمی گشت با چراغ کن‌دیووددملو لم وانسانم آرزوست 
Chrysippe (°) Zénon (¢)‏ 
0¥ 


مردم اسیای صفیر که شا کرد وجانشین زینون بوده است» و انان را 
د«رواقی» از آن رو گفته‌اند که حوره اشان دریکی از رواقهای شهر 
آتن منعقد میشد (۱) 
بعقیدء رواقیان « کلی» یعنی: آنچه اف لاطون «مثال» وارسطو 
«صورت» یا «تصور» میخواند؛ تنها درذهن موجوداست. وذهن انسان 
لوحی ات ساده و مملومات اومتحصرآ از خارج ده دست می‌آید ۰ 
یعتی: به وسیل محسوسات که در ذهن همچون نقش‌بر موم می‌باشد. و 
2 فهم‌انسان‌چهار مر تبه دارده وحم و گمان 
منطقرواقیان وارراك وعل که مرتبةٌ بقین E‏ وا 
چهارمرتبه را باشاره بوسیلهُ مشت بازوهشت نیم بسته و مشت بسته ومشتی 
که در مشت دیگرقرار گرفته باشد تمودار میکردند . کلیتاً دواقیان 
بمنطق آهمیت تمام میدادند و بسیاری از اصطلاحها وفصل وبابهای 
ابن فن را آنها وضع وتنقیح کرده‌اند . 
فلسفه رواقیان نوعی از «وحدت‌وجود» (۲ است. اما جسمانی 
نه روحانی, به این معنی که: جزجسم وجودی قائل نیستند. ومعتقد‌ند 
که آن فاعل است با منفعل, فاعل یعنی قوهٌ (یمعنی قدرت نه به 
اصطلاح ارسطو) آن است که در انسان روح با نفس و درکلية عا لم 
۱ 7 پرورد گارخواند‌میشود» ومنفعل آن‌است 
فلسقة رواقیان ۳۳ اسان" بدت‌ودرعا لم‌مادهمینامند» ر 
این دوامر یعتی: قوه وماده » با روح وبدن, با خدا و ماسوی ۰ که 
حقیقت آنها واحد است. و بایکدیگر مزج کلی دارند. چنانکه وجود 
یکی در تمامی‌وجود دیکری ساری است. وانسان عالم‌صفیر است, و 
جهان عالم کبیر و درباب حقیقت عالم از ری «هرقلیطوس» پیروی 
می‌کنند که : اصل وجود را آتش میدانست , و آتش بدوی بهوا و 
آب وخاك تبدل یافته و دمی‌الهی در آن دمیده شده, وبنابراین هر 
(۱) در زبان یوتانی رواق را ه540 می‌گفتند از این جهت 


است که در زبانهای اروپا دواقیان را 50010209 و حالت اخلاقی 
ابشان‌راعت91010 گفته| ند. 


Panthéisme )۲( 


فردی‌ازمو جودات ازدما لهی‌بهره‌ای دارد و آن‌به قوه‌ای که‌دراوموجود 


است اجزاء عالم رانگاه می‌دارد . 
مدار امرعا لم سس ادواراست؛ وعاقیت متلاشی می گردد» ورجوع 


به اصل یعن یآ تش بدوی می کند » پس از آن دوردیگر آغاز کرده. 
و کلم لامانند دورسایق جریان می‌بابد. و آن نیز سرانجام متلاشی 
می‌شود وهمچنین بی‌نهایت 
« رواقیان » جربان امور عالم را ضروری می دانئه و جبری 
مذهب‌آند» درأسوراخلاقی بیان اشان ازاین قراراست 
انسان که‌عا لم‌صغیراست وجسماوروحاپاره‌ای‌ازعا ل کبیر می‌باشد. 
ناچار بابد از قوانین طبیعت پیروی نماید. وچون؛ درعالم کبیر‌طبیعت 
عقل کل است که داخل حون د او 
اخلاق رواقیان 7 هم بابد عقل راحاک بر اعمال 
خود بداند. پس: عمل نيك و فضیلت آن است که باعقل ساز گار 
باشد» و بنابراین انسان با یدتفسانیات را که ازحکم عقل منحرف 
می‌شوند ازخود دور کند, وسکون خاطررا رهاننموده وثاأثربه خود 
راه ندهد. وا گرچنین کرد ونفس رامغلوب عقل نمود. فاعل مختار 


خواهد بود زبرا جز آنچه عقل حکم می‌کند آرزو نخواهد نمود. و 
هر چه آرزو کند به آن خواهد رسید. پس: امورخارجی در آزادی و 


اختیار وخوشی وسعادت انسان تأثیری ندارد. وخوشی امری درونی 
است» یعنی به خرسندی خاطراست. وهرچه خود را ازعلائق بیشتر 
رهائی دهدو ارسته ترخواهد‌بود» واهتمام دروارستکی وآزادی جچنان 
برای انسان واجب است که جهت استخلاص ازقبود و ناملایمات ده 
خود کشی هما کرمحتاج شودباك نیست. واز رواقیان کسانی که رشته 
حبات خوش رایه اختیارقطم کرده| ند مسگمددا ند. 
فضیلت معصود بالنات است. وعات آوخوداو است. و آن در 
وافع یکی بیش نیست:بعنی‌حکمت باشیوة عقلانی که جنبه‌های مختلف 
اروا ا کارت ری وی ی دلا خر و ای تام گنرد 
فضا واگرنسبت به تمتعات درنظر یکی ند 
ثل خودداری خوانده می‌شود. وهر‌گاه در 
نعیین حصه‌ها وحقوق مردم منظور گردد داد گری خواهد بود» ونظر 
۳ 0 


دأشد جامع همه فضا یل تاه وا گر فا قدباشد جامم رذایل خواهد‌بود ه 

چون رواقیان اصول مذ کوردرفوق رادرزندگانی مدارعمل‌قرار 
می‌داد ند وجز تقیدبه پیروی طبیعت باعقل هیچ‌امردیگری راقابل 
اعتنا واندشه نمی‌دانستند, در نزد مردمبه نخوت وبی‌قیدی وعدم 
عاطفه ودروشی وقناعت وبردباری وخودداری معروف می‌باشند» و از 
این جهات ضرب! لمثل‌شدها ند. اختلاف اقوام وملل راهم‌قائل نبوده, 
همه افراد مردم را متساوی دانسته, وفرر ندان جهان می خواندند ۳ 
و بنده گرفتن را جایر نمی‌شمردند. 


«شکاکان» (۱) جماعتی ازحکما هستند: مفتقد براشکه انسان 
برای کسب علم وین بمعلومات خود ميزان ومأخذ صحیحی ندارد. 
حس خطا هیکند وعقل از اصلاح خطای اوعاجزاست. جه اشخاص ده 
حسب اختلاف بنیه ومزاج وذوق وفهم وزمان‌ومکان واوضاع واحوال 
و بر یت وانس وعادت وغیر آ نها ادرا کاتشان مختلف می‌باشد, وامور 
رایکسان‌تشخیص نمی کنند» و ینا براین در هیچ امری‌نیاید رأعه‌جزمی 
وحک‌قطمی‌اظهار کرد.. وهمه چیز را با تردید وشبهه باید تلقی‌نمود. 
ودر اعمال زندگانی؛ بعنی جنب اخلافی‌هم بیطرفی و بی‌تمابلی‌و عدم 
عاطقه را باید اخحیار کرد . 

هرچند درمیان قدما هم این‌نوع عقابد بوده, و «پروتاغوراس» 
سو فسطا ئی که پیش ازاین شناسانیدهایم» نیزهمین مذاق راداشته است. 
ولیکن کسی که به این مذحب معروف بلکه مؤسس آن شمرده می‌شود 
«پیرهون»(۲ ) نامی‌است که معاصر اسکندرمقدو نی؛ ومردی بلتد پا به 
بوده. ومربدان سیارداشته است» وبه‌این مناسبت اروپائیان شکاکان 

را پیرهونی نیزمی گویند . 


پیرهون فضلای‌مامیان شکاکان وسوفسطائیان‌ازجهت 
مشا بهتی که به یکدنگردار تدفرق نگذاشته وشكاك راهم سوفسطائی 
خوانده | قد. 


Pvrrhon(Y) Sceptiques( 1 ) 


سل 9ب 


فصل چهارم 


حوزءطمی اسکندریه ودورة رومیان 
١‏ حوزه علمی اسکندر یه (۱) 


تاریخ علم وحکمت بونان رادرمائه ششم وپنجم وچهارم فن از 
میلاد به اجمال واختصار از نظر گذرا ندیم . درسراسراین مدت دنیای 
متمدن غیرازبونان» بعنی مصرو آسیای غربی درتحت قدرت وسلطنت 
پادشاهان هخامتشی ابران بوده. وچون از آثار کتبی آن دوره واین 
اقطارهیج باقی نمانده وماخذ اطلاعات مااز آن جهت منحصر به کتب 
بونانی است؛ با کمال تأسف بابدگفت ؛ 


علم وحکمت ازمعارف آنان تقریبا بیخبریم . اجمالا 
درمشرق میدا نیم که دراین‌مما لك‌نیزارباب معرفت 


ومردمان صاحبنظر بوده وبونا نيهاهم از 
ابشان استفاده کرده‌اند. اماچه اشخاص بوده و وچه نظرداشته‌اند ٩‏ 
به درستی نمی‌دانیم ودر آن باب بایدبه حدس وقیاس وعلائم وامارات 
متوسل شویم. تنهانام بزرگی که ازمردمان قدیم ابران برسرز با نوا 
مانده «زردشت» است که موسس کیش و آئین ابرانیان باستان است 
امابیان حال و گفته‌های اومر بوط به تار خ ادبان می‌شود. ودرهرحال 
تحقیق أبن مسائل ازموضوع این رساله بیرون است. 
پس ازمائه چهارم یعنی درواقم بمدازارسطو وشاگردهای او و 
معاصران ایشان. شهر آتن بلکه کليةٌ بونان ازجهت علم وحکمت از 
رونق افتاده» واز آن پس ارباب معرفت وهنر هرچند بازا کثربونانی 
Ecole d, Aloxandrie (1)‏ 
¥ 


۶ فل » مجمع ومحل جلوه ومجال اشان اسکندر به هو و . زیراکه 
«طلمیوس»های مصر که موسی دو لتشان 


اسکندریه و یکی ازسرداران اسکندر موسوم به 
ما س‌ها «بطلمیوی»(۱) بوده در یا تخت خود ۰ 


یعنی اسکندر به ده جمم آوری و شویق 
اهل کمال احتمام نمودند. و وسائل تحقیقات علمی راار کتابخانه وباغ 
نباتات وحیوانات و رصد خا نه وغیر‌ها ازهرجهت برای آنها فراهم ۰ 
وحوزه علمی را گرم کردند» درمائه سوم و دوم پیش زمیلاد دارالعلم 
اسکندر به رونقی تمام وا امایس از آ نهم تااوایل ماد جهارم دعك 
ازمیلاد دایر بود. 
دانشمندان نامی این دوره چه آنها که در اسکندر ره بوده. وجه 
معدودی که دراقطار دىگر رست کر ده | ند باو نانیان سایق یك فرق 
بز رگ داشتند , و آن ابنست که در بوتان دیشتر یشتراهل علم؛ جامع علوم 
وفنون بودند واهتمام خود را مصروف بك 0 مخحصوص نمی نمو د ند. 
۲ به عبارت دیگر: حکيم بودند ودرمعارف 
تثعب و تخصص نظر به کلیات داشتند. درواقم ارسطو که 
درفتون از آخرین حکمای متقدمین است . 
نخستین کسی ات که تشمب وتفنن رادر 
علوم‌فتح باب کرده است» و لیکن او نیز خودجامع بوده و تخصص‌اختیار 
ننموده است. امادانشمندان متأخرا کشر ذیفن بوده‌اند. وهم خود را 
مصروف رشته‌های خاص‌کرده و آنهارا بط و توسعه داده‌اند. ونتايج 
کارها و کوششهای ایشان است؛ که معارف پروران اسلامی جمع‌آودی 
کرده و مسوضوع بحت وتحقیق ساخته و مزید ومکمل نموده. ودر 
رسائل و کتب خود برشتةه تحر یرویت وضبط در آوردند. وهنکامی که 
مردم اروپاتوجه ده علم ومعرفت کرد ند از آن مخزتد وهنبع استفاده 
کامل نمودند. چنانکه بعدها نیزدراین باب سخن خواهیم راند. 
« یو لو تیوس» ۲۱ و«اقایدس» (۳) که کتاب اورا درصدر اسلام 
به عربی ترجمه کرده‌اند. وبعدها خواجه نصیرالدین طوسی تحر یر 


Euclide )۳( Apvolonius(Y) ٠ Ptolèmèe(\) 
اا‎ 


نموده. درهندسه نام بلند دار نک ره دو 


فصلای نامی ازحوزة اسکندر به وازماگه سوم پیش از 
آن دوره میلاد می‌باشند. «ارشمیدس» (۱ )در کلية 


رباضیات؛ خاصه جراثفال عاليمقام است. 
معاصر «اقلیدس» بوده ودرجزیرء «صقلیه (۲) میزبسته است. 
درهیثت و نجوم «ارسطرخس»(۳)قائل بحر کت زمین وهر کزیت 
خورشید بوده ۰ و«آبرخس» ()بزر گترین منجم قدیم قلمداد شده» 
و درمائه دوم پیش ازمیلاد بودهاند. 
«بطلمیوس؟ (مائه‌دوم‌بعدازمیلاد) صاحب کتاب دا لمجسطی» (0) 
مشهور تر بن‌علمای هیثت قدیم‌وحوزء علمی اسکندربه است» وتعلیمات 
اودر هیئت مبنی برمر کزیت زمین وحر کات افلالگ وغیر آن تاماه 
شانزدهم میلادی بنیاد ومداراین علم‌بوده است. «اراتوسطنس» () 
که درمائهُ سوم پیش ازمیلاد میزبسته نیزم‌دی جامع وحکیم بوده . 
امادرجنر‌افیاوهیکت تبحرخاص داشته است. 
دیکر کسی که نام بردنش در این مقام واجپ می نماید 
«جالینوس» (۷) طبیب معروف وتالی «بقراط» است. واوددمائه دوم 
میلادی دررم می زیسته. و تا دمانی که دراروپا علم تجد بد نشده بود 
طب جالینوسی تقریباً تنها دستورمما اجه امراض‌بوده است . 
اما: فلاسفه وحکما همه خوشه چين خرمن قد ما , مخصوصاً 
«فیثاغورس» وافلاطون و ارسطو می‌باشند. وطبقات چند تشکیل 
دادها ند کهآ نها را «فیثاغور بان اخیر»و 


فلاسفه و تأثیر «کادمیان اخیر» وه رواقیان اخیر» و 
مشرق زمین امتالآن خوانده‌اند. درهر‌حال چون 


اسکندریبه به مشرق زمین متصل و از 

آنجاار تباط بامصرومما لك آسیاآسان است. بونانیان درآن دوره به 

افکارمشرق زمینی برشترماً نوس شدند. واين کیقیت درفلسفة ابشان‌بهتر 
محسوس‌می‌گردد. یعضی‌اژ متفکرین هم درصدد جمع میان گفته های 

Aristarque(Y ) Sicilé(Y) Archimède (1) 

Eratosthéne (1)  Almageste(e) Hipparque( ¢) 


Galien(Y ) 
E EE 


پیشینیان ووفق دادن اراء آنها با یکدیگر بوده . وبا از در‌طائفه 
التقاطیون ازقدما فولی را اخف ودر واقع درحکمت 


التقاط کرده و فلسفه مختلطی جمم آوری 
نمو ددا ند. وان جماعت را «التقاطیون» (۱ می‌ناهیم. 


ذ کرهمه اشخاص باطبقات حکمای مز موریرای ماباقیدی که به 
اختصار کلام دارم. سودی ندارد. وا کتفامی کنیم به بیان مختصری‌از 
دش حکمای حوزء اسکندر به که «افلاطو نان 
افلاطو نیان اخیر اخیر >( O‏ ا a‏ 
جهت تجدید مذهب افلاطون کرده‌اند. وهرچنه. ازالتقاطیون نیز 
محسوب می‌شوند. تحقیقاتی که درحکم و معارف دارند بدیع است » 
ومی‌توان اشان رامستقل دانست, و به دبدةاصالت در آن نظر کرد. و 
چون ازافکار شرقیان نیز اقتباس سار نموده‌اند وبعد ها همان فلسفه 
ابشان درافکار مردم مشرق تأثیر کلی داشته است. ازاین جهت نیز 
برای مابه خصوص محل توجه می‌باشند. 
چون «افلاطونیان اخیر» آخرین سلسة معتبرحکمای بونان و 
خاتم دور حکمت قدیم می باشند. ومعتبر‌ترین آنها دم اصلارومی و 
تا کر روم بوده ان پیش از [ نکه بای دح دراحوال وافوال ادها ن 
بگذاريم. باید نظری هم‌به رومیان وارباب معرفت آن قوم بيا ندازیم 
تا شناسائی خود را نسبت به دانشمندان مغرب زمین کمل ساز مم . 
۲_عکمای روم 
رومیان‌هرقدر در فنون جنگ وعسلیات سیاست,ر کشورداری مهارت 
داشتند. ازعلم وحکمت بی‌بهره بودند. و به عالم معقولات وذوقیات 
آشنا نشدند. مگرپس از انکه بونان را مسخر کردند وبا بونانیان 
آمیزش نمودند. از این روشگفت نیست که درفلسفه وعلوم خدمت 
شابانی نکرده باشند. درحقیقت هرچه دارند ازحکمای بونان سب 
کرده‌اند » اما آثارقلمی فصحای ابشان خاصه در اخلاقیات از نفا یس 
گرانبهای عالم‌انسانیت ومطالعة آن نوشته ها بهترین مشغو لیات است. 
Nëo-Platoniciens )۲( Eclectiques )۱(‏ 
کک 


از این گذشته در صفحات تاریخ دریاب علم و حکمت رومیان چند 
سطری بیش نمیتوان نگاشت . 

از دا نشمندان رومی کسانی که بسبب قدرت قلم باقوت نفس و 
احوال اخلاقی نامی میباشند و باید شناخت از این قرارند , 

لو کرسیوس 

«لو کرسیوس» (۱) در نیمه نخستین از مائهُ اول پیش از میلاد 
هيز بسته است. اثری که ازاو مانده منظومها بست باسم «طبع‌اشیاع»(۲ ) 
با د طییمت » که دلیل بر کمال قدرت طبع شاعری او است .و آن 
منظومه‌ ای سراسن حکمت اس و قلسفه ابیقور را باز می‌نماید . و 
رو بهمر فته‌از آثار مهم ادبی وقلسةی بشمار هيرود اما عغیر از آراء 
ابیقور که مینی بر‌حکمت ذیمقراطیس تن چیزی :_دارد که محتاج 


به‌بیان آن‌باشيم . 
کیکرو (سیسرن) 

«سیسرن» (۳) از رجال بزرك سیاسی‌دوم . وبزر تترین خطیب 
آن قوم . ویکی از فصیحترین و بلیغ‌ترین گویندگان و نویسندگان 
بوده است. رو بهمرفته از مزر گان‌دنیا بشمار میرود» متما بل ‌بحکمت 
آکادمی‌است. اما دراخلاق‌شیوه رواقیان دارد . در واقع‌اذالتقاطیون 
و اهمیت‌او همان به حسن‌بیان‌است. رسائلش دراخلاقیات گرانبهاست 
در مائه اول پیش از میلاد میزبسته است . (اواسط دورۀ اشکانیان). 

سسکا 

«سنکا» )٤(‏ از رجال مائهٌ اول میلادی. و مربی امیراطور 
«نیرون» (۵) بود . در فلسفه مذاقتی با رواقیان موافق, و رسائلی 
در موعظه واخلاف‌دارد کهمعروف و اهنت اشت: کر‌دار او را نقادان 
با گفتارش‌چندان ساز گار نیافته‌اند . اما بسیاری معتةدند براینکه 
(۲) بزبان لاتين De nature rerum‏ 
Cicèron )۳(‏ 
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De [2 nature des choses و نز بان‌فرانه‎ 
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خوش رفتادي نیرون دد سالهای اولسلطنتاز تا گیر تربیت این حکیم 
بوده‌است. ولیکن آن امپراطور مخبط و سیعیت برمزاجش‌فا لب‌بود. 
فجایعی که می‌تکب شده در تواریخ مضیوط ومابه حیرت است. ازجمله 
این که: برفضایل وجاه ومنزلت ومال وثروت مربی خود دشک برده 
به اوحکم داد ر گهای‌خویش‌را باز کند. حکیم از اطاعت‌چاره‌نداشت 
و یدست خویش رشته زندگی خویش راقطم کرد . 
اپیکتیتوس 

«اپیکتیتوس» (۱) اصلا بونانی» ودر روم ابتدا ازبند گان‌بود. 
مسد‌ها آزاد شد, دریابان ماثه اول و آغاز ماه دوممیز ست. احوالشی 
به درستی‌معلوم‌فیست. در فلسفه تنهامتوجه اخلاق‌بود وشیوء رواقیان 
وا پسند يده » در زندگانی از جهت تجرد و وارستکی از سقراط و 
دیوجا نوس‌پیروی میکرد» شخصاً چیزی ننکاشته وهطلیماتش‌را مکی‌از 
معتقدانش در بك کتاب (۲) و یك رسالة مختصر (۳) بیان یونانی 
جمع‌آوری نموده است. بنیادتحقیقات‌او ایتست که اموردنیا بردوقسم 
میباشد. قسمی که‌دراختیارماهست» وقسمی‌که در اختیار مانیست [ نچه 
دراختیار ماهست فکر وارادۂ خودما است» پس: اگر در فقی‌خوش 
مسلط باشیم. وقوت وعزم و اراده داشته باشیم. آزاد ومستقل‌خواهيم 
بودچه: هیچکس نمی‌تواند برعقلونقی‌ما مسلط شود. سایر چیزهااز 
اشخای واموال وغیر آنها ازدا نیستند» واز اختیارما فیرو نند و نبا مد 
جز آنگونه که هستند آرزو وتوقمی داشته‌باشيم. توجه به‌این تکته 
ماه آسایش‌خیال وفراخ خاطر ماخواهد بود. وبه اینطریقکفملاخوش 
وسعادتمتد خواهیم زیست . 

از قرار مملوم احوال آن حکیم بااین فلسفه ملا موافق بوده و 
مرد داری وخودداری‌تمام‌داشته‌است. چنانکه نقل کردها ند که‌در زمان 
بندگی روزی خواجه‌اش که مردم‌آزار مودپای او را باآلات شکنجه 
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شکست.» وعاقبت جنین شد. و بازاو تفییرحال نداده ده همان‌آرامی 
گفت: گفتم يام رامیشکنی e‏ 
مار کوس اور لیوس 

دربزم حکمت «گداباشهنشه مقابل نشیند». «اپیکتیتوس» بنده 
بود » «مار کوس اورلیوس» (۱) از امپراطورهای ذیشان روم است 
که در مائه دوم میلادی زسته. وسلطتت کرده است (اواخراشکانیان) 
ومذهب و طربقت اوهمان شیوءٌ رواقیان بوده است . بوجود او آرزوی 
افلاطون ده حصول پیوسته که می‌گفت: «پادشاه بابد حکيم باشد. » 
سراسرزندکانی را بر طبق اصول حکمت بسربرده وادارهٌ امور کشور 
را نیز بروفق همان اصول نموده است. وظائف سلطنت رامرحسب تکلیف 
ادا می کرد ہ وحقیقت زندکانی را در اشتنال به حکمت می‌دانست ٤‏ 
کتاب نقیسی از اوبیاد گار مانده که به زبان بونانی نوشته است. اسم 
آن کتاب که مجموعه‌ای از تقکرات و تذ کرات است ایشست: «درباره 
خود» اما معروف است به «اندیشه های (۲) مار کوس اورلیوس» از 
ابن کتاب برمی‌آید که مار کوس اور لیوس مه دستور «سنکا» حکيم 
سایق الذ کر نفس خودرا همواره ده معرض بازخواست درمی آ ورده‌است» 
که ؛ چه‌ کردی ؟ چه دردی رادوا نمودی؟ چه زخمی رامرهم نهادی ؟ 
کدام عیب را ازخود دورساختی؟ چه ترقی وبهیودی به خود دادی؟ 
ولب کلام او این است که: افراد مر تبط مه کل عالماند. وحیات| گرمعنی 
دارد اشت که هرفردی خودرا جزءکل بدا ند. ی 

از عبارات اواین است که, «من ومیهن دارم به اعتبار اینکه 
مار کوس اورلیوس هستم میهنم روم است , وبه اعتبار آنکه انسانم , 
میهنم جهان است. وخیرو نیکوئی آن‌است که برای‌این‌هردومیهن نافع 
باشد. » عمل اخلاقی مردم آن است که جنبه کلی وعمومی ایشان جلوه 
وظهور بابد . ومعتقد باشند که همچنان که درخت بدون علم و عمد به 
هردم هيوه می‌دهد. انسان هم با ند یی توجهو تعمد وجودش برای دیگران 
سودهند باشد 


Pensées )۲( Marc Aurè] به فرانسه‎ )۱( 
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اشار ات مختصری که‌در باره حکمای روم و آثارایشان کردیم؛ آشکار 
می‌سازد که دا نشمندان آنه قوم بحت در «حقیقت اشیاء» وجستجوی 
در«طبیمت ومآوراء طبیعت» را کنار گذاشته, بنابه سقارش سقراط 
همواره متوجه به تکلیف زندگانی ووظیقه اخلاقی بوده‌اند یعنی ۰ 
حکم برای نوع‌شر آماده ساختها ند. 
۳ افلاطو نیان اخیر 
موسس‌این‌سلسله را «امونیوس ساکاس» (۱)ازمردم مصرمی‌دا نند که 
درپایان مائهُ دوم‌و نیمه اول مائهسوم میلادی دراسکندر یه میز بسته‌است» 
و لیکن‌ازاحوال وتعلیمات اوچندان آ گاهی‌نداریم؛ و کلية فلسفه‌ای که 
۲ با فلاطو نیان اخیر منتسب است. ودر واه 
امو نیوس‌ساکاس e‏ »> و عرفان ِ 
مربوط به «فلوطین» (۲) نامی است ازبونانیان مصر که اصلارومی 
بوده. ودر اسکندر یه درك خدمت امونیوس ساکاس نموده. وبه بر کت 
ّ , حمدمی اوازفلسفه وعرفان هره هند و 
فلوطین داحوال ار رصان آهناتی باحکمت بان و 
خند‌بها گر‌دیده, وبرای ابن مقصودهه راه ۵ گرد با نوس» (۳)امیراطور 
روم که با«شاپورین اردشیر » ساسانی جنگ داشت ت به ایران‌آهد. ودر 
باز کشت, به روم رفته آ نجا ماند و تعلیم وارشادکرد تا درسال ۲۷۰ 
میلادی در گذشت سیار کسان ده او ارادت می‌ورز بد‌ند که ازجمله 
« گا لیا نوس» (4)امپراطورروم وزوجه اوبودند. نزدمریدان وپیروان 
مقامی ارجمند ده شت. وصاحب کشفهو کرامتش ش همی دأ نستند. دراین که 
سالك ومرتاض‌بوده حرفی‌نیست. زندگانی دنیارابه چیزی نمی‌شمرد 
هیچگاه از کسان وخویشان ومتعلقات دنیوی گفتگوئی به ميان نمی 
آورد از گفتن روز و ماه ولادت خویش که می‌خواستند عید بگیر ند 
Plotin )۲( Ammonius Saccas )۱(‏ 
Gallien (4) Gordien )۳(‏ 
۷ے 


خود داری می‌کرد؛ وقتی تقاضا کر دند نگذارد شمایل اورا نقش کنند 
گفت«تناصلی چه شرافت دارد که بدلی‌هم‌برای اء‌بطلبیم؟ بدن برای 
روح ممنزلهُ گور وزندان است. سابه تصویراو است » وقابل آن 
نیست که سایه وتصویر برای اوقرار دهیم .» یکی ازبزر گان روم از 
تأثیرتعلیمات او چنان آشفته شد. که همه اموال و کسان خود را رها 
کرده ازحیثیات واعتبارات گذشت. وزندگانی درویشی اختیار نمود. 
چنان که هربه دوروزیکبارخوراك می کرد. باری_فلوطین تادیر گاهی 
به تعلیم شفاهی اکتفا نموده. به تصفیف کتب نمی‌پرداخت. عاقبت به 
اصراردوستان فلسفهٌ خود رادر پنجاه وچهار رساله به تحریردر آورد 
و «فرقور بوس»اصبا حب رساله «اساغوجی» که ازمر بدان خاص او موده 
آن را درشش مجلد. هربك مشتمل برنه دساله مررتب نمود. وازاین 
رو آن صانیف «رسالات نهگا نه» ۱۱ تامیده ىة استخد 
قو غه فاه ض. فلوطین «وحدت وجودی» است (۲ )یعنی 
م فلو طین حقیقت راواحد می‌داند واحدبت رااصل 
ومنشاء کل وجود می‌شمارد» موجودات راجمعاً تراوش وفیضانی (۳( 
ازعبداٌ تخستین ومص.در کل می‌ان‌گارد. وغابت وجود راهم 
باز گشت بسوی همان مبداً می‌پندارد که درقوس نزول عوالم روحانی 
9 وجسمان راادراك می کندودرقوس صعود 
تس بهحس(4) وتقل[ه) واشراق وکتف 
وشهود )٦(‏ نابل می‌شود. 
به عقيدء فلوطین هبدا نخستین (۷) که موجدکل موجودات 
است. صورت مطلق وفعل تام می‌باشد (به اصطلاحارسطو)وقوة فعا له 
است( قوه‌ده معنی قدرت نه‌مقا بل فعل) احدیتش مبری ازتعداد وشماره 
,۲ وتقسیم است. محیط بر کل وغیر محاط 
ارا و او( ا ر 
فصو دارو کارا ان اعافل اس روا ةة اوتقاغ ون 
Emanation )۳( Panthéiste )۲( Ennèades (۱)‏ 
intuition(1) Raisonnement(©) Perception(¢)‏ 
illimité( 4) Le Premier Principe(Y)‏ با infini‏ 
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صور وزیبائی وفکروعقل است. نبابد کفت عالم ومدرك است چه ؛ او 
ورای علم وادراك است. به عبارت دبگر. نسبت دادن علم وادراك به 
اومنافی تو حیف آست. بعمی: سوای اوچیزی نیست که مملوم او توا ند 
اشیاء است اماهیج بك ازاشیاء نیست. 
فلوطین ازمبداً ومصدر کل گاهی تمبیربه احد (۱) می کند زمانی 
به خیر (۲) وقتی به فکر مجرد (۳) بافمل تام )٤(‏ اما هیچ بك 
از اين تعبیرها را هم تمام نمی‌داند. وهرتعبیر وتوصیفی را مايه 
تحدید وتصغیر او می‌خواند که اوبرتر از وصف و وهم وقیاس است ۰ 
حتی اینکه اورا وجود نمی‌کوید. وبرتر ازوجود ومنشاء وجود 
می‌شمارد ومی گوید ؛ برای وصول باوباید ازحس وعقل تجاوزنمود» 
وبه سیر معنوی و کثف‌هدشهود متوسل‌شد. هرچند فکر و تعقل نردبان 
عروج به سوی حق است . اما برای رسیدن به او کوتاه است و 
وارد حرم قدص نمی تواند بشود , ودراین باب ميان افلاطون و 
فلوطین مختص اختلافی است, یمنی با آنکه فلوطین سیر وسلوك در 
عوالم وجد وحال را از افلاطون آموخته. نظرش دربارء حق واصل 
وجود ازاستاد بر‌تررفته است, زیرا که افلاطون خير وحق را اعلی 
ر تبه مثل وراس معقولات می‌داند وفلوطین او را هر قر ار آن ها 
می‌پندارد. 
مبداً نخست چون کلمل است و بخل ودديغ ندارد» البته فیاضی و 
زاینده است. پدرموجودات ومصدر آنهااست ۰ زایش می کند همچنان 
که خورغید نورمی‌پاشد وجام لبرین تراوش می‌نماید. وفررند بلا - 
واسطهٌ او یعنی آنچه بدواً از او صادر 
عالم وجود فیضانی می‌شود درمراتب کمال به او نزديك است 
ازمبدا اول است اما البته به پایة اونیست:آن صادراول 
عاقل و معقول متحدند) واو وجود است (زیرا چنانگه گفتیم مبداً و 
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مصدر برتر ازوجود است) وصور کلیه (به قول افلاطون مثل) دداین 
عالم اند. و به عقیده فلوطن نه تنها 
صادر اول کلیات» یمنی اجنای وانواع دادای مثل 
عقل است می‌باشند. پلکه هر فر دی ازافرادمحسوس 
درعالم معقولات متالی دارد. خلاصه 
این عالم عالم نوروصفا است؛ ومعقولات با وجود کثرت واحدند . 
هریت همه‌اند وهمه یکی هستند. وعقل آنها را ی واسطه یعنی به 
اشراق وشهود در می‌یاید. به عبارت دیگرنخستین آئینهُ احدیت عقل 
است, وممقولات ن-ستین مظهراو می‌باشند. 
این صادراول خود مصدر نیژهست. و آ نچه ازاوصادرشده نفس 
اقتت ۸05 برای ادراك معقولات ره تفکر و استدلال و تفکيك وتحلیل 
احتیاج دارد. ودر جنب عقل مانند ماه است نسیت به خورشید که 
روشتشاشی از او کسب معی‌نمایت. 
صادردوم احدبت (۱) ( که اورا خیروفعل مجردبا 
نفس است مبداً ومصدر اول نیزمی‌خواند) وعقل 
(۲) (باعالم معقولات)(۳) که ازاو به 
وجود )٤(‏ نیز تعبیر مسی‌کند) ونفس باروح(۵)«اقانیم سه کانه» (۷) 
می‌باشند. وهريك به قدرمرتبهٌ خودلاهوتی (۷) هستند. عقل واسطه 
ميان ذات احدیت ونفس أست» و نفس و اسطه ميان مجردات (عالم 
روحانی) و محسوسات (عالم جسمانی) می باشد. 
همچنان که -قل کل‌شامل معقولات و کایه عقول‌است(ملافلاطونی 
و صور کلية ارسطو)(۸) نفس کل هم منشاء نفوس جزئیه وشخصیه(٩..‏ 
و شامل آنها است , و هرچند که هر نفس برای خود استقلال دادد 
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با نفی کل نیزمتحد است. درهرحال‌نفس 
عقول و نفوس ماب حیات وحر کت می‌باشد وهرچه در 
جز کی عالم متحرك است دارای نفس است. به 
عبارت دیگر؛ نفس کل دراجسام وابدان 
حلول‌نموده» وهريك از آنهابه قدراستعداد بهره‌ای از آن بافته و به 
این طریق نفوس جز ئی صورت پذبر‌فته است. 
اما جسم (۱) که آخرین وضعیف ترین پرتوذات احدیت است . 
صور تی است که درماده قرار گر فته است. حقیقت اجام همان صورت 
است که مابه وجود آنهااست. وماده (هیولی) همان قوءٌ غیرمتعیتی 
۱ است که پذبر ندهٌ صورت است » صورت جنبة 
عالم جسمانی وجودی جسم و ماده جنبةٌ عدمی آن است 
وبتابراین عالم جسمانی مذبنب بین‌وجود وعدم است, ابنست که دائم 
درتغییر و تبدیل می‌باشد » ودرواقع شدن (۲) است نه بودن (صورت 
وماده را پهمان هعنی که مراد ارسطو بوده در نظربگیرید وفهم خود 
را ازآن تکمیل فرمائید) . 
ماده یمنی: بی‌صودتی وبدی وزشتی وتقص وعیب؛ و آن مايه 
کثرت (۳) می‌باشد همچنان که صورت‌عبارت از نیگی وزیبائی و کمال 
و وحنت است (ِ) عقل و نفس هم جاهمه مقام لاهوتی که دارند جنبةٌ 
ان نقص ومایه تکثر و شیب حرماتشان ار 
احدبت مطلقه منتسب‌بماده است. فعلیت 
وواقعیت هرحقیقتی‌بسته به درجهُ وحدت واتحاد اجزای آنست. و 
هرحقیقتی که اجزای آن کاملا متحدنباشد بهره‌اش از وجود فعلی 
تمام نیست. وواحدی فوق او نگهدارنده اواست» چنان که ماه اتحاد 
اجزای بدن روح است وهمین که روح از بدن مفارقت کرد اجزای او 
پرا کنده میشوند وحقیقت اوازمیان بررمیخیزد . ابنست که گفتیم» مايه 
وجود احدیت مطلقه است که فعل مطلق می‌باشد ومادء صرف یعنی قود 
موفق‌موجب کثرت ومایة نیستی است. 
Pluralité )۳( Devenir )۲( Corps )۱(‏ با 
Unité (4) Multiplicité‏ 
ا١ل‏ 


فلوطین چون وحدت وجودی است . و کلیة موجودات را ناشی از 
مبداً کل ومتصل به اومیداند؛ درپی‌توجیه عالم ظاهروبیان چکونکی 
محسوسات نیست. بلکه مرادش ازحکمت وصول به حق بعنی به عالم 
: 5 باطن بامعقولات است» وعبور از عا 
ا که aT‏ و ا 
نیست؛ به عالمیکه ابن منظور در آن حاصل می‌شود. 
توضییآنکه رو با نفس انسان درقوس نزول(۱)ازعالم ملکوت 
به عالم ناسوت آمده‌گرفتارماده شده, وبه آلایشهای این عالم و نقص 
ورشتی وبدی که خاصیت ماده e‏ ی ی است. ہی | کر, 4 
۳ در به و ت 
قوس نزول ا بت وت شعیف 
وابتلاش به ماده فوی‌است معطوف سازده وارعالم معقولات وروحا نیت 
که عالم حقیقت است منصرف شود سقوطش‌کلمل وحرما نش ازسمادت 
ومعرفت تمام خواهد بود. ومقدرات اوتباه وبه مرتبةٌ ادنی تفل 
خواهد نمود. جز ابنکه دراین عالم ناسوت هم اشخاص مراتب دار ند 
آنان که بکلی آلوده به شهوت باشند در درجات سافلند و کسان ی که 
اعمال خود را برطبق فضایل اجتماعی قرارمی‌دهند یمنی‌به جای مردم 
آزاری خدمت خلقراشیوه خودمی‌ساز ند سعمادتمندتراز آ نان میباشند. 
اما نفوسی که بخواهند بمبداً باز گشت کنند. وقوس صعود (۲) را 
به پیمایند. بایدازعالم مادی اعراض جسته به نظاره وسیر(۳) عالم 


- نخست تز کیه و تطهیر نموده. خود را از 
a E‏ آلاش اغراض خواهش های بست پاك 
کنند آنگاه درراه سلوك گام نهند. واین سلوك معنوی سه مرحله دارده 


«هنر» )٤(‏ و عشق (۵) و «حکمت» (7). 
هنر طلب حقیقت وجمال است» ععنی: جو ې راستی وربا 


Conversion ۵ Dieu )۲( Processiodans 16 monde )۱( 
Lamour (0) L,art (¢) Contemplation (F) 


La Philosophie (1) 
¥ 


۰ که هردویکی ا زیرا آنچه راست 
e‏ است زیبااست. وهیج زیباثی جز راست 
نتواند بود» وزیباگی همان صورت است که ماده را در قدرت خود در 
می‌آورد ووحدت می‌دهد. تابش روح است که برجسم می‌افتد. و پر تو 
عقل است که در نفس می تابد چنانکه ریبائی تور یه سبب دوری اواز 
چسمانیت است که نسبت به جسم به منز له روح می‌باشد . شوق ووجد 
و حالی‌که از مشاهده زیبائی برای روح دست می دهد از آنست که 
به همجنس خویش برمی‌خورد و آنچه خود دارد دردیگری می‌با بد 
چنان که نغمات صوت صدای آهنگف ها ئی است که در نفس موجوداست؛ 
واز آن سبب ازاستماع آنها نشاط حاصل می‌شود (دراین فصل هرجا 
صورت می گو ٹیم ده اصطلاح ارسطواست). 
باری اهل ذوق و ارباب هنر. دنبال تجلیات محسوس زیبائی و 
حقیقت می‌روند اماز یبا ئی محسوس یعتی جسمانی ؛ پرتوی از زیباتی 
حقیقی مییاشد که امری ممقول است ععنی به قوای عةل ادراك می‌شود. 
2 زیرا؛ صل وحقیقت زیبائی چنانکه گفتيم 
٠‏ «صورت» است . چه زیبائی بدن ازنفی 
است (روح) وزیبائی نفس ازعقل» وعقل عین زیبائی. بعنی «صورت» 
صرف می‌باشد. پس: همان وجد وشوری که برای‌ار داب ذوق ازمشاهده 
زیبائی جسمانی دست می‌دهد. برای اعل‌معنی ازمشاهده زیبا ئی‌ممقول 
بعتی فضایل و کمالات حاصل می‌شو د» واین عشقی است که مرحله دوم 
وسیروسلوك نفوس ز کیه است . 
دراین مقام هنوزعشق نا تمام است» وعشقی تام 5 خکفتت: ] E‏ 
که به ماورای زیبائی وصورت نظر دارد. بعنی باصل ومنشاء آن 
که «خیر ونیکوئی» است ومصدر کل «صور» وهمهة موجودات وفوق 
آنها ومولد آنها است . زیبائی نفوس و 


عشق تمام عقول, مطلوب ومعشوق نمی‌شود» مگر 
پاحکمت آنکه به نور خی منور وبه حرارتش 


افر وخته شده دأشد؛ چنانکه درعا لم‌ظاهر 

شمایل وپیکر بیجان دل نمیرباید. و لطیقة نهائی که عشق‌از آن خیزد 

جان‌است,از آن رو که بخیر نزديك‌است.پس: نفس | نسان ازز یبا ی‌وصور 
¥ 


مین ورل او امو اف ها هر ارام کی کرد 
و بیقراراست. و آنچه مطلوب حقیقی اواست‌خیریا وحدت است .و به 
مشاهده اوقا نم‌نیست بلکه وصال اورا طالب و جوبای «اتحاد» (۱)با 
اواست. چه: وطن حقیقی ما وحدت‌است . آرزوی ما باز کشت به‌آن 
میهن می‌باشد وسیر به سوی‌آن باقدم سرمیسرنیست. چشم سر را باید 
بست . ودیدة دلرا باید کشود. آنگاه دیده‌می‌شود کهآ نچه می‌جوئيم‌از 
ما دور نیت . بلکه درخودما است : واین وصال یا وصول به حق 
حالتی است که برای‌انان دست می‌دهد و آن «بیخودی» (۲) است . 
در آن حالت شخص از هرچیز حتی از خود بیگانه است . بیخبر از 
جسم وجان. فارغ‌ازرمان ومکان » ازفکر مستغنی. از عقل وارسته . 
همست عشق است؛ ومیان خود ومعشوف بسنی نفس وخیر مطلق واسطه 
نمی‌بیند. وفرق نمی گذارد؛ واین عالمی است که : در عشق مجازی 
دنیوی عاشق ومعشوق به توهم درپی‌آن می‌روند , وبه وصل بکدیگر 
آن رامی‌جویند. و لیکن این عالم مخصوص به مقام ربوبیت است ۰ و 
نفس اتان مادام که تعلق‌به بدن داردتاب بقای در آن حالت‌نمی‌آرد 
و آن را فنا وعدم می‌پندارد. الحاصل, آن عالم دمی است؛ ودىردر 
دست می‌دهد. و فلوطین‌مدعی‌بود که درمدت عم چهار مر تبهآن حالت 
< یه واین‌لنت چشیدهاست. 
ese‏ 

ازمیان اجمالی که ازحکمت فلوطین کردیم. ظاهر می‌شود که از 
تحقیقات جمیم دانشمندان سلف‌بهره برده وبا نظر به حکمت ارسطو, 
جالاختصاص پیروافلاطون‌بوده. واز آرای حکما وعرفای مشرق ذمین 
هم استفادءه کلی‌نموده. و به‌این ملاحظه است که محققان فلوطین را از 
حکمای التقاطی شمرده‌اند. وبه این معنی توجه نموده‌که. آن حکیم 
درقائل شدن به «اقانیم سهگانه »جمع ميان نظر اقلاطون و ارسطو و 
رواقیان کرده‌است» بعنی: | نچه ر! ۰ «مصدراول» خوانده. همان است 
که افلاطون «خیر مطلق» تامیده‌است. وعتل را که ارسطو «مبدا» با 

د منتهای کل وجود » می‌داند » فلوطین دصادر اول» و «مصدر دوم» 
Extase )۲( Union )۱(‏ 
¥ 


شمرده ونفس راکه رواقیان « پرورد گار» عالم می دا نستند ۰ فلوطین 
داقنوم سوم» قرارداده است. با اینهمه شك نیس ت که فلوطین مردی 
صاحبنظر پود واز ماي طبیمی خود دایرء تحقیقات فاسفی را بط 
کلی داده . وحکمتی ا نموده که می‌توان نظیر‌حکمت افلاطون و 
ارسطو دانست. اما انکه: LT‏ عرفا واش‌اقیون ما مشرب عرفان را 
ازفلوطین وپیروان‌اودریافته ؛ با مستقیما ازمثابمی که فلوطین‌اقتباس 
نموده گرفتها ند؛ مسئله عامضی است که حل آن اگرممکن‌باشد.محتاج 
به تفحص بسیار واز گنجایش این رساله مختصربیرون است. نظر به 
کمال شباهت حکمت د«افلاطونیان اخیر» با تعلیمات عرفانی و تصوف 
مشرق زمین. > وبه مالاحظة ابنکه درمائة = ششم میلادی جمعی ازحکمای 
بونان که از آفلاطوتیان اخیر‌بودند» به ابران آهدند » بعضی از 
محققین براین‌شدها ند که عرفان وتصوف ما از آن هنبع بیرون آمده 
است . اما از آنجا که هی د ' نیم فلوطین خود برای استفاده از حکمت 
مشرق به ابران آمده واز گفته‌های دا نشمندان واشراقیون اسلامی هم 
یرمی آید که در ابن شور ازدی رکاهی حکمائی بوده‌اند که در ملك 
اشراق قدم می‌زده‌اند ؛ می‌توان تصور کرد که افلاطو نیان اخبر عقابد 
خودراازدانشمندان مشرق گرفته باشند.اشاراتی که‌بعضی‌از نوسند ان 
بونان به مر‌تاضین هند کرده وایشان را حکمای « عربان » (۱) 
خوانده‌انه نیزمیتوان موّبد این‌نظردانست (۲). 
o02‏ 
«افلاطو تیان اخیر» نی پیروان فلوطینبسیار بوده.و یخی 
ازاشان درحکمت مقام‌بلند داشته‌اند. اما جماعتی‌همدرءقاید باطتی 
Gymnosophistes )۱(‏ 
(۲) چنین به نظر میرسه که فلوطین‌درمما لك ما ممروف‌تبودهو 
رسالانش ترجمه نشده استہ اما قسمتی ازرسائل‌نه گانة اورا بمنوان 
ائولوجی‌به عربی ترجمه کرده‌اند وبه ارسطوتسبت داده‌اند. همچنین؛ 
بعضی ازرسائل پیروان فلوطین نزد مسلمین به ارسطومنسوب کردیده 
واز ايندو حکمای مایاره‌ای ارعقا بدفلوطین‌رادرضمن حکمت ارسطو 


اختیار نمودها ندچنا نکها لھا ی تشیخ| لر ئس مه عقا بدخلوطین نز د يك‌است. 
o‏ ۷ 


وسری مبالنه کرده به اوراد واذکار پرداختند. بلکه ب» طلسم وسحرو 
جادونیز اشتنال‌بافتند. وممجزات و کرامات وخوارق عادات دا پیشة 
رونا خت شما دنن مسیح‌تدر بوا رواج‌بافت واذهان متوجه عوالم 
دیگر گردید. یکجا فلاسفه علیرغم عیسوبان. پرستش ار بابانواع, و آن 
نوع‌عقاید رانزدعوام تقویت میکردند؛ جای دیگر مسیحیان بتحریب 
مذاهب وديم کوشیده و درعین اشکه ازاراء < کما استغادهم ی کرد ند 
با فلسفه ضدیت مینمودند. ودراینجا باز بایداظهار تسف کنیم ازاینکه: 
آ نچه می گو یم راجم‌به مما لکی‌است که جر ء امیراطوری روم بوده و 
دانشمندانی که مهز بان‌یو نان ولاتین تحر برمی کرد ند.و از اقطار خودمان 
وفارسیزبا نان‌تقریباً بی‌خبریم .چون آثار ابشان‌بکی‌برافتاده ومفقود 
شده‌است. همینقدرمید | نیم پا دشاهان‌ساسا نی‌دا نش‌پرور بودند؛,وایرانیان 
هم مه علمو معر فت اشتغال‌داشتند. واین‌معنی تنها ازقراکن وامارات و 
آگاهی بروجودامثال «بوذرجمهر» و« برزویه» به‌دست‌می‌آید و گرنه 
صاحبنظرانی که درایران‌بوده‌اند ا گر نامیاز آ نها برده میشود بامانئد 
«جاماسب» بکلی‌حا لش ان نامعلوم‌است. بامانند «مزدك»و«مانی»موسس 
دین ومذهب تازه می‌باشند. جزاینکه تا ثیروجوده‌مانی» درافکارمردم 
جه در آسیا وجه دراروپاخالی ازاهمیت نبوده‌است. بعد‌ها دراین باب 
هختصراشار تی خواهیم کرد . 
اما دانشمندان روم چنانذ که مف کورداشتيم. مخصوصاً درشهر آتن 
باز به تعلیم حکمت اشتفال‌داشتند. و لیکن‌همین که امیراطوران دومی 
عیسوی شدند» ودین‌مسیح درقلمروایشان رسمیت یافت, رو نق کارحکما 
رو به ضعف گذاشت ؛ عاقبت «زوستی‌نین» ۱ امپراطور؛ قلسفه را 
هاه ضلالت وفسادانگاشت. ودرسال؟ ۲ ۵ میلادی‌ساط حکمت وحورة 
فیلسوفی رابرچید وممانعت کرد» بعضی‌ازحکمابرای مصون بودن از 
تعر ضص ره ابران آمدند وخود را ده سابة دانشی‌پروری انوشیروان در 
آوردند: امادولت ساسانی‌هم رو به زوال وانقراض می‌دفت » وچیزی 
نگذشت که ورق‌روز کار یکسهبر کشت وبیان مختصری‌از آناحوالد | 
به‌فصول آبنده بر گزارمی کنیم. 
TT Jugtinien)‏ 
۷۹ 


فصل پنجم 
طم وحکمت در اوائل قرون وسطی 
۱- آباء دین مسیح 

قوم‌بهود که حضرت «عیسی» درمیان ابشان ظهورنمود. فلسقه و 
حکمتی نداشتند. وجز انبیاء بنی‌اسرائیل که به موعظه و نصیحت‌زبان 
می گشود ند وهردم را باطاعت فرمان خداوند دعوت می نمودند. کسی 
ازایشان دیده نشده بود که به حقایق ومعارف‌پردازدوبه عنوان فضل 

و علم وحکمت شناخته شود . 
تنها کسی که از آن قوم در قدیم به سمت «حکیم» نسبة شهر تی 
بافته «فیلون» (۱) نامی‌است که در اواخی مائه اول پیش از میلاد در 
«اسکندر به»ظهور نمود.وخواصت محتوبات«تورات»را با فلسفهة‌یونان‌وفق 
E‏ دهد. مهب «تثلیت»را(۲) که «عیسوبان» 
فیلون بهودی شیاداصول عقا بد خودقراردادها ند؛ فیلون 
بیان نموده وشاید که فلوطین‌هم از تحقیقات‌اومتوجه‌به «اقا نیم سه گانه» 
شده‌باشد ازاین گذشته عقاید بهودرابامعارف بونانیان‌متاسبتی نیست. 
ودرباب توحید هم که په نظرمیاً بدباحم‌اشتر اك داشته‌| ند اختلافی‌بزرك 
درمیان هست,چه . حکمای بونان هیچگاه‌به خالق وصانعی که عا لمرا 
ازعدم‌به وجود آورده‌باشد قاثئل‌نبوده‌اند.بلکه هريك‌به وجهی وبیانی 
که جر فصو تس اسلا بات موی ات 
تفاوت‌نظر آدیان احدیت و مقام ربوبیت را حقیقت عالم و 
وسامیان مصدرومربی آن انگاشتهاند. واین‌فرضرا 
نکرده‌| ند که وقتی بوده است که جهان‌بکلی 


Trinité(Y) philon( 1) 
جه ۷ ر‎ 


معدوم‌بوده. وحتی‌ماده بیصورت هم و جودنداشته‌است. وهمه معتقد به 
وجود ماده‌ای بودند که همیشه موجود بوده ومتصرف عالم آن را به 
صورتهای مختلف‌در آورده وموجودات را خلق کرده‌است. هر بحثت و 
اختلافی بود درچکونکی آن ماده‌بود. ومذاهب متعدد دراین خصوص 
پیدا شد که شرح دادیم به عبارت دیگر: مذاهب حکمای بو نان» بلکه 
کلیة اقوام آربا نی‌هر يك‌نوعی ازوحدت وجوداست. وامابهود و کسانی 
که عقّا ید فلسفی خود را از تور ات در آوردها ند حکم کر ده| ند به این 
که خداوند جهان راازعدم مطلق‌به وجود آورده است » و آفر ینش را 
وجودی جدا از آفربننده دانسته‌اند. ونسبت آنها رابه یکدیکر نسیت 
«صانم ومصنوع» پنداشته‌اند . 

عیسویان در اوایل اهر خاطرهمه به عبادت و گرم کردن حوزء 
اخوت مسیحیت و تذ‌ کر واندیشه در گفتارو کردارحضرت عیسی‌مشنول 
داشتند. وبه حکمت وفلسفه نمی‌پرداختند وبه ویژه که دانش‌پژوهی 
برای حقیقت‌جوئی است . وعیسویان به تعلیمات پیغمبران ومسیح و 
حواریون حقیقت را بافته , وازجانب خداو ند نازل شده میدانستند و 
خود را بجستن آن نیازمندنمی‌پنداشتند . 

اما همین که عیسویت از بهود تجاوز کرد. ومیان اقوام دیگی 
دین‌مسیح درمقا بل‌مشکران‌ومخا لفان گرفتار مناقشه‌ومجاد له گر‌دیدند. 
وخود را به محاجه ومیاحثه نیازمند دیدند. ناچار به کلمات حکما 
پرداختند ۱ و کم‌کم به یلندی مقامایشان برخوردند » چنا ن که بعضی 
گمان بر‌دند آ نها معرقت را از کتب مقدس‌در بافته| ندء و برخی معتقه 
شدند که حکما خود ملهم بوده وار همان منبع که انبیام درك معرقت 
نموده استفاضه کرده‌اند. حاصل‌اینکه, اذهان اولیاء دین مسیح هم بو 
غور در مسائل مبداً و معاد متوجه شد . و با قید به متابمت تما لیم 
«انجیل» وهتورات» ازحکمت افلاطون وفیلون وفلوطین واخلاقیات 
رواقیاناقتیاسا تی کردند.و«حکمت‌الهی مسیحی» با «علم‌معر فة الله» ( ١‏ ) 

را وضع نمودند ؛ که اصول عقاید مسیحیان را تقربیاً به بیان علمی 
(۱) ۲601016 که قدمای مسلمین |ثو لوجی‌خوا نده| ند. 
۸ ۷ 


باز می‌نما ید , و نظیر علم کلام ۳ aE‏ و E‏ 
زیوریکا نگی‌خداو ند است وحالفیت 'و؛ 
علم الهی مسیحی ا دون ضرورت واجبار ازراه 
محبت و از روی اختیارعا لم را ازعدم به‌وجود آورده است. ودرعین 
بگانگی سه وجود است «پدر» و«یسر» و دروحالقدس»(۱) که داقا نم 
سه‌گانه» می‌باشند «پدر» وجود مطلق است و منشاء قدرت ؛ و«پس» 
کلام اواست با عقل که به آن وسیله مخلوق را آفریده است؛ و «روح- 
القدس» رابطهُ میان‌پدر وپسر وجنبهً محبت است . ولیکن مسیحیان 
داقانه سه‌گانه» را درعرض هم و مفرون 
اصول دن ا پویکدیگرمیدانند چنانکه؛ میان خورشید 
و آفتاب که راد اواست جدا ئی ودوئی نیست › ودرهرحال آین‌عقیده 
را منافی توحید نمی‌پندار ند وازاسرار(۲ )! لهی‌می‌شمار ند و معتقد‌ند 
که چون مشر گناهکار واز در گاه احدبت رانده شد » و نلوس بنی آدم 
هبوط کرد. ودچار حرمان گردید. خداوندکه خير و لطف محض است 
«فرزند» خود را «جمیت» داد وه صورت آدمی (حضرت عیسی) 
در آورد تا دستگیر نوع بش وفدائی آنها شود ونفوس ابشان را از 
حلاك رحا ئی بخشد. و«باژخرید» (۳) نماید . پس: نجات مردم به 
ایمان به حضرت عیسی است. ووقيفةٌ ابشان آنکه خداوند را دوست 
بدارند. وحضرت عیسی‌راپرورد گار بدا نند. وعموم مردم‌رابدون امتیاز 
قومیت و نواد و تفاوت زن ومرد وملاحظةً وضیع و شریف وخواجه 
وبنده. برادر خود افگارند. و نسبت به آنها محبت بورزند ؛ که 
محبت خاصهٌ الهی و مابه وباعث خلقت است » وباید تسلیم و رضا و 
خضوع وفروتنی وفقروریاضت راپیثه سازند؛ تا فضل خداوند نصیب 
شود و اثر تباهی که وسوسه شیطان به روزگار انسان وارد 
آورده برطرف گردد و نفوس مومنین به مشاهدهٌ جمال حق نائل و 
واصل آید . 
چون اولیای دين مسبی اهل‌نظرشدند » وبتای تحقیق درمعارف 
le Fils et le Saint Esprit )۱(‏ و ۲66 Le‏ 
Réfemption )۲( 1۲۶6۰۵ (1)‏ 
را ۳ 


گذ‌اشتند». تأچار نا براختلاف فهم وذوق وسلیقه , اختلاف آراه پیدا 
کردند . ومذاهب چند در میان ابشان ظهورنمود که نسبت به اصولی 
که بیان کر دمم بك زبان نماندند , واز مذاهب مهم که در آغاز عهد 
عسوت ظاهر شد؛ یکی مذهب «ار بوس» ۱۱ بود که برای خداو ند 
زایش وفرزندقائل‌نشده وداقنوم» دوم راه‌خلوق دانسته قرین‌خداو ند 
نمی‌خواند . ودیگر مفحب «مانی» (۲) 
اختلاف مذاطب ایرانی که تلفیقی از کیش «زردشتی» و 
عیسوی مسحت دود ورردشت و بودا ومسیم را 
فرستادگان خدا می‌دانست وهورمزد و 
اهریمن دا قرین یکدیگرقرار می‌دادوبرخلاف تعلیمات زردشت ترك 
دتیا وقطع علائق وپرهیز ازتأهل وتناسل "را سفارش می کر . 
این هردو مذاحب سالها بلکه قر‌نها درمغرب ومشرق معتقدان 
داشته. ودر افکارمردم‌تأثیرات مهم بخشیده‌است. و لیکن‌عاقبت‌پیروان 
آنها به سبب تعقیب عیسویان وزردشتیان ومسلما نان قلع وقم‌شدنه 
وباقی نماندند . 
چون تارخ ادیان و بحث درمسائل دی وشقوگ وشعب مذحبی؛ 
موضوع این رساله نیست؛ در اين رشته بیش از این سخن گفتن روا 
نمی‌داریم. همین‌قدر گوئيي چون اختلاف آراء میان اولیاء دین‌سیی 
شدت یافت. برای حل‌مسائل. واختیار طربقهُ واحد مجالس کردند و 
اصول دین رامطابق[ نچه اشاره کرديم به | کثریت تثبیت نمودند. و 
رایهای دیگررا مذحب باطل(۳) خواندند . 
حکمت الهی مسیحی موافقاصول مذ کود. درظرف چهار پنجمان. 
اول میلادی د تحقق بافت: و کسان ی که اینکار را صورت‌دادنده ] باعدین 
مسیح» (( حِِ. می‌شوند. در ذ کر اسامی واحوال و گفته‌های آ نها 
و 
نمی‌شویم . همین‌قدر گوئیم ۰ معتبر ترین 
وبزر گترین آنها ممروف به «ا گوستین» (۵)است. که‌ازادبای روم‌بود 
Hérsies )۳( ۰ Manichëieme )۲( ۰ ۸:۵۵ )۱(‏ 
Augustin(e) Leg Péres de 1 ’ Eglise (¢)‏ 
ات 


(معاص بهرام "ور یادشاه ساسانی ( در آغاز جوا نی به مذهب «مانی» 
کرایید بعد متوجه حکمت افلاطون وفلوطین‌گردید » ونبت به‌آن 
تعلیمات عشق مفرطپیدا کرد. سرانجام از شنیدن مواعظ بمضی‌از آباء 
همسيحی به مذهب مادری‌بر گشت» وچنان شوق وشور درسرداشت کههم 
درجوانی به حلقة کشیشان در آمد. مصنفات چند درتحقیق چکونگی 
علم ومعرفت » ویخانعی خداوند. وتثلیث وچگونگی خلقت , و 
حقیقت نفس؛ وبقاومبداً ومال‌او. ومستهُ گناه وئواب وجبر واختیار 
وسر وشت وتقدبرو نجات انسان به فضل الهی وغیرها دارد که در آنها 
حکمت افلاطونی را با مقتضیات مسیحیت جمم کرده » وبه صورت 
مخصوص در آورده است» چنانکه : می‌توان اورا ازمحققن ودرعداد 
حکما به شماد آورد. مسیحیان «كاتوليك» از اولیاء محسویش داشته 
لقب «پاك» ۱ ره اودادها ند این‌حکيم ظاهرآ نخستن کسی است که 
فکرانسان را دلیل بروجود اودانسته. راین تحقیق همات نظری است 
که مینای حکمت «دکارت» واقم شده. ودر بیان فلسفه این حکیم 
مطلب راتوضیح خواهیم کرد. ازاین گذشته تحقیقات‌اوهمه ازافلاطون 
گرفته شده وبنایر ابن‌حاجت‌به شرح وبسط آنها نداریم. 
۲ دوره فترت 

اهل خبردانفد که درقرون اولیه :"بح میلادی سراسر کشورهای 
معمدن روک زمین (فیرازهندوستان وچن) در زیر تسلط دو دولت 
معظم بوده؛ برابران ومما لك همسابه آن , دو لت ساسانی حکومت 
می کرد؛ و کشورهای پیرامون دریای «سفید» (مدیترانسه) بعنی همه 
مما لك جنوبی وغرپی اروپا وشمال آفربقا وسوریه و آسیای صغیر» زس 
دست رومیان بودند. ودر آن حال در قسمتهای شمال ومشرق ارویا 
وشمال آسیا طوائفی میزبستند ازتمدن و تسربیت دود , که تقرببا 
زندگی بدوی می ردند » ورومیان و یونانیان ایشان را «پربر» 
می‌خواندند . ازطوایف مزبور آنها که در ارویا بودنه سفید پوست. 
و از نژاد «آریانی» یعتی «ژرمن» با «اسلاو» وجماعتی‌که در آسیا 


Saint(1) 
بات‎ 


بسر هی ټردند ازنژاد زرد ومتول‌بودنه . 
ونیز درهمان اه قات یعتی: آغاز تاریخ میلادی:قبایل‌بربر بنای 
مها جرت ومهاجمه بمبما لك روم گذاشتند. وبنیاد آن دولت را معز لزل 
ساختند» ا‌یراطوران روم‌برایاشنکه درمقا بل‌حملات اقوام در بر دهتر 
٩‏ مقاومت کنند. دولت خود رامنقسمبه دو 
هجوم قبایل بر بر E‏ کر A‏ 
دادند. که درتارخ معروف به امپراطوری‌های مشرق ومغرب می‌داشند. 
مر کزامیراطوری مغرب شهرقدیم‌روم‌بوده. وهر کز امپراطوری مشرق 
شهر جددد «فسطنطنیه» که امرروزاستانبول خوانده میشودو لیکن این 
تدیبیر هم فایده نبخشید. ممالك امیراطوری مغرب میدان تاخت وتار 
قبایل بر بر شد وعاقیت آن رولت درمائةٌ پنجم میلادی‌درهم شکست و 
منقرض گردید. امپراطوری مشرق ردو لت ساسانی همدرم ات حفتم 
میلادی که آغاز تاریخ هجری است گرفتار مهاجمة عرب شدند. دولت 
صاسانی یکسره انقراض‌یافت وممالك ابران به شمیمه سور به وقسمتی 
از آسیای صفیی وسراسر شمال افر ىقا وشبه جز ره اسا نيا مه تصرف 

بنی‌امیه در آمد. 

قا بای مر بورجر بان آمورعالم زابکیدگر گون کرد ۰ واز جمله 
تأثبرات‌آن آاسنکه چراغ علم وحکمت خاموش شد» ومدت چندین‌فرن 
غوغای تاخت‌وتاز گردنکشان. قیل وقال مدرسه ودا نش‌طلبان‌راسا کت 
نمود» ودیگرسروصدای درس وبحت بلندنشد مگر؛ پس از آنکه در 
آسیاه‌خلفای عباسی» به سلطنت رسیدند , ودر ارویا قبایل ژرمن از 
جوش وهیجان‌بازما ندند. وتأسیی سلطذتهای چند‌نمودند که منتهی به 
تشکیل دول وملل جدید انگلیس وفرانسه و آلمان وجز آن‌گردید . 
اوقاتی که هنکامة تاخت وتازقبایل‌بربر در اروپا و آسیا برپا 
بوده » هر کس جای امن و آرام‌طلب می کرد » در دبرو کلیساهای 
مسیحیان می‌بافقت . زیراکه طوائف ژرمن چون برممالك روم مسلط 


ا ۰ ۰ s‏ 8 7 
القجاء معارنی ‏ شد به زودی زیں سامل مسوی مسیحیت 
به دير و کلیسا در آهدنك , وډنر و للسا را همچترم و 


مقدس شمردند ؛ اولیای دین مسیح هم 
-۸۲- 


غا لباًازمداخله درامور. دثئیا وشور وشر آن احتراز می کردند واما کن 
مقلص‌را مخصوص عبادت نح اه‌می‌داشتند بنابراین؛ کذیشان ومخصوصا 
واهیان مسیحی درسایۂ آرامی وسکوتی‌که درمحوطةٌ ایشان حکم‌فرما 
بود می‌توانستند به کارهای علمی نیز بیردازند. جزاینکه معلم ومدری 
عا لیمقام نداشتند که حوزه علمی را گرم کند. وچهارچوب خشك عقاید 
دینی هم اجازه نمیداد که عقول وافکارار باب ذوق به‌آزاری مايه خود 
را برو دهد » از این رو کار دانش طلبان تقریباً منحص به مطالعة 
کتب قدیم واستنشاخ آنها گردید ولیکن همین امر هم برای عالم علم 
فوزی عظیم بوده » زیر که کتب علمی وفلسفی وادمی یونان وروم‌تنها 
به این وسیله ازخطر فقدان و تلف که کتب مشرقذمین کلملاگرفتار 
آن‌گردید. نجات‌یافته ومحفوظ مانده. و برای دانش‌پروران‌دوره‌های 
آزادی ذخیره شد. وچون موقع مقتض ی گردید صاحبان است‌دادبر آن 
گنجینه‌ها دست یافتند. وچراغ علم را دوباره برافروختند. 
۳ نہضت علمی اسلا 
در تمام مدت سلطنت بنی‌اهیه درممالك اسلامی گفتکوئی از علم 
وحکمت درمیان‌نبود, اماهمین که دوره به «عباسیان» رسیدسمبرای اهل 
نظر نیم آزادی وزید › ومردم ]ن کشورها که درتحت تأثیر تمدن 
ایرانی ورومی ویونانی بودند دو باده به میدان تحقیق ومعرفت پا 
,گذاشتند » وبه یك نهضت علمی حم گماشتند که به اندكزمانی‌تفریبا 
نظي نهضت علمی یونان شد , ودر گرم کردن این هنکامه ایرانیان 
نصیب مسلمین شده دارای بهره وافی می‌باشند. نخست نهضت من بور 
ازتررجمة کتب علمی وفلسفی یونانی وایرانی وسریاتی وهندی‌به زبان 
عر ی وفراگرفتن آن معلومات آغاز شل ه ومی‌توان گفت نیمه دوم 
مائهُ دوم هجری وتقریباً تمام ماهةٌ سوم اشتنال مهم اهل فضل ودانش 
همین دوده اأست . سیس در مائه چهارم و پنجم فضلا وحکمای اسلامی 
عالم علم ومعرفت را به تحقیقارت خود روشن ساختند و در قرون بعد 
ھم با آتکه یه واسطه شیوع تنه وفساد اوضاع روز گارچندان ساز گار 
نبود. دانش‌طلیان ما ازسعی و کوشش دست باز نداشتند » ودر هررشته 
—AT—‏ 


از تحقیقات علمی آثار نقیس ار خود به بادگار گذاشتند . حاصل 
اینکه درمائه نهم ودهم وبازدهم ودوازدهم میلادی که ارویا را شمیت . 
جهل فرآگرفته بود کشور های پهناود اسلامی از تر کستان گر ف تا 
افریقا واسپانیا هريك دانشگاهی محسوب می‌شد. و آنجا دائشمندان 
عالیمقام بازارفضل وادب راگرم ورائج کرد. پودند. 

برای شرح و بیان مساعی وزحمات مسلما نان. ونتایج ی که درعا لم 
علم به دست آورده‌اتت مجلدات جنك بابد پرداخت. اجمال احوال 
اشکه مسلمانان علم وحکمت راچنانکه بونا نیان تأسیس وتدو ین کرده 
بودند فرا گرفتند. ودرجمیع شعب وفنون آن عملیات ر تحقی ق کرد ند 
وتصنیفها وتا لیفها پرداختند. ودر بیشتر فنون ازقبیل جبرومقابله و 
معلعات وجفرافیا وهیکت وطب وشیمی تواسطه اختراعات وا کتعاقات 
ومطالعات تازه : معلومات بونانیان را تکمیل وم ید نمودند. شرح 
احوال و بیان تحقیقات آن دانشمندان دراینجا روانیست؛ چه.ا گرحق 
مطلب راادانکنيم دريغ‌باشد. وا گر بخواهيم چنانکه شاید و باید وارد 
مطلب شویم. دامنه سخن درازمی‌شود ومنظور نظرماهم نیست. زیراکه 
دراین رساله مناد اصلی ما آنست که مشی اروپائیان را در راه علم 
وحکمت بازنماگيم» پس بازهمان مرام رادنبال می‌کنيم و تاریخ تمدن 
مشرق و بحث درممارف اسلامی رابه موقع دیگر‌محول می‌سازيم جز 
اینکة درضمن سیراروپائیان به سوی دانش ومعرفت بان به اشاره به 
مناسبت ذ کری ازدانشمندان ممالك اسلامی به میان خواهیم آورد. 

۴ مقدمة نہضت علمی ارویائیان 

جنانکه پیش ازاین بیان کردیم: پس از آنکه‌درمائه پنجم میلادی 
به سیب استیلای‌قبایل بربر دولت روم غربی انقراض یافت» درظرف 
چندین مائه از دورهای که مورخین ارویا «قرون وسطی» می‌نامیدند 
بساط علم وحکمت‌برچیده بود. و نادانی چنان غلبه داشت که اولیای 
دین‌همازسواد و کمال‌پی‌بهره بودند. چنانکه شارل کبیرپادشاه فؤانگه 
«امپراطور شارلمانی» (۱) که در آخر مائهٌ هشتم تقریباً بر‌همه !زوا 
سلطتت داشت ومردی صوشمند دودو در ترو یج معارف احتمام می‌ورویعه ۱ 


Charlemagne (1) 
A$ 


چون‌خواست تحصیل کما لی کندومکتب ومدرسه دایر نما بد؛بار نج‌فراوان 
از کوشمو کنار دوسه نفر ازاحل فغل‌پیدا کرده پیش خود خواند. . درسن 
کهولت خواندن و نو شتن را آموخت. وفرز ندان واعضاء خا ندان خوش 
راشخصاً تملیم کرد. ومداری چندتأمیس نمود؛ ولیکن مساعی 


معارف پرودی حنوزارو پا چنانکه بایدامن و آرام نشده 
شار لما نی وطبایم آن می‌دم بر ای سیردرعوالم تمدن 


مستمد‌نگردنثه بود. باری درسراسرمائه 

نهم میلادی تنها بکنفر در آن ممالك به دانشمندی اشتهار یافته و او 
«اسکت‌اریون» (۱) ازاهل انکلستان است. که ازحکماومتاً لهین آن 
زمان بشمار میرود ودر مائه دهم نیزاز فضلاکسی که قابل ذکی است 
«ژربر»(۲) فرانسوی می‌باشد که درپایان عمربمقام پایی رسید. و 
عنوان سیلوستر دوم (۳) اختیار کرد. واویکی از نخستین کسانی 
است که ازمسلمانان کسب معرفت نموده. یمنی به اسپانیا (اندلس) که 
آن زمان مملکتی اسلامی دود رفته نزد آدانشمندان آن سررمیسن 
بزبان عربی تحصیل علم نمود ودر رباضیات وهیگت ونجوم دارای 
مقامی شد . وچون به فرانسه بر کشت به 

اسکت ادیژن و پاپ نشر معلوماتی که دراسپا نیا فراگرفته بود 
سیلوستردوم همت گماشت ر از آن پس داش طلبان 

ارو پا مما لك اسلامی رامنیم علم و حکمت 

شناختند. به آنجا مسافرت کردند وبه تحصیل زبان عرب ومعلومات 
فضلاوحکمای|قطارما پرداختند. وهمچنانکه مسلمانان به ترجمۀ کتب 
یونانی کلید خزانة علم را دریافتند. اروپائیان نینبه ترجمه کتب 
عربی بأمعرب مفتاح دانش رابه دست آوردند» و درمائه بازدهمم و 
دوازدهم میلادی (پنجم وششم هجری) همت ار یاب کمال بیشتر‌مصروف 


کب ترجمه بود و جون‌آنزمان زبانهای 
جملا 2 e‏ 
به ز بان لاتین مس تم 1 : 
وفلسفی بخته ووررنده نشده بوده 


Grbert )۲( Seot Erigene (1) 


Le pape Sylvestre (YT) 
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ترجمه‌ها رابه زبان لاتین می‌کردند و نوشته‌های علمی خود را نیز 
به آن زبان درمی‌آوردند و از اینرو در آن روزگار اهل نضل و 
می‌خواستند درعلم وقلسفه تیحرکامل حاصل نمایند. زبان عرب نیز 
تحصیل می کر د ند که به سرچشمه معرفت دسترص داأشته باشند. 
سیاری‌از ترجمه e‏ درقرون وسطی‌آزعر بی به‌لا تین‌در- 
آمده اکنون درونتنت»است: ازجمله « کتب بونانی که می‌دانيم ده وسیله 
ترجمه عربی تقل بزبان‌لاتین شده هندسة «اقلیدس» است ومخروطات 
|١‏ بو لو نیوس» والمجسطی «بطلمیوس» و «اکرتاوذیوس» (۱) و بعضی 
ازرسائل جالینوس وارسطو ودیگران واز کتب عر بی اصل که درقرون 
وسطی به لاتین ترجمه شده. در ریاضیات وهیثت و نجوم» کتاب حساب 
موسی خوارزمی ومساحة الاشکال‌پس موسی‌بن شا کر و رسائل | بومعش 
دک سض از 7 بلخی ومحمدین جا بر بتا نی‌وهیثت‌فرغا نی 
ذکر بعضی ازآنها وصور عبدالر‌حمن صوفی اصفهانی, و 
متاظی و مرایا ورسالة باد وباران یعقوب کندی و در جنرافیا 
نزهةالمشتاف ادریسی و تقویمالبلدان ابوالفدا ودرطب کامل| لصناعه 
وسایر کتب علی‌بن عباس مجوسی طبیب عضدا لدو له دیلمی وا بن بطریق 
وابن بیطار و کتاب حاوی وطب منصوری محمدین ز کریای رازی و 
قانون شیخالرئیس ابوعلی‌سینا و کتاب جراحی و کتاب التریاق 
ابوالقاسم رهراوی وهمچنین کلیات این رشد اندلسی ورسائل‌فاداهی 
وابوعلی‌سینا در فلسفه ومقاصدا لفلاسفه غزالی وسیاری دیگرو بیشتر 
کتب مز‌بور پس از آنکه فن چاپ اختراع وشایع شد به چاپ‌رسیده 
و بعضی از آنها مکرر شده, چنان که چاپ ترجمة قانون شیخالرئیس 
درهمان سالها سی‌مرتبه تکرار یافته است . اقدام به ترجمه وچاپ 
کتابهای عر می دا مائه چهاردهم وپانزدهم نیز جریان داشت » واین 
کتب عربی وفارسی وزبانهای دیکر شرقی کرده ومی‌کنند » واز این 
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راه استفاده‌هائی غیراز آ نچه درفرون وسطی می کرد ند می‌تما بند ۲ 
به هرجهت ازمائةٌ یازدهم میلادی به‌بمد. بازار تحقیقات علمی و 
حکمتی در ارویا نیزرو تق‌گرفت. وقیل وقال مدرسه بلند شد.و لیکن 
اهل تحقیق‌همه طلاب علوم دی مودند ومداری در دیرها و کلیادا 
ودری ومیاحثه برای نیل به درك واثبات اصول دين واستحکام‌ایمان 
بود. وفنون علوم همه مقدسات محسوب ودردومرحله طی می‌شد ۰ اول 
ٍ مرحله «ثلائی» (۱) که عبارت بود از 
رواج مباحثات علد قوامی زبان(1) وبلافت(۳ اومنطی(ع) 
دوم مرحلهٌ«رباعی»(6) یمتی حساب وهندسه وموسیقی و نجوم. اما در 
این جمله مدت چندین قرن هرچه می‌گفتند همان تکرار حرفهای 
پیشینیان بود و تحقیق تازه نمی کردند.قرون وسطی برای اروپائیان 
به راستی دور ورزش ذهن وفکر بوده‌است. در آن مدت کسب‌استمداد 
نمودند. سپس ازقريحة فطری وقوه مکتسب عجائب به ظهور آوردند. 
اسامی بسیاری از فضلاء ومدرسین ومولفین درآن دوره مذکور و 
مضیوط ات امانام بردن افراد ابشان درایتجاضرور نیست هر کدام 
شناختنی هستند درفصلآینده که برای بیان اجمالی از فلسفه قرون 

وسطی وچگونکی‌آن تخصیص دادمایم , مذ کورخواهیم داشت . 


Grammaire )۲( Trivium )۱( 
Logique (£) Rhetorique )۳( 
Quadrivium (°) 
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: ۵ هھ 
فصل ششم 
اسکو لاستيك 
چون در قرون وسطی بحت علمی و حکمتی کقریباً یکسره 
منحصر بود به آنچه در مدارس دیر و کلیسا واقم میشد » و 
تعلیمات مقید بود به قیود مدارس مز بور » بعنی دستور اولیای 
دین مسیح » و مدرسه را به زبان لاتین «اسکولا» می گفتند , از 
اینرو کلیه علم و حکمت آن دوره را همتسب ده اسکولا تموده 
د اسكولاستيك » (۱) نامیده‌انه . علم و حکمت اسکولاستيك 
خصا یصی داشته که حر گاه این کلمه گفته میشود آن خصا ص در نظر 
جلوه می‌کتذ ومختسی آن ابنست ۰ 
اصول د و ساختن اد بود ؛ نه کشف حقایق ؛ تا آنجا که 
اولیاء دين به صراحت می گفتند , ابمان بر عقل مقدم است ۰ بعفی 
: برای ایمان فهم لازم نیست ۰ اول باید 
خصایص اسکو لاستيك ایمان آورد سیس در صدد فهم‌پر آهد» 
چه تا ایمان نیاشد فهم حاصل نشود ۰ بنابر ابن اهتمام اهل تحقیق 
همه متوجه بود به اینکه عقل را خادم ایمان قرار دهند و علم را با 
احکام دين ساز کار نمایند , چه . اصول دين که از جانب خداو ند 
با نسان افاضه شده , البته حق است وعقل را نرسد که منکر آن شود. 
دوم استقلال فکر و آزادی رای درکار نبود . در آغاز امر 
اتکاء و استناد همه بر مندرجات کتب مقدس و احکام و تعلیمات 
اولیاء دین بود . و هر کس از آن تعلیمات بیرون می‌شد گرفتاد 
تکفیر و حبس و آزار می‌گردید يا می‌بایست توبه و استنفار کند ۰ 


Scolastique )۱( 
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و آنچه را گفته و نوشته انکار نماید, و کسانی که بواسطه تخطی‌از 
احکام اولیای دین گرفتار عقوبت گردیده . با به قتل رسیده وزنده 
سوزانید» شده | ند , و همچنین 1 ا e‏ 2 
اهل تحقیق موجه 4 تعلیمات حکمای IT‏ آراء ابشان را 
چا احکام اولیاء دين موافق ساختند , تعلیمات مز بور ۳ 
بیدا کرد . واگر کسی هنک تا (فت رای ارسطو اظهارمی‌داشت 
گفته دود . نتجه اینکه د تحقیق علمی بجای آن که مینی‌برمشاهدات 
وتو مات و لو امور و حقایق و واقعیات باشد . 
حمه مبنی بر گفته های پیشینیان بود .افکار جدید ظاهر نمیساختند 
۲۳ اصول و حقایق تازه نمی‌جستند تنها تعلیمات دا نشمندان گذشته 
را مسلم‌دا نسته تما خف میگرفتند وهمواره موضوع حبحث قرارمی‌دادند 
سوم چون اصول و مبانی علمی موضوع نظر و تفتیش و تفحص 
نمی توانست واقع شود قوءٌ عقلی فقط متوجه مباحثه و مناظره و 
مجادله بود. وهمواره بازار بحث منطقی را گرم میداشتند ۰ ودل‌خود 
را به الفاظ خوش می‌کردند. موضوع مباحثات هم از این قبیل‌بود: 
آبا علم خدا افزاش پذیر هست با نه ؛ آیا کبوتری که 
روعحالقنس صورت او در آمد حیوان واقمی بود ؛ «اقنوم» اول که 
نازاده است آیااین خاصیت ذاتی اواست ؛ حضرت عیسی را چون‌بدار 
کشیدند دست وپا و پهلویش را مجروح کردند. بعد که دو باره زنده 
شد آیا جای زخمهای او باقی بود ؟ پیش از خلقت آدم فرشتگان 
کجا.منزل داشتند ؟ حضرت آدم هنگام هبوط بچه قد و قامت بود ؟ 
ملاحظه می‌فرمائید که در مشرق زمین و ممالك اسلامی هم از 
چندین قرن باین طرف جریان امور معارفی کاملا مانند اوضاع 
شگفت آور است که شرع مقدس اسلام نشیاد احکام و کلیه امور را 
بر عق لگذاشته , و تعلیمات هیچ حکیم و فیلسوفی را ضروری دین 
نشمر ده ات : ۳ این همه فضلای ما هم همان جمود و رد کود اصحاب 
ا مت (۱ داشته اند و نتىجه یکسان دوده است و عجب بر 
~A‏ 


این که مردم کشور ما در علم وحکمت نسبت به اروپائیان پیش‌قدم 
بودند وهغر بیان به واسطه معاشرت شرقیان معرفت آموختند «ولیکن 
آن ها به زودی بساط اسکولاستيك را برچیده وارد مراحل جدبد 
شده . هفت شهر علم را گشتند و ما هنوز اندر خم يك کوچه ایم . 
بحث در چکونکی و علل این حالت از موضوع گفتکوی ما 
در این کتاب سرون امت > آ نچه دراینجا تکلیف داد یم اشت که : 
معارف اسكولاستيك را اجمالا مشناسا نیم » زیر آ ا همه نکوهشی که 
از آن کردیم نباید چنین پنداشت که اهل اسکولاستيك همه بر آن 
روش موده اند و بلکه در آن دوزه داش طلبان اهل تحفبه تحقیق نیز سيار 
بوده اند , و در هر حال آن روز گار را نمی‌توان که زمان بی 
حاصلی دانست , و چنان که پیش از این‌گفته ایم دورءٌ ورزش فکر 
اروپائیان است . و آن از مائهُ نهم میلادی آفاز می کند و در ماه 
پا نزدهم ختم می‌شود . 
4 6 6 
نخستین حکیم اسکولاستيك «اسکت اریوژن» را می‌دانند ؛ 
که پیش‌از این از ار نام برده‌ايم (فیمه ماه سوم هجری) او مدعی 
است که حکمت حقیقی با دیانت حقه مخالف نیست » و حکم خدا 
o e‏ 0[ باب حقیقت خلقت متمایل 
به نظر افلاطون ووحدت وجود است . به مثل افلاطونی قائل و آنها 
2 را صادر اول و مخلوق بی واسطهُ 
اسکت اریژن خداو ند و خلاق ِِِ ۳۳ 
مخلوق را ناشی از ذات بادی و مظهر او می‌داند » انسان دا عالم 
صفین و م رکز و خلاصه عالم خلقت می‌پندارد » و می‌گوید ,در آغاز 
تن انسان ياك و شبیه به ذات‌الوهیت خلق شده بود . سیی جسدائی 
افتاد . و از شباهت دور شد , و بابد با طی مراحل چند دوباره 
به خدا باز گشت کند . 
در ماه بازدهم میلادی یمنی در قرن پنجم هجری از 
دانشمندان اروپا کسی که قابل ذکر است «آنسلم» (۱) می‌باشد که 
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آنسلم در نزد کاتولیکها از اولیای دین‌است 
و لقب «یاك» ده او دادها ند و او کسی 
است که تصریح کرده است که اول باید به حقایق دینی ایمان‌آورد. 
سپس آنها دا تعقل نمود. اما می‌گوید :پس از ایمان تعقل هملازم 
است , چون حقایق دینی با عقل مخالفت ندارد جر اینکه تا ابمان 
نیاشد فهم نمی‌شود . بنا بر این . هم آنسلم بیشتر مصروف بحکمت 
الهی بوده است . برای سازگاد کردن ایمان با عقل و مخصوصاً در 
(ثبات وجود باری بسیار کوشیده است 
مشرب فلسفی او نزديك به « گ وستین» است» چنان که او را 
«ا گوستین‌دوم» لقب‌داده‌اند. اما درامر آفرینش عقیده‌ای اظهار کرده 
است؛ میا نة وحدت وجود وابداع» ومی‌گوید. خداو ند موجودات رااز 
عنم به وجودآورده است ؛ به این وجه که , نخست موجودأت فقط در 
علم‌خدا بوده| ند ووجود نداشته‌اند» تا وقتی که مشیت‌خدا براین‌قراد 
گرفت که بهآ نهاوجود خارجی بدهد » و نیز می‌گوید ۰ صفات خدا و ند 
است , وهمچنین عادل نست عمدلا ست , حکم ثیست حکمت است. 
مهر بان نیست مهربانی است ۰ موجود نیست وجود است. وصفات او 
همه یکی است ومتعدد نیست . 
یاد گاری که از آ نسلم مانده براهینی است که برای اثبات وجود 
باری آودده. وازهمه آنها پیداست که فکرش مشفول مثل افلاطونی 
ام اه کی آم ی ا دد 6 
هه بهره‌ای از نیکوئی دارد. پس, البته يك 
تام مک نیکولی‌هت که وی مطلق است : 
و در تن ازهمه موجودات یکواست؛ واوهمانست که خدا می گو یم 
دلیل دیکر براینکه ۰ وجود بطورکلی ومطلق یا يك علت‌دادد 
5 جندعلت؟ اگر یك علت دارد همان خداست. وا گرچند علت دارد 
البته همه ] نها قوه‌ای بر وجود دارند که درهمه مشترك است » وهمان 
قوه میداً وجود است . 
دلیل دیگر اینکه: موجودات در درجات مختلف از کمال‌می‌باشند, 
ا 


همن, یا باید مراب کمال نامتناهی باشد؟ واين سخنی است‌بیمعنی,ب 
بایه وجودی باشدکه کما لش برتر آزهمه باید. واگرکسی بگوید . 
شاید وجود کامل متعدد است » این سخن هم معنی‌ندارد چون اگر در 
کمال برایرند یك وجودند . 

از همه برهانها که آنسلم براثبات ذات باری آورده آنچه بیشتر 
مذ کور می‌شود وموضوع مباحثات بسیار واقم شده‌آنست که معروف 
است به برهان «وجودی» یا «ذاتی» (۱)ازاین‌قراد»همه کس‌حتی‌شخص 
سفیه‌تصوری‌داردازذات ی که از آن‌بزر گس 
ذاتی نباشد » چنین ذاتی البته وجود هم 
دارد» زیرا که اگر وجود نداشته باشد . بز ر گترین ذاتی‌که به تصور 
آی که وجود داشته باشد از او بزر گتراست واین‌خلف است . پس ٠‏ 
بقیناً ذائی هست که درحقیقت دز ر گترین ذات باشد واوخداهت. 

آنسلم وحر کس مشرب اوراداشته» این برهان را به‌تنهائی‌برای 
اثبات ذات باری‌کافی پنداشته است. ولیکن همه محققان‌آن دا مقنم 
ندانسته| ند» زیرامبنی برآین‌عقیده است که آنچه درعقل‌انسان متصور 
است حقیقت و وجود دارد . در احوال دکارت فرانسوی خواهيم دید 
که او هم‌چنین برها نی در ذات باری اقامه کرده ۰ ومایه گفتگوی‌سیار 


شده است . 


برهان وجووی 


0 

یکی ازمسائلی که ميان حکمای اسکولاستيك محل گفتکو بود 
مسثلهٌ «حقیقت کلیات» است واین بحثی است که موضوع اختلاف مهم 
فلالون با ارسلو بودکه :۲ کلی وجود حقیقی دارد یا نه 9 وتان 

۳ ۱ دم که افلاطون مثل را موجودحقية 
نزاع در مسئلاٌ کلیات E‏ بایرت وتا 
می‌پندارد؛ اما ارسطو افراد اعیان را حفیقی می‌شمارد. وحقیقت نوع 
وجنس رادرخارج ازافراد موجودنمی‌داند.حکمای اسکولاستيك این 
مسئله را گر‌فتند ودر سر آسر‌طول مدت فرون وسطی؛ بلکه پس از آنهم 


Preuve ontoloique )۱( 
ا‎ 


موضوع بحت واختلاف ومشاجره قراردادند(۱) آنسلم ازمعتقدین به 
حقیقت کلیات بوده. و برهان وجودی اوهم ناشی ازهمین‌عقیده است؛» 
گروه دیکر به طرف مقا بل افتادند و برای کلیات هیچ حقیقتی قائل 
نشد ند» حت ی کلی را دارای وجود ذهمی هم ند نسته و فقط لفط وصوت 
پنداشتند» به درجه‌ای که سردسته این جماعت برای «اقانیم سه‌گانه» 
هم وحدت قائل نشده»آنها را سه شخص متمایز مستقل پنداشت » و 

مذهب تثلیث واقمی اختیار کرد که با توحید منافی‌است . 
توجه می‌فرمائید که فحص در کلیات بکباره بحتی پوچ و بیهوده 
نبوده , وبه یك اعتبار نزاع معتقدان ومنکران وحدت وجود است » 
شیخالرئیس ابوعلی‌سینا هم‌در تقسیم «کلی» به منطقی وطبیعی وعقلی‌به 
این مرحله وارد شده است. امااین محث میان محققان ماه آن صورت 
که میان اروپائیان بوده درنيامده است» 
اصحاب تحقق ‏ چه اصحاب اسکولاستيك نزاع‌دد«حقیقت» 
و تسمیه کلیات» را شغل شاغل خود سأختند و 

موضوع مهم حکمت شمردند . 
به جماعتی که معتقد به حقیقت کلیات می‌باشند عنوانی داده‌اند 
که‌می‌توان اصحاب «تحقق» (۲) ترجمه کرد؛وفرقه مخالف رامی‌توان 

اصحاب«تسمبه» (۳) تاهید. 

حکیم دیگر که در ماه دوازدهم باید نام ببرم «ابلاد» )٤(‏ 
فرانسوی است که داستان دلبستگی اوبه دختری «هلوئیز» (۵) نام 
نمك عشق وجراحتی سوزان دارد. او نخستین مدرسی است که جمعیت 
مستمعینش به هزاران رسیده» وحوزه علمية )٩(‏ پاریس‌رارونق تمام 


Réalistes )۲( Querelle des Univers ax )۱(‏ 
باد متوجه بود که امروز این لفظ به معنائی استعمال می‌شود بکلی 
ضد معنای اصطلاحی اسکولاستيك واگر اکنون آن معنی را بخواهند 

. ادا نمایند 106211846 می‌گویند‎ 
۸۸۵۱2۳۵ (¢) Nominalistes (YF) 
Université (1) Hélolse (°) 
۲ 


مخش ده ۳ درنزاع کلیات رآی تاره‌ای اىداع نموده. که حف وسط 
ميان دوطایفه است . و نزديك به رای ارسطومی باشد بعن ی کلیات نه 
موافق‌نظر«اصحاب تحقق» وجود حقیقی خارجی‌دارند. نه‌بر‌حسبرک 
اهل «تسمیه» فقط اسم وصورت می‌باشند. بلکه وجود ذهنی وحقیقت 
آنها تصوری است. پیروان‌این رای را می‌تواتیم اصحاب«تصور»(۱) 
بخوانیم . 
1 ۰-۰ 
تا اینجا سر‌چشمه تحقیةات ارو پائیان در معقولات همان مخت 
نوشته‌های او بز بان لاتین. بعنی زبان علمی‌اروپائیان تررجمه شده‌بود؛ 
و مخصوصا به سیب تحقیقاتی که دانشمندان نزديك به دورهٌیونانیان 
مانئه اگوستین ودیکران در فلسفهٌ افلاطون نموده , و راهی برای 
احل تحقیق ماز کرده دودنك . ولیکن از معلومات دانشہ ندان‌دیگی 
یونا"» چندان آگاهی نداشتند » واز تعلیمات ارسطو هم جزمنطق 
چیزی به دست نیاورده بودند.این بودکه در آن دوره درحوزه های 
علمی اروپا گفتگوی فلسفی تقریباً منحصر به مباحفات منطقی و 
مشاجره در حقیقت کلیات و غوغای اصحاب تحقیق و تسمیه بود. 
در مائ سیزدهم ترجمه کتابهای ابن‌سینا و أبن رشدیز بان 
لاتین میان اروپائیان شایع و موضوع بحث و تحقیق گردیده . و 
گفتکوی مباحث حکمت طبیعی نین به میان آمد . ارسطو ازافلاطون 
یرش افتاد , و با آنکه در آغاز امر‌مر‌دود اولیای دين "نود کم کم 
استاد مطلق شد و گفته های او درهر ناب حجت گردید ۰ ولیکن 
چنانکه اشاره کردم معرقت اروپائیان تسبت ده ارسطو از راه 
«اسپانیا» و به وسیلة حکمای اسلامی و یهودی مخصوصاً ابن‌سینا 
و أبن رشد بود . و هنوز به نوشته های ارسطو مستقیم أ دسترس 


نیافته بودند . 
از فضلای آن دوره که باید نام بیریم یکی «آلبرت» (۲) 
Albert le Grand )۲( Conceptualistes (1)‏ 


-۹ ٤ 


آلمانی است که معروف مه يزرك می‌باشد ٠‏ و او هتر ین معرف و 
هروج فلسقه ارسطو دراروپا بوده . وخود او «ارسطوی قرون‌وسطی» 

ون خوانده شده . و تألیقات بسیار مبت: 
ارتو 9 آن دانشمند › e‏ 
رشته طبیعیات دارد .و آن جمله را از امن رشد و محمد زکریا و 
مخصوصاً از شیخ‌الرئیس اقتباس کرده .و ازرشته های دیگرحکمت 

بونان یعنی : ریاضیات و الهیات و اخلاق هم غفلت نداشته است . 
بزر ترین حکیم قرون وسطی و مظهر کامل حکمت اسکو- 
لاستيك «طماس» (۱) از اهل «اکونیو» (در ایطالیا) می‌باشد و او 
از خانواده ای ترم بوده »و با 
طماسآ کو ین امیراطور آلم ان و پادغاء فا 
کر اک مت خی فا دو ابت ارم از کک جریا 
بود » و با وجود اعتبارات خاندانی در آغاز جوانی طالب دخولدر 
حلقهٌ رهبا نی شد» بزرگان خانواده هروسیله‌ای برای منصرف ساخس 
او از این عزم به کار بردند » سودمتد نیفتاد . حتی اینکه در قصی 
پدر حبسش کردند » و زنی ماهرو به فریفتنش گه‌اشتند . او شوخ 
عیار را باهیمه‌ای نیم سوز از پیش خود دوانید , و سرانجام خود 
را نه صومعه‌ای رسا نید . و پس از تحصیل مقدمات در مراحل«ثلافی 
و رباعی » به کسب معرفت در نزد آلبرت بزرك نایل گردید . 
همکناتش او دا به سیپ اینکه غالبا خاموش و متفکی بود «گاو - 
زیان دسته» لقب داد ند.اما استاد که ده قر بحه و استعداد او بر‌خورده 
بود گفت , «نعرءٌ این گاو جهانیان را به شگفت خواهد آورد . » 
با اینکه سنش به پنجاه نرسید مصنفانش از بيست مجلد بزرك 
در گذشت ۰ گفته او هم اکنون برای معتقدان به مذهب کاتو ليك در 
مسائل فلسفی و الهی حجت می‌باشد » و نزد آنان مرتبه ای پیدا 

کرد که لقب «پاك» به او دادند واز اولیای دین مسیح شمردند . 
حیثیت مخصوص طماس در این است که «حکمت مشاء» یعنی 

aint Thomes D’Aquin )۱( 
— ر‎ 


فلسفه ارسطو را یکسره اختیار > و با تصرفات مختصری که در آن 
به عمل آورده به وجهی باز نمود که درست با اصول دیانت مسیح 
ساز گار دوده باشد » و اجمال آن چمین است 
رهبر انسان سوی خداوند هم خود خداونه است ؛ که 
وجود خویش را به فضل و دحمت خود به میانجیگری حضرت‌عیسی 
ا دمان آشکار ساخته است , و : 
۳ اانا ا ا 
حفیقت ایمان داشته باشد , و عقل را دسترس به دریافت آن نیست 
و کاری که از حکمت بر می‌آید اینست که شبهات و مشکلات را 
دفع نماید . به عبادت دیکر + فلسقه باید خستکزار دیانت باشد, 
و چون ارسطو پیشرو سياه حضرت عیسی دود ؛ حکمت صحیح همان 
فلسفه ارسطو است و خادم حوزء مسیحیت است . 
تعرریف فلسفه چنانکه ارسطو گفته اینست ؛ علم به وجود 
وجود دو قسم است ؛ ذاتی و ذهنی . و ذوات بسیط اند یا 
مر کب ۰ از ماده و صورت ۰ 
ماده. وجود با لقوه است. وصورت. وجود با لفعل . وجمع وتفریق 
"صورت وماده عبار تست‌از کون وفساد, وچون صوربا ماده جمع‌می‌شو ند 
انواع اجنای وافراد را تحقق می‌دهند . 
ماده جنبةٌ نقص است» وصورت جنبه کمال, وصورت‌ها هرچه به 
نقص وماده نزديك‌تر باشند انواع وافرادشان بیشتر است ؛ وهرچه 
روبه کمال می‌روند به وحدت نزديك می‌شوند » تا بررسیم بصورت صور 
یعمی «صورت بی‌ماده» که ده هیچوجه انواع و افراد ندارد › و کون و 
فساد در او ثیست > وذات؟ سيط بگانه و محر تخستین وعلهةا لعلل 
است. زیراکه سلسلا علل رانمی‌توان نامتناهی دانست. واو آفریننده 
اش وهای باتش هل روا ید و 
است, و بدی در اوراه ندارد. زیراکه بدی عدم است نه وجود. 
ر ال فا هک فیس 


سا 


عوالم نباشد می‌بابست درحمکت کاملهُ آفرید گار نقص راه‌داشته باشد. 
که با وجوداینکه آفر سن عالم کامل ممکن بود عالم ناقص بیافر بند. 

صورت ذاتها در علم خداوند همواره موجودند , ومایه و مصدر 
امکان عین موجودات می‌باشند. پس؛ موجودات نخست صورتهاهستند 
در علم خداوند , سپس در خارج موجود می‌شوند و افراد را تشکیل 
می‌دهند و چون درذهن انسان مصور می گرد ند کلی تحقق می‌با بد و به 
این بیان نسبت به خداوند «علم وعالم ومعلوم» یکیاست . وچون 
حقیقت مطابقهُ علم است با معلوم؛ پس خداوند صاحب‌حقیقت» بلکه 
نفس حقیقت است . وچون حقیقت البته موجود است. یی خداو ند 
وجود دارد . 

موجودات عالم طبیعت مراتب دارند هرمر تبه نسبت به رتبة 

بالاتر خود ماده است ونسبت به مرائب زیرحکم صورت رادارد. اما 
نسبت به حیات روحانی که در ساية امان مه مسیح ورحمت خداو ند 
حاصل می‌شود مانند ماده است . به این بیان حیات طبیعی فسبت به 
حیات ایما نی»همچون طر بقاست نسبت بمقصد » وقوه است فسبت به‌فعل. 

نفس انسان پیش از ولادت موجود نیست , اما پس از هرك 
جاقی است . 

غایت زندگانی سعادت است , ونیل به‌آن مستلزم فضایل‌دنیوی 
می‌باشد» که حکمای سلف تشخیص داده بودند » و لیکن بدون تفضل 
الهی میسر نمیشود وفضل خداوند به ایمان و امیدواحسان ثامل 
ھی گردد ۰ ۷ 

عالم ۰ عا لم اختیاراست وارادء انان آزاد. اما خودىر بیست و 
یایند اصل نیکوئی است . به عبارت دیگں > اراد انسان با لضروره 
مابل به تیکی است » اما شهوانیت مایل‌به بدی می‌باشد و گناهکاری 
از این راه دوی می‌دهد . پس سر‌نوشت را نباید منکرشد , اما آن 
اموراست درعین‌آزادی , قاعده وحگمت دارد. وعقلائی است. ئی 
منشاء ومصدر افعال الهی و کارهای انسانی عقل است ٠‏ وبه این بیان 

۰ A 


می‌توان گفت مشیت‌باضرورت منطبق‌است . 
به عقیده طمای وضع قوانین کشور بابد بانظراجماع مردم‌بشود» 
قیام بردو لت جابر‌جایز است, اما تخلف از امر دولت بايد به وسیله 
واجازهٌ اولیای دین باشد» بعنی روحانیت بر دولت فیزحاکم است" 
اما درمسائل دینی آزادی فکر وزیان جایز نیست وهر کس از مذ‌هب 
حق بیرون رود. تعقیب کردنی بلکه کشتنی است . 
از شرح تعلیمات طمایآ کونیوبه همرن مختصر اکتفا هی کنیم ۰ 
چون درحقیقت تلفیقی است از فلفة ارسطوبا اصول عقاید مسیحیت 
به وسیلةٌ اقتباساتی از افلاطون وافلاطونیان اخیر وا گوستین وجزدد 
آنچه مر بوط به خصوصیات مسیحیت است به فلسفة ابوعلی‌سیناشباهت 
تام دارد . اهمیت وجود طماس در ابنست که ده مجاهدات اوفلقة 
اسکولاستيك به اوج کمال خود رسید. واروپائیان هم عاقبت دارای 
بك فلسفه معقول‌تام و تمام شدند که نز‌ديك‌به چهارصد سال‌فلسفة رسمی 
حوزه‌های علمی ودیانتی اروپا بوده. وهنوز هم ميان جماعتی که مقید 
به اصول دبا نت کا تو ليك می‌باشند به اعتبارخودباقی است . 
۰ 
ازدا نشمندانآن عصر کسان دیگری که قابل ذ کرمی‌داشند. یکی 
«رجر‌بیکن» (۱) انگلیسی است که فضل وتبحری ده کمال داشت , 
ودر تحصیل علم استدلال واقامهُ درهان را کافی ندانسته به مشاهدمو 
نگ GS E‏ 65 می نمود وباطفیت 
۱ دیاضیات نیز به خوبی برخورده بود 
در طبیمیات معلومات تازه بست آورده . و از پیشروان ترقیات 
علوم و مبتکرین راههای تازه علمی به شمار می رود . آزادی رای 
و استقلال فکر داشت . و گفته های پیشینیان را حجت نمی‌دانست . 
و در ها ئه سیر دهم رفعار و افکار دانشمندان مائه شانز‌دهم وهقدهم 
داشت : ولیکن مردم آن زمانه شوه او را نمی‌بسند‌یدند . ومستعد 
استفاده از قر بحه او نبودند » بلکه چون از مذعب مختار تجاوز 
Roger Bacon (1)‏ 


-۸- 


می کرد دچارعقبات شد و چندین سال ازعمرخودرا در زندان گذرانید 
دیکر «ریمن لول» (۱) می‌باشد که او نیز مردی متبحر بود. 
و لیکن مدتی از روز کار خود را مصروف براین داشت که مقولات و 
اجناس و انواع را فهرست کرده . وجوه تر‌کیب و تلفیق آنها را 
جمع نموده» دایره ها و جدول ها بسازد. که به مقار نه آنهاموضوع‌ها 
و محمول های مختلف مقابل یکدیگر قرار گرفته , انواع قضایا 
تر کیب کند و قیاسها صورت پذیر شود ۰ یمنی ترتیب فیاس برها نی 
را به صورت ماشین در آوردتا شخص محتاج به فکر نیاشد همچنا تکه 
امروز از ارقام و اعداد جدولهائی ترتیب داده اند که بی محاسبه 
جمع و تفریق و ضرب و تقسیم می‌کنند و آنها را ماشین محاسبه 
می‌ناهند . 
دیکر از دانشمندان آن دوره «دنس اسکوتس» (۲) انگلیسی 
است . و او در بسیاری از مسائل با نظر طماس ‏ مخالفت کرده » و 
در مقا بل او اظهار وجود نموده است ۰ چنانکه معتقد دود که فلسفه 
خادم دیانت نیست بلکه دیانت باید تابع تعقل باشد . واحکام عقل 
معتبرتر از ظاهر عبارت تورات و انجیل است » ولیکن بسیاری از 
مسائل الهیات هم به برهان در نمی آید و بنابر این حکمت الهی 
علم نیست و در آن مسائل چاره جن توسل به ایمان نداریم . 
به عقیده دنس اسکوتس افمال الهی و اعمال انسان چنانکه 
طماس گمان می‌کرد محکوم عقل نیست ؛ بلکه مشیت خدا و ارادۂ 
انسان مطلقا آزاد می‌باشد و هیچ نوع 
دنس اسکو تس قید و بندی‌ندارد. وایجادمخلوفات وعا لم 
برای او ضرودی نیست . اختیاری 
است . و فاعده و اصل حمان امری است که مشیت بر او قرار گیرده 
یمنی هر امری که مشیت الهی بر ان‌تعلق بابد حق است و نیکواست. 
نه این که چون حق و نیکو است مشیت بر او قراد می‌گیرد .وچون 
انسان فاعل مختار است هلاك و نجاتش به اعمال و تقوای او بیشتر 


Duns Scotus (¥) Raymond Lulle {1) 
۹۹ 


منوط است تا به فضل و رحمت الهی ؛ و نیز ماده را امس وجودی 
می‌دأند نه عنمی , و در اس کلیات فں خلاف طماس از ال تسمه 
ات » اما بیش از طماس به برهان وجودی آتسلم ات دف , 
عر جمد اسا در اثبات ذات باری چندان یه برهان اعتماد ندارو. 
زیرا که او به برهان «انی» چندان اعتباری نمی‌دهد و استدلال 
صحیح را در برهان «لمی» می‌داند و می‌گوید ؛ چون برهان لمی 
استدلال از علت به معلول است . و ذات باری معلول‌نیست تابتوانيم 
از علت به او پی ببریم » پس در اثبات او نمی‌توان تکیه بر برهان 
نمود از این گنشته ذات باری نامتناهی است ۰ و عقل انان از هی 
بردن‌به حقیقت او عاجز است . و از این جهت «دنس اسکوتس» از 
پیشروان «دکارت» است ۰ که از این پس او را خواهیم شناخت .دد 
هر حال هر چند دنس‌اسکوتس در جوانی مرده » و فلسفه آش مھ 
پهناوری فلسفةٌ طمای ترسیده ولیکن مردی صاحبنظر بود و پی از 
او سیاری از متفکران پیرو نظربات او گردیده |ا ند . 
یکی دیکر از صاحب نظران آن دوره «ویلیام اکام» (۱) 
انکلیسی است که از اصحاب تسمیه است . و برای کلیات حقیقتی 
جر در ذهن قائل یست . و حفیقت را در افراد واشخاص می‌داند و 
ممتقد است ت که در تحقیق عله‌ی هر چه کمتر به چیز حائی که باید 
برای آن ها در ذهن و عالم تصور وجود فرض کرد متوسل شویم 
ا بهتر است . وحقیقت برای انسان یاید 
بکشف و شهود معلوم شود » وبنا بر این 
علم صحیح آفست که به تجر به و مشاهده به دست می‌آید . براهینیرا 
هم که معمولا براثبات باری ووحدانئیت وصفات دیگر الوهیت اقامه 
می‌کنند » وافی نمی‌داند ودر آنها فقط ایمان را معتبر می‌شمارد نه 
اسعدلال راء و نا براین‌حکمت الهی را بکسره از فلسفه جدا می کند 
وبرایآنها ارتبای‌به یکدیگرقائل نیست به عبادت دیگیر بنیاد 
اسکولاستيك را معز لزل‌ساخته وبرای تحقیقات تازمراه باز کرده‌است 
William (Guillaume) of Ockam )۱(‏ 


۷ یت 


در مائه چهاردهم پیروان اکام تعلیمات اورا دنبال کردند. و 
توسعه دادند و به افکار تاره انقلابی که در مائه شانزدهم و هفدهم در 
علم وحکمت واقع‌شد نزديك شدند . 

درقرون وسطی بسیاری از حکما وعلمای مسیحی مشرب عرفان 

۱ و عقاید باطنی شبیه بتصوف مشرق زمین 

ر EN‏ به شرح وتەصیل نى 
نمی‌پر دازیم» کسانی که در این مشرب ناهی هنتند در ماه سیزدهم 
«بناوانتور»ابطالیائی‌است که لقب «باك» دارد(۱) ودرمائه چهاردهم 
ویانزدهم دا کهارت» (۲) آلمانی و«ژرسن» (۳) فرانسوی می‌باشد . 

tee 

ازشرح اجمالی که در ابن‌فصل وفصل پیش از سیر علم وحکمت 
در قرون وسطی دادیم برمی‌آیدکه درآن دوره کارمهمی که اروپائیان 
کردها ندا بنست که‌مملومات بونانیان‌یعنیافلاطوت وارسطووافلاطو نيان 
اخیر را مستقيماً ا ده واسطه دانشمندان اسلامی وبهودی اخذ کرده» 
ودر ظرف چندین قرن‌آنها را ورزیده وزیرورو نموده‌وموضوعمیاحثه 
قراد داده , وروشها ومشر بهای مختلف اختیار نمودها ند 1 و لیکن از 
حدود معلومات قدیم تجاوز نکرده‌اند . جماعتی از ابشان کلیات و 
تصورات ذهنی را موجود حقیقی واصلی پنداشته , وبعضی دیکر آنها 
را می‌حفیفت انگاشته . و اسم وصوت دانسته . واگروجودی‌برای‌آنها 
قائل شده‌اند فقط درذهن بوده است » به عیارت دیکی,؛ اختلاف ميان 
ارسطو وافلاطون را موضوع نظر و بحت دائمی قرار دادند ۰ وانواع 
گفتگوها دراین‌باب پیش آوردند و نتیجه مهمی که می‌خواستند ازاین 
مباحثات بگیرند این بود: که برای انسان علم براشیاء وحقایق به چه 
وسیله حاصل می‌شود؛ | بامنشاء معلومات ماعقل و تصورات معقول‌است؟ 
با ادرا کات حس است؟ واین بحت درعقاید دینیآنها هم مدخلیت تام 
داشت که ما موضوع نظر خود قرار ندادم. 


Eckhart )۲( Saint Bonaventure (1 ( 
Gerson (YF) 
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مبحت دیکر که میان حکمای الهی مسیحی مطرح بود » چنانک 
اثاره کرده‌ايم مسعلهة یاد عقا بد بود؛ کهآ با تعقل واستدلال ؟ با 
امری باطنی واشراقی وایما نی‌است ؟ 

در این گفتکوها گاهی يك جماعت هش بودند . و گاهی‌کروه 
دیگر. در ما ئه سیز‌دهم پیروان ارسطو غابه بافتند ۰ و فلسفه‌ای که از 
تعلیمات آن حکیم اقتیاس‌شده بود مبنای مذهب دینی و علمی ورسمی 
اروپائیان واقم شد ۰ وروندگان این مسلك کوش داشتند که اعتبار 
عمومی به آن یدهند . ولیکن محققان دیگرهم بیکار ننشستند ودر 
مذهب رسمی رخنه‌ها کردنه واذهان را برای تجدد وانقلاییکه درمائة 
شانز‌دهم و حفدحم واقع شد آماده ساختنه . واسنك يايد به شرح آن 
نهصت بیردازم . 


فصل هفتم 
تجدید حیأت عم و ادب 


از اواخ ماه پاتزدهم به پمد احوال اهل علم دیگ کون شد. د 
نهضت علمی رو به سرعت گذاشت . اختراعات وا کتشافات بی در بی 
نمابان شد. ستارگان دانش پیوسته طلوع نمودند. وچندین واقمه مهم 

به این تغییر حال وسرعت ترقی مدد 

e‏ . رسانید ۰ یکی اينکه چون تر کان متمانی 
بر دولت بونان مسلط شدند وقسطنطنیه را که پایتخت آن دولت بود 
مسخر کر‌دند ؛ فصلای بونانی از آن کشور مهاجرت نموده به ارو با و 
مخصوصاً به ابطا لیا رفتند. و کتب‌قديم بونانی‌را همراه بردند و به‌این 
واسطه اروپائیان که تاآن زمان غير‌مستقيم از دانش بونان فی‌الجمله 
آگاهی بافته بودند؛ مستقیماً به منبع علم وحکمت دست بافتند . 

دیک اینکه به واسطه اختراع فن چاپ رانتشار کتابها و رسائل 
بسیار سرب و آسان شد ۰ ودانش طلبان از دست تنگی از کتاب 
آسوده شدند . 

کشف آمریکا وراه‌یافتن به آسیا وهندوستان نیزعلاوه بر این که 
معلومات جغرافیائیدا بسط داد میدان وسیعی‌برای جولان ارو پائیان 
فرا«م کرد. وجنب وجوش مخصوصی درایشان انداخت . 

ضمناً ميان عیسویان مذاهب تازه ظهور کرد . و بعضی از علمای 
ایشان از حوزء کاتولیکی اعتزال جسته واز فرمان پاپ وخلفای او 

سرپیچید‌ند وعنوان «یروتستان» (۱) اختیار کردند . این واقعه حم 


Protestant ( \ ) 
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صاحبنظران را تکان داد واز جمود بیرون آمدندویرای تجدید فکی 
واستقلال رای دل قوی ساختند. 

باری مجموع این قضابا به ضمیمة پیش آمدهای سیاسی که در 
کشورهای اروپاواقم‌شد. ازقبیل انجام یافتن جنگ صساله وتشکیل 
ملل‌تازه. وتوانا شدن دول ومانندآن در مردم آن‌اقلیم روح تازه 
دمید » و نهضت علمی ابشان.از مائهٌ شانزدهم آغاز کرد . ومقدمةٌ آن 
نهضت در نزد خود اروپائیان دور « تجدید حیات علم وادب » (۱) 
ام دارد 5 

البته درمائهٌ خانزدهم بلکه هفدهم نیز آزادی قلم وزبان وعقیده 
حاصل نشده وسیاری آزصا حبنظر ان زارد یدند ۰ 2 ترقی علم از این 
جابت گرفتار عوائق ومشکلات بود . ولیکن به سبب‌قضایائی که ټه آنها 
اثاره کردم وهمچنین به واسطهٌ یختگی وورزید گی که درافکار دوی 
داده بود ؛ مسوانع مزبور از سی رکاروان علم و حکمت نتوانست 
جلوگیری نماید . وبك عامل مهم نشرو ترقی معارف نیزاین شد که از 
حائةٌ شانز‌دهم به بعد نویسندگان در هر کشور آغاز کردند به اینکه به 
زبان می خود تا لیف و تصنیف کنند . وکمکم زبان لاتین که تا آن 
زمان تنها وسیله اظهار معلومات بود ( مانئد زبان عرب در ممالك 
اسلامی‌متر وگ ومنسوخ گردید . 

تفاوت مهمی که میان اوضاع علمی قرون وسطی وعصر جدید در 
اروپا دیده می‌شود ۰ اجمالا ازاینقراراست ٩‏ ۰ 

۱- درقرون وسطی اشتنال به امورعلمی تقریباً انحصار به طللاب 
علوم دینی داشت › ومنظوراصلی چنان که پیش‌ازاین گفته ایم : نیل مه 
ایمان ویقین واثبات حقیقت اصولدین وساز کارساختن آنها با احکام 
عقل ورفع شبهات ومشکلات ویافتن راه تأویلات بود. در دور چدید 
این کیفیت تغییر کرد بسیاری ازدانش‌جویان ازحوزه دیانتی بیرون 

فرق قرون وسطی E‏ 

۲- در قرون و چنین به تظر 

Renaissance 24 lettres et des sciences )۱( 
۳۳ 


و عصر جدیت 


می‌آید که دانش‌طلبان تصور می کردند دانشمندان قدیم«بر باغ‌دانش 
همه رفته‌اند» و آنچه تحیقق کردنی ومملومساختنی بوده تحقیق‌کرده و 
معلوم ساخته‌اند. ووظیفهً متأخرین تنها فهم وفراگرفتن تعلیماتآنان 
است . وبه این واسطه درسراسر دورۀ هزارسا له فرون وسطی می‌توان 
گفت بررمعلومات پیشینیان چیزی افزوده نشد. اوقات همه به مباحثه 
ومجاد له در گفته‌های حکمای متقسین مصروف می‌گردید ۰ وه رکسی 
به عقاید و آرای یکی از اساتید گذشته متوسل ومتعصب می‌شد . وقول 
اوراحجت می‌شمرد ومخالفان را در گمرآهی می‌پند‌اشت ۰ تا تجا که 
یل وآزار وتکقیر واعدام آنان را نیزر وا می‌داغت . در عصر جد ید 
اهل علم به این نکته بر‌خوردند که متقدمین هرچند مردمان بزرگک 
بوده ور نجشان در دانش‌پروری باید مشکور باشد ومتأخرین البته 
رهین منت آ نان هستند ؛ ولیکن مجهولات هنوز بسیاراست وپیشینیان 
هم از اشتباه ‏ وخطا مصون نبوده‌اند » و نابراین هر کی مکلف است 
خود در مقام تحقیق بر آید ؛ درستی و نادرستی گفته‌های پیشینیان را 
بسنجد ودریی کشف معلومات تازه نیز باشد . 

۳- ینا پرهمین که در قرون وسطی گوی | علم وحکمت را تمام 
می‌دانستند؛ دا نش‌طلبی عبارت نوده از تعلیم و تعلم رساله‌ها و کتاهای 
قسا ومباحته وذرح وحاشیه کردن] نها و تألیف و تصنیف تازه , همان 
جمع و تفریق یا تلخیص و تطویل گفته‌های پیشینیان بود اما فضلای 
عصر جدید در عین قدردانی ارآ ثار کنعتکگان ؛ برخوردند به آینکه 
اگر قدما در طلب علم بهره‌مند شده‌اند از آن است که در اوضاع و 
جریان امور عالم سیر کرده ومشاهدات و تجربیات به عمل‌آورده . 
پس از آن در مشهودات ومحسوسات خود قو فکر ۶ تعقل به‌کار برده 
واستنباط مطالب نموده‌انه » وراه صحیم کب دانش همین است و به 
«علم کتابی» ۱ نمی‌توان قناعت کرد ٠‏ پسچ<ون دراین‌خط افتادند › 
هرروز مه معلومات تازه وا کتشافات جدید تا ئل شدند» ودامنه علم را 
پهناور ساختند وامیداس تکه از این راه همواره یش از پیش نتحه 
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حاصل شود . وبهره‌هائی حاصل کردد که به تصور نمی‌آید ؛ چنانکه 
نتائج امروزی را کسی پیش ازوقوع باورقم ی کرد 

باری گذشته از رجربیکن انکلیسی که سا مق در شمارء بزرگان 

ماه سیز‌دهم از او نام در دوم و «لگوناردودوینچی» ۱ ایطالیائی که 

تقاش وشاعر وادیب ومهندس وفاضلی بی‌تظیربوده وازرجال ماه 

پانزدهم است . واین هردواز پیشقسان نهضت علمی ارویا به شماد 

همی رو ند. درما له شا نز دحم« کیر نيك»(۲ ) 


مسسین علوم لهستانی را باید بیادآوریم که بنیاد 
جد یل کنندۂ هیثت جدیه مبنی برمر کزیت 


خورشید وسیاره بودن زمین می‌باشد و 
«کیلر» (۳)آلماذ.ی که قواعد حر کات سیارات‌را کشف نموده » و 
«گالیله» (4) ایطالیائی که موّسس علم طبیمی وجراثقال و نجوم جدید 
است و به سبب قائل شدن يه حر کت زمین نزديك بود جان بباند 
وسرانجامبه توبه واستففار ازهلاك نجات یافت. دررباضیات وطبیمیات 
و طب وجراحی وغیر آنها نیز مردان نامی در آن عصر بوده‌اند ما نند 
«کاردان» (9) و«ویت» (1) فرانسوی که اولی درجبر ومقابله راه 
حل ممادلات درجه سوم وچهارم را یافته , ودومی استعمال حروف و 
علامات را درآن علم افتتاح کرده است 0 و« ندره وزال» (۷)موسی 
علم تشریح جدید و «پاراسلس» (۸) وکستر» )٩(‏ سویسی که درعلم 
ادویه و تاریخ طبیمی مقام مخصوص داد » و«آمپروازیاره» (۱۰) 
فرآانسوی که درجراحی نامی شده » و «ویلیام هاروه» (۱ ۱)انکلیسی 
کاشف دوران کبیر خون و «میشل‌سروه» (۱۲) اسپانیو لی‌که دوران 
صفیر حون را کشف کرده ات واودرمعقولات نیز دخالت می کرد و 
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چون به تثلیث و بعضی از اصول دين عیسوی معتقد ثبود به حکم 
«الون» (۱) که یکی از موسسان مذنهب پرو تستان است محکوم به 
اعدامش کر‌دند ورنده سوزانیدند . 
معضی از دانشه‌ندان مائه شانز‌دهم درمسائل اجته‌اعی نیز نظر 
کرده. و مقدمات افکاد سیاسی جدید را فراهم آورده اند . از جمله 
آنها «ما کیاول» (۲) ابطا لیا ثی‌است که محقق ومو ثکاف نوده و لیکن 
عملیات سیاسیون زمان خودرا اصول سیاست قرار داده .و آن مبتنی 
بر زور وبی حقیقتی و تزویر بوده است . و هم اکنون سیاستی را که 
مقرون به جبر وظلم وخدعه و نفاق باشد «ماکیاولی» (۳) گویند . 
دیگر «لابوشسی» (4) و «بودن» (9) فرانسوی که مدافع 
حقوق طبیعی بشر » یمنی آژادی و مساوات بودند و «گکروت» 
( گروسیوس) (۶) حلاندی که مومس علم حقوق بین‌الءلل خوانده 
میشود و «طماس‌مور» (۷) انگلیسی که کتابی نوشته است معروف به 
« او تویی» (۸) و کشوری موهوم فرض کر ده که اصول مساوات واشتراك 
در آنجا حکمقرما بوده وا کنون لفظ او تویی میان اروپائیان بمعنی 
امر واهی ممتنع الوقرع است . و لیکن کتاب مزبور شامل تحقیقات 
لطیف میباشد . 
«رایله» )٩(‏ نويسندة فرانسوی به صورت قصه نویسی وهزل 
و مطا ببه آداب و افکار زمان خود را مورد انتقادقر اد داده »> و در 
امور زندکانی نظر‌های بدیم اظهار دادته است و «مون‌تنی» (۱۰) 
که از نوسندگان زرك فرانسه است » در احوال اخلافی انسان 
تحقیقات نموده و در حقایق نفی و اثبات را جایز ندانسته . و از 
شکا کان شمار رفته است . 
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در فلفه بیشتر‌فضلای مائهٌ شافزوهم چنوز باذلاطون و ارسطو 
مشفولند ‏ اصل مصنفات آن دو فیلسوف به زبان یونانی به دستشات 
افتاده و برخوردها ند به اینکه 8 آنچه در رون وسطی از حکمت 
اشراق ومشاء دریافته بودند , و نقص و 
فلسفه دد ما _ اشتباه ها داشته است بعلت اینکه تعلیمات 
شانزوهم مز بور به چندین واسطه بهآ نها رسیده بود. 
از یونانی به سریانی و عبرانی » و از 
سریانی به عربی » و از عربی به لاتین ترجمه شده » ودر این نقل و 
ترجمه ها ممانی اصلی آنها تحریف و تغییر بسیار یافته بود » پس : 
جماعتی از ارسطو سلب اعتقاد کردند و به افلاطون گرویدند » و 
گروهی ارسطوی تازه جسته را در مقابل ارسطوی اسکولاستيك 
واداشتند و به یاد آوردند که سیاری از رایهای او با اصول دين 
عیسوی مخالفت دارد » و روی هم رفته از این اختلافات مسلمیت 
استادی ارسطو متز لزل گر.دید , و کم‌کم اذهان متوجه شد باین که 
باید به عقل خود رجوع کرد و مباحثه در گفته ها ی گذشتکان برای 
کشف حقیقت کافی نیست , ولیکن از آنجا که هنوز عموماً علم و 
حکمت را از اصول دین تفکيك نکرده دود نف؛ بعضی از محققان حم 
در سر استقلال فکر جان باختند و شهید راه دانش شدند . مانند 
«وانینی» (۱) ایتالیائی که زبانش را بریده زنده سوزانیدند ۰و 
«پیرلارامه» «راموس» (۲) فرانسوی که چون رساله بر رد ارسطو 
نود ته بود ؛کتایش را آش زدند و آزار ها دید وعاقیت در فتل‌عام 
پرو تستان ها که در پاریس در سال ۲ ۱۵۷ واقم شده و معروف به 
واقمهُ «سن‌بارتلمی» (۳) میباشد به قتل رسید . 
دیگر از کسانی که به عقو بت رنده سوخدن گرفتار آمدندیکی 
«اتین دوله» )٤(‏ فرانسوی است و دیگر «جیور دانو برونوه (۵) 
Pierre la ۵۱۵۵6 )۲( Vanini(\)‏ با Ramus‏ 
Etienne dolet (£) St . Barthelmy )۳(‏ 
Giordano bruno (°)‏ 
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ایطالیائی که از پیشقدمان بزرك فلسفهٌ جدید به شمار میرود. وحدت 
وجودی است و عالم موجودات و زمان را لایتناهی میداند و همه 
موجودات را دارای حیات مییندارد , حکیم دیکر ایطالیائی موسوم 
به «کامیانلا» (۱) عقوبتهای همشهریان خود را ندیده اما سالهای 
دراز در ز ندان گذرانیده است؛ و او نیز معتقد بوده که همه موجودات 
جان دار ند و چون مخلوق خداو ند توانای دانای مر ید میباشند ۰ 
آن ها هم هر يك بفراخور حال خود از توانائی و دانش و اراده 
wh‏ 

اشارات مختصر ی که در این فصل از احوال فضلا و حکما 
اردیم » بر ای این بودکه خوانندگان اجمالا از سیر عام وحکمت و 
انعقال افکار از قرون وسطی به عص جدیدآ گاه شوند . ايذك برای 
تکمیل مرام گوئيم , ورود حقیقی اروپائیان به دور تجدد دانش و 
فلسفه به دستیاری دو مرد بزرك واقم شده است ۰ یکی دانشمند 
انگلیسی موسوم به « فرنسیس بیکن » (۲) که در نیمه دوم مائه 
شانردهم . و ريع اول مائه حفدهم می‌زیسته است ( معاصر شاه عباس 
کبیر) دیکر حکیم فرانسوی موسوم به «رنه دکارت» (۳) که متعلق 
به مائهٌ هفدحم میباشد و شایسته است که این دو محقق را معرفی به 
سزا بنمائيم . 


` Francis Bacon )۲( Campanella (1) 
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فرنسیس بیکن 

«فرانسیس بیکن» . از خانواده‌ای محترم بود . در جوانی 
تحصیل علم کرد , و فضل و تبحری به کمال یافت . و لیکن بااشتیاق 
فراوان هوس نزدیکی ده پادشاه وخدمت دولت داشت ودر راه وصول 

به این مقصود کوشش بسیار و تحمل 

احوال او زحمات و نا ملایهات بیکران نه‌ود . تا 
سرانجام بمراد دسید. بعضویت مجلس ملی‌منتخب گردید. سپس‌عنوان 
لرد دریافت. یعنی از طبقهٌ اشراف شد وبه مجلس اعیان رفت خاز نی 
مهر سلطئت و مقامات : بلند دولتی به او وا گذار کردئد و به ریاست 
قضات ؟شورمتصوب شد اما احوال اخلاقیش نه بامقام علمی اومتناسب 
بود » و قه با مراتب دولتی . ته از فروتنی و تذلل ابا می‌کرد . نه 
از خدعه وحیله باك داشت E‏ ار تاه موم کرو 
مجازانش را پادشاه مخشید اما به حکم ضرورت ازکار کناره کشید» و 
پنجسال پس از آن به سیب سرما خورد گی که در ضمن بضی کارهای 
عامی پیدا کرد » در سن ۶۵ در گذشت (ساله ۲ ۶ ۱میلادی) 

با همه گرفتاریهای دنیوی فرا نسیس‌بیکن هیچگاه ازاشتنال 
به علم دست نکشید و مصنفات گران بها از او به یادگار مانده 
که اهم آن ها همان است که شیوه علمی جدید را برپایه ای استوار 
گذاشته است . 

عمر قیلسوف انگلیسی واندك فرصت ومجالی که درزندگانی 
برای کارهای علمی داشت به انجام تصنیف مزبور وفا فکرد. وناتمام 
ماند . زیراکه در نیت مصنف می‌بایست مشتمل برشش کتاب باشد و 
تنها دو کتاب او لش نوشته شده , بلکه کتاب دوم نیزناتمام و از چهار 

:۱ 1 ست 


۳ کتاب دیگر فقط بعضی قطعات در دست 
مصنفات او اس 4 ار 
فرنسیس بیکن به عالم علم می‌توانسته است بکند همانست که در آن 
دو کتاب مضبوط شده . زیراکه قاعده وشوه کسب علم را بدست داده 
است . ودر کتابهائی که به تصنیف آنها کامیاب‌نگردیده می‌خواسته‌است 
تتیجه‌ای که ازعمل‌آن قاعده وشوه حاصل می‌شود بلست دهد. ولیکن 
البده این کاری نبوده است که يك نقر يتوأ ند مه انحام برسا ند دانش 
طلبان دنبا از آن مان تا کتون در آن خط کارمی کنند وقر نها باز با ید 
آن را دنبال‌نمایند و نمی‌دانيم سرانجام به کمال خواهد رسیدیا نه؟ چه 
مسلم نیست که برای بشردرك تمام علم میس‌باشد . 
درهرحال تصنیف مز بورا گر به انجام می‌رسید در نیت فر نسیس- 
بیکن به نامی خوانده می‌شد که :-رجمه‌اش «احیاءالعلوم کبیر» (۱) 
می‌باشد .کتاب اول‌آن که تمام است این عنوان را دارد «ارچمندی و 
فزو نی دانش»(۲) و کتاب دوم که نیمه تمام‌است موسوم است‌به«ارغنون 
جدید» (۳) :سازنو» نظربه اینکه برای تحصیل علم طربقه‌ای تازه 
پیشنهاد کرده است به جای منطق ارسطو که در نزد قدما موسوم 
بارغنون بود . 
خالاصه مندرجاتاحیاءا لملوم از این‌قرار است:در کتاب«ارچمندی 
وفزونی دانش» نخست شرحی درفواید علم وفضیلت وذرافت آن و 
لزوم نگاهداری و تجلیل و تکریم آرباب کمال » تحقیق می کند وطعن 
واعتراضاتی را که ده علم وعلما وارد می آور ند رد می‌نما ید وائیات 
ایاپ ۰" ند بای از تساه بل 
اهل علم ˆ فضل می‌دهند بهتان است ۰ پس ازآن 
خود بضی انتقادها از کسانی که به علم 
(۱) به زبانلاتین stauratio magna‏ 
وبه زبان فرانسه Grande Restauration des sciences‏ 
)۲( به ز بان‌فر | نسه) De la dignité et de l’accroissemem‏ 
des sciences‏ 
Novum Organum )۳(‏ 
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وحکمت مشغولند می کند» که در گفتن ونوشتن پر ده لفظ می‌پرداز ند» 
وبه عبارت بیشتر توچه دارندتابه معنی» وروز گار را به مباحثه و 
مجاد له بیحاصل‌می گنر انند و تکیه بگفته استادان و پیشینیان میکنند. 
ودرصدد نمی و تشخیص درستی ونادرستی آنها بر نم یآ یند ومتوجه 
نیستند که زما نهای‌باستان دورهُ کودکی وجوانی‌نوع بش بوده . وممکن 
نیست که آنچه مردم‌آن روز گار گفته‌اند درست وتمام باشد ¡ وبرای 
آیندگان تحقیق و تفحصی باقی نگذاشته باشند. ونیز تا کنون اشتنال 
مردم ده علم و حکمت یا برای هوای نفس دوده یا استفاده مالی وبا 
طلب اععبار وشهرت و بر تری ومز بت؛ وحال‌آنکه علم بر ای‌توانائی‌یر 
بهبودی احوال مردم واوضاع زندگانی و آسایش نوع بشراست. پس‌از 
آن شرحی سفارش می کند که باید برای پیشرفت علم وسایل فراهم 
کرد از مدزنه وکا باه واستهای علمی وباي کا بهای نودت 
تدارك نمود و نویسندگانآ نها را دلگرم کرد ویاداش شایسته داد . 
آنگاه وارد ذ کررفنون علم و تقسیمات آن می شود و می‌گوید ؛ چون 
انسان سه قوهٌ ذهنیه دارد «حافظه» و «متخیله» و «عقل» پس علوم را 

. ۱ از تار و ج هدد وتار مه آنچه 

ف هس وهی و 
چه منظوم‌باشد وچه‌نباشد. نتیجۀ قوة عقلیه هم فاسفه‌است. وا اسفه سه 
موصوع دارد . «خدا وطبیعت وانسان» آ نچه راجع به خد| میشود علم 
الهی است ۰ طبیعت موضوع حکمت طبیمی است که ریاضیات را ملحق 
به آن می‌نماید » واما ]آنچه راجع به انسان‌است نیزمنقسم به‌چند شعبه 
است که مربوط به تن وروان می‌شود. مانند پزشکی وهنرهای زیباو 
ورزش ومنطق واخلاق وغیرآنها , و همچنین مسربوط به زندگاضی 
اجتماعی مردم کهآ نراعلم مدنی می‌نامد وبرای رشته‌هاعسه کانه فلسفه 
که علم الهی وعلم‌طبیمی وعلم‌بش باشد. مانند درخت شاخه‌های فرعی 
مسیارقراد می‌دهد ويك تنه هم‌یرایآن قائل است که همه متفرع ازآن 
می‌باشند . وآن رافلسفةً او لی می‌خواند ومنظورشاحکام او لی واصول 
ومیانی علوم است . 

تلاح 


درضمن بیان تقسیم علوم. محقق انکلیسی نسبت به همری از 
آنها تحقیقا تی نموده وراها وعقیده‌ها اظهار کرده؛ که برای‌پرهیزاز 
درازی سخن از آنها خودداری می‌کنيم » چه آن گفته‌ها البته همه 
درست نیست ومحل استفاهه هم نمی‌باشنه و آنچه از :حقیقات فر نسیس . 
بیکن اهصیت وارد ختصوصاً آ نست که درارفنون جدید بیان کرده. و 
ن کتاب مشتمل بر دوباب است ؛ در باب نخستین علم وحکمت قدیم 
را مورد انتقاد قرارمی‌دهد وخطا وناقص بودن و بیحاصلی و بی‌ثمری 
آن را باز می‌نماید . ودر باب دوم طریقه وروشی را که در کسب علم 
دیمت می‌دانسته است نشان می‌دهد . وماحصل آن تحقیقات از این 
قرار است : 
کسام که تا کنون به علم وحکمت پرداخته| ند؛ یاحظ نفی‌خود 
را درنظی داشته‌اند. یا کسب مال یا طلب شهرت واعتبار وبر تری بر 
دیکران در مباحثه ومناظره. یمنی‌فرض 


منظو ر حقیقی شخصی در کار نوده است . وحال آنکه 
از علم مقصود اصلی ازعلم باید قدرت‌یافتن جر 


عمل باشد. ”برای سود رسانیدن‌به نوع بش 
وایتکه‌گفته‌اند » منظور از دانشجوئی رسیدن به معرفت حقیقت‌است» 
سخنی تمام نیست. چه ۰ علمی که از آن استفاده عملی نشود, چمحاصل 
دارد ٩‏ البته حصول علم معرفت حقیقت را هم در برخواهد داشت » و 
این نتیجهُ بزرگی است که به دست می‌آید و لیکن منظور نخستین‌باید 
تحصیل قدرتن باشد. بعنی انان ده مشاهده و تجر به ومطا لعه در امور 
طبیمت ازقوانین آن امورآگاه می‌شود وچون‌آن قوانین دا به دست 
آورد از آنها پیروی می‌تماید , وبر طبیءت چیره می‌شود . قوانین 
طبیعت را ده مقتضای نیازمندی خویش استخدام می کند وآن راتایم 
اراد خود می‌سازد. ده اختراعات نایل می‌شود وزند گانی خوش را 
بهبودی می‌دهد. واز این‌روبه عقیده بیکن طبیعیاتازحمة علوم مهم تر 
است. ومنظور نظرباید باشد و آن را «مادر علوم» می‌خواند » وعدم 
توجه به‌آن را یکی از علتهای اصلی ر کود و خمود علم می شمارد » 
وروشی که برا ی کسب علم پیشنهاد میکند بیشترمتوجهآنست. هرچند 
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ادعای خود او اینست که آن دوش راجے به سراسر علوم ومطلق 
حکمت است . 
دانشمندان پیشین روشی درست‌نداشته وازعلم نتیجه قابلی 
نگرفته‌اند. هر نتیجه‌ای هم به دست آمده برسبیل اتفاق‌بوده‌است,یکی 
من یس ا تعنان نورد 5 
روش غلط پیشینیان نتا یج عملی ك نمی‌شده است ۰ 
دوم اینکه: برای رسیدن به معلومات از زاهی نمی‌رفتند که به مقصود 
درسند. چه منطق که‌آن را وسیلة کسب علم قرارداده‌بودند»درحقیقت 
وسیله نیست؛ مجهولات‌به برهان قیاس که جزء اصلی منطقاست معلوم 
نمی‌شود ؛ و حقیقت از آن مکشوف نمی‌گردد . فایده منطق الزام و 
اسکات خصم است درمباحثه , وراسخ کردن خطاحائی که ۵ ذهن وارد 
شده است » زیرا کشف حفیقت تنها به تعقل وقیاس و استخر اج جز یات 
از کلیات میسر‌نیست ؛ بلکه بايد در جزئیات مطالعه نمود ومعلومات 
جزئی زا به تر تیب و تسلسل در آورد. وازآنها استخراج کلیات کرد و 
مادام که بمطا لعه جز يات و استقراء بی به حفایق امور برده نشده 
استدلال و تعقل بی مأخذ وبی‌بنیاد » و مبعنی بر تخیلات وموهومات 
است , وعلمی که از آن نتیجه میشود توجیه و تحقیق واقعیات فیست» 
مجمولات و موضوعات ذهن خود ما است . و با احوال حقیقی طبیعت 
مناسبتی ندارد . 
برای اسان در تحصیل علم مشکلات وموانمی در پیش است که 
باید از آنها بین‌هیزد ؛ ومهمترین آنها 
مو انع کثف خطاهائی است که ذهن مبتلای نها است؛ 
حقیقت ونظ به اینکه آن خطاها مايه گمراهی 
انسان است بیکن آن را بث می‌خواند و 
به چع ارقسم منقسم هی کند. 
قسم نخستین بتهای طالفه‌ای است : یمنی خطاهائی که از 
خصایی طبع بشر است » زیرا همچنان که در آئینة معوج وناهموار 
اشعه نور کج ومنحرف میشود وتصاویررا زشت ت و اهنجار می‌سازد؛ در 
ذهن انسان هم محسوسات ومعقولات تحر یف و تصییم می‌شو ند . مثللا: 
۳ 5 5 


و ال اش که همه امور را منظم و کامل بدا ند ۰ ومیان نها 
بتهای طایفه مها هت هت اي پیج قاگل شود چنانکه : 
: چون دائره و کره را می‌پسندد حکم به 

کرو بت جهان ومستدیر بودن حر کات اجزاء آن می نماید و نیز در 

"هرچیز قیاس به نفس می کند وبرای همه امورعلت غائ می‌پندارد» 

و نیزدر هر امر بدون تحقیق و تأمل عقیده ورائی اختیار می‌کند ۰ و 

برای درستی آن همواره موٌ یدات می‌جوید وبه مضعفات‌توجه نه‌وتماید 

مثلاء يك بار که خواب با واقم تصادف می کند مأخذ می گر د اما صد 
بار که واقع نمی‌شود به یادنمی آورد وبه عقایدی که اختیار کر ده‌پا بند 
ومتعصب میگردد. وغالباً انصاف را ازدست می‌دهد. وازروی عواطف 

و نفسانیت حکم می کند > غرور ونخوت و ترس وخشم وشهوت در آراء 

اودخالت نامه دارد. حواسی‌انسان هم که منشاء علم اواست قاصراست» 

وبه خطا می‌رودوحاض‌نمی‌شود که به تأمل وتعمق خطایآنها رااصلاح 

کند . ظاهر دين است وبه عمق مطالب نمی‌زود > به جای اینکه امور 
طبیهءت را تشریح کند؛ همواره به تجریدات ذهنی می‌پردازد . و امور 

تجریدی وانتزاعی ذهن خود را حقیقت می‌پندارد . 

قسم دوم : بتهای شخصی است » یعنی خطاها ئی که اشخاص به 
مقتضای طبیعت اختصاصی خودبه آن دچار می‌شوند مانند اینکه هر 
کس به امری دلبستکی پیدا می‌کند و آن را مدار ومحورعقاید خود 
فرار می‌دهد. جنانکه ارسطو شفته منطق شده بود و قلسفه خود راهر 
است » وبعضی دیگر همواره به اختلافات و تفریق توجه دارند. بعضی 
طبعاً درهر باب <ک‌جزمی‌می کنند. برخی تردید و تأمل دارنده تا آ نجا 
که شکاه می‌شو ند. جماعتی عاشق قدماً هستند و گروهی پیشینیان را 
ناچیز شمرده به متأخرین میگرایند غافل‌ازاینکه زمان نباید منظور 
نظی باشد , هر کس حقیقت گفته باید قبول کرد؛ خواه قدیم باشد خواء 
جدید. و نیز بعضی اذهان همواره دنبال جزئیات است و برخی در پی 

کلیات » وحال آ نکه هردو را بايد در نظر گرفت وهمچنین . 

قسم سوم : بتهای‌پازاری است » یمنی خطاهائی که برای مردم ار 
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نشست وبرخاست یکدیکر دستمی‌دهد به واسطهٌ نقص وقصوری که 

در الفاظ وعبارات هست , چه.آنها را عامه وضع کرده‌اند وازروی 

۲ تحقیق نبوده‌است. سیاری از الفاظ هست 

مت که معانی آنها در خارج موجود نیست » 

مانند : بخت واتفاق وافلاك . ویا معانی‌آنها مجمل ومشوش است و 

روشن وصریح نیست» مانند: جوهر وعرض ووجود وماهیت و کون و 

فساد وعنصی وماده وصورت وغیر آنهاء وبه این واسطه مطا لب درست 

مفهوم نمی‌شود و تصورات غلط برای مردم دست می‌دهد. 

قسم چهارم ۰ بتهای نمایشی است. یعنی خطاحائی که از تعلیمات و 

استدلالهای علط‌حکما حاصل می‌شود » ودراین مقام بیکن هرمذهبی 

E‏ ازمذاهي حکما زا پرده نما یشی‌می‌خواند 

بتهای نمایشی و آن مذاهب را سه قسم e‏ يك 

قسم را «سفطی» (۱) یا «نظری» می‌نامد و آنچنان است که فیلسوف 

بعضی امور متداول راگرفته وبدون اینکه در حقیقت ودرستی آنها 

دقت کند » بنیان قرار داده » وبرآن اساس خیال‌بافی هی کند ۰ و 

دهترین نمونهًآن حکمت ارسطو است که 

اقسام حکمت منطق را ماخذ علم گرفته » وهمه مسائل 

دز قدیم را به قیاس معلوم می نماید » وحتی در 

طبیعیات هم اگر تجارب ومشاحدا تی 

کرده باشد » برای نست که نتایحآنها را به اصول متخذه خودمنطبق 

ر و ساز گار سازد » قسم دوم : حکمت 

سس «تجربی» ا برعکس قسم اول 

بر تعقل و استدلال‌کمتر تکیه دارد . وعملیات و تجربیات را بیشتر 

ما خذمیگیرد ودرمقام تشه حکمای قسم اول نظیرعنکبوت می‌باشند 

که دائماً ازمایة درونی خود تار می‌تند و 

حکمت تجر بی ا ا و 

قسم دوم مانند مورچه‌اند که همواره دانه فرأهم میکند و تصرفی در 

Philosophie sophistique (1) 
Philosophie empirique )۲( 
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آن نمی‌نماً ید وحالآنکه حکیم واقعی باید مانند زنبور عسل باشد. 
یمتی, حمچنان که زنبورمایه را از گل و گیاه می‌گیرد و به هنرخود از 
آن انگیین می‌سازد؛ حکیم هم با ید مابه علم را از تجر به ومشاهده 
گرفته به قو عقلی از آن حکمت بسازد. 
8 سوم : از حکمت آنست که برمنقولات 
یت موجوه ی واحاسات وعقاید مذحبی مبتنی می‌باشد, 
مانند تعلیمات فیثاقورس . و املاطون و کسانیکه خواسته‌اند از دوک 
«سقر تکوین» و کتاب «ایوب » و کتاب‌های دیکر توراة فلسفه بسازند. 
و حتی ازارواح جن وپری أن معلومات نموده‌اند واین قسم را فلسقة 
«موهوماتی» (۱) می‌خواند . 
روی همرفته‌یکن دقلاسقة بونان خاصه ارسطو وافلاطون چندان 
اعتقادی‌ندارد, وازایثان یاز علمای متقدم‌برسقراط راییشترمییسندد 
از آن جهت که به امور طبیعت توجه داشته‌اند » ونسبت به سایرین 
می‌گوید : همه سقسطی وجدلی و لفاظ موده اند » و به جای اینکه 
مشهودأت ومحسوسات راماخة علم قر اردهند, یه قباسات پر داختها ند. 
در استخراج احکام کلیه ءحجله نموده » وار جرئیات دفعتاً مه اصول 
او لبه پرواز کرده‌اند. واز مراحل متوسطه طفره زده‌اند؛ وحال آن که 
عیب کار قدما می‌با يست وتات و دفت ند او 
به تدریج پیش رفته آزمراحل‌فرودین‌به 
هراتب میانگین روند تا بتوانند ازروی‌اطمینان وددستی به مقامات 
برین ۰ ودریافت اصول نخستین و کلیات برسند ونسبت به متأخرین 
می گوید , آنها دندة متقدمین شده‌اند و آزاد تیستند واز خود رای 
ندار ند , هرچه دارندآ نست که در کتاب‌ها ودفترها مقیداست,ومشنول 
زیرورو کردن] نهاومجاد له ومباحثه درآن نوشته‌ها می‌باشند وموقع و 
مجالی برای ایشان تیست که به مطالب تازه بیردازند » واز دسیدن 
به کشفیات تازه هایوسند, واگر بیچاره‌ای هم‌سخنی بگوید که تاذ گی 
f‏ . داشته باشد , غوغابلند می‌کندد. وحمایت 
احوال متأخرین س E‏ 2 4 2 
Philosophie superstitieuse (1)‏ 
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غالبا دشمن حکمت طبیمی بوده‌اند . از آن‌جهت که مسائل علمی رابا 
امور دینی آميخته کرده‌اند » ومی‌ترسند اگس علم ترقی‌کند عقایدی 
مخا لف تفسیرات و تأویلات ی که ایشان در اصول دینک رده | ند ظهور 
نماید , یا بنیاد دین بهم‌بخورد. واین دلیل بر آن است که ایمان په 
عقاید دینی خویش ندارند . تزویر می‌کنند و می‌خواهند مردم در 
نادانی بمانند. تا نها ارجمند باشند » ولیکن دین امریایما نی است 
و مربوط به علم دنیوی نیست . و اگر غرض فاسد در کار نباشد و 
وت کت ر بک رو ل راا عل اق 
PE‏ کی مردمان را ازدین و خن | دور کند › اما کمال علم انسان را 
ده خود | بازمیگر دا ند 

پس از تشریح عیب و نقص واشتباهاتی که در کار محصلین علم 
بوده است ؛ فیلسوف انگلیسی می‌پردازد به طریقه صحیحی که برای 
رسیدن به مقصود. یمنی : حصول علمی که مايه توانائی بر عمل 
باشد در ذظر‌داشته است > واز پیش خاطر نشان می کند که قصد ندارد 
حکمت را تباه کند . بلکه می‌خواهدآن را ازراه کچ بر گردانیده به 
2 ۱ راه راست بیساورد و تکمیل کند. و نیز 
تفت بیکن مذهب فلسفی تاره نمی آورد بلکه راه 
تحصیل علم را بدست می‌دهد. وشكاك وسوفسطائی هم نیست» زیرا که 
آنان حصول علم را غیر ممکن وحس وعقل را عاجن میدانند , و 
لیکن او علم را ممکن می‌داند ومی‌خواهد برای تحصیل آن به‌حس و 
عقل دستیاری کند تفکر واسددلال دیمایه وخیا لبافی را کنار نگذارد 

وبه مشاهده و تجربه برای قکر وعقل مايه فراهم کند . 
اما روش بیکن چنان که تا کنون چند بار اشاره کرده‌ايم اجمالا 
عبار تست : از «مشاهده» ۱ و جر به» )۲( در امورطبیعت که به‌آن 
وسیله جممآوری مواد شود و«استقراء» (۳) که در آن مواد قوءٌ‌تعقل 
۱ به کار رود . وبرای اینکه مطلب روشن 

بیان روش بیکن گردد قدری به تفصیل‌می‌پرداز يم. 
کسب علم برای تحصیل‌قدرت است 
Expérience(Y) Observation )۱(‏ (۳ )120060:0۵ 
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بر تصرف کردن درطبیعت» یعنی: تغییر و تبدیل اجسام . 

قدرت پی تصرف در طبیعت اینست که در جسم ممینی‌که دارای 
«طبایع» (۱) خاصی (یمنی خواصی) می‌باشد. طبی‌یا طبایم تازه‌ایجاد 
کنیم» مثلا , سیم را که سفید وسيك ودارای خواص معینی‌است » زرد 
وسنگین ودارای خواص زر بنمائيم . 

۱ علم ی که ما دا دادای این قدرت می‌سازد آ نست که «صورت» (۲) 

یا منشاء طبّا نم دا برما مکشوف کند . 

چنان که پیشینیان گفته| ند به واسطهُ علم همانا پی‌به علل‌امود 
برده می‌شود وعلت‌ها به کفتة ارسطو چهار است. اما علت مادیوعلت 
فاعلی قابل اعتنا نیست » واهتمام در آنها حاصلی ندارد , علت غائی 
هم فقط در الهیات واخلاقیات به کاراست ۰ وتحقیقآن راجع ده علم 
مابعدا لطبیعه است . 

پس درعلوم طبیعی که منظور اصلی‌است. موضوع‌نظرعلت صوری 
یا صورت ار 

مرادبیکن ازصورت هرطبم » شرایطی است که به تحقق آنهاآن 
طبع موجود وبه فقدان نها مفقود میگردد» پس: | گر‌صورت طبایم‌بر 
ما معلوم شود برایجادآن طبایم قادرخواهيم‌بوده پس, علم عبار تست 
ازشناخت صورت طبایم . 

شناخت صور طبایم از این راه دست می‌دهد که محسوسات و 
جزئیات را به مشاهده و تجربه در آودیم وبرای استخراج قواعد و 
کلیات جمع‌آوری مواد نمائيم , اما این جمع مواد ومشاهده و تججر به 
را سرسری لیایدگرفت ۰ وبا نهایت دقت و تأمل باید به کار داشت . 
به تقل وقول وروایت نباید اعتماد کرد. و شخصاً بايد به مشاهده و 
تجی‌به پرداجت مواد تجربه را فراوان وبسیارمتنوع باید نمود . در 
استخراج کلیات حم شتاب نبا ید کرده وهآ نند قدما از کلیات ابتدائی 
نبا ید یکتاره به احکام کلی‌نهائی پرواز نمود » بلکه کم کم پاید پیش 
رفت . أ کلیات ابتدائی لیات متو.عا استخراج با.د کرد که در علم 
کمال اهمیت را دارند : ویس از آنکه کلیات متوسط به دس-. آهدا گی 


Forme (¥) Natures (۱) 
- - 


توانستیم به احکام کلیة نهاتی هم می‌پردازيم. 

درموقعی که مشغول تجربه هستیم به حافظه نباید اعتماد کنیم » 
و تتایم مشاهدات خود را باید به کاعغة سیار یم > وضبط وثبت نماليم» 
ویه ترتیب وتسلسل درآوریم . وچون موادی که جمع آوری می‌شود 
بسیار وپرا کنده خواهد بود . برای آنها باید جدول‌ها تنظیم کنیم . 

جدول‌های «تنظیمی» (۱) عبارتند از , جدول «حضور» (۲) و 
جدول «غیاب» (۳) وجدول «درجات و مقایسه» (4) . 

جدول حضوریعنی: جدو لی که در آن کلیه مواردی راثیت ميکنيم 
که طبع منظور. موجود وحاضر است . ودر جدول غیاب مواردی را 
ثبت خواهیم کرد که ظبم منظور. غا یب ومفقود باشد . جدول درجات 
آنست که : در آن کمیت ۰ یعنی افزایش و کاهش طبع منظور را 
ثبت نمائیم. 

او او 
استقصای کامل تنظیم شد از آن روبه استقراء می‌پردازيم » یعنی از 
مواد جزء که‌جممآوری کردهأ یم؛ قأعده ودستور (o)‏ یعنی احکام کلی 
در می‌آودیم , و چنان که گفتیم البته در استقراء دقت و تأمل تمام 
بکارمی‌بريم» مواد را بسیارژیرورومی‌کنيم » ومورد رد وقبول وائبات 
قرار می‌دهیم آ نچه راکه به راستی قا بل استفاده است (۶)م یگیر يم ۳ 
وباقی را دورمی‌اندازيم . شتاب و بلند پروازی نم ی‌کنیم تا سرانجام 
احکام کلی جامع ومانع به دست بياوريم و «صورت» یمنی شرایطلاز» 
ایجاد طبع یا طبایمی را درجسم خاصی مملوم‌سازيم . 

چنانکه پیش زاین گفته‌ايم, کتاب احیاءا لعلوم‌بیکن ناقص‌مانده. 
وحتی‌آرغنون جدید که یك جزءآن کتاب می‌باشد تین به| نجام نرسیده» 
ولیکن همین ناقص گنجینه‌ای از نکات ودقایق است که در مسطورات 

فوق نمونهٌ بسیار مختصری از آن آوردیم ؛ تا اصول تعلیمات فیلسوقف 
Tables de coord ination )۱(‏ 
Table 0۰ absence )۳( Table de présence )۲(‏ 
Table de degrés et de comparaison (£)‏ 
Exemples privilégiés (¥) Axiomes (°)‏ 
ام 


انگلیسی به دست آید " 


۱ حاصل کلام نکه : بیکن‌یکی ازمهمترین 
مقام و اهمیت اشخاصی‌است که اروپائیان را وارد تجدد 
بیکن علم و حکمت کرده است . هرچند بعضی 


ازمعاصران او (مانته کالیله) بلکه چند 
نفرپیش از او (مانند دجربیکن واکم و لگوتاددو وینچی) نیزبه این 
خط افتاده . و نتائجی هم گر فته بودند. اما فرانسیی‌بیکن روش تازه 
را روشن نموده وقواعد واصول آن را په دست داده است. احل‌فضل‌را 
از خشکی وجمود وتقید به کتابها و تعلیمات قدیم بیرون آورده. وعلم 
وحکمترا ازحوزء دیانت مسیح بیرون کرده ومستقل‌ساخته و گفته‌های 
پیشینیان را ازحجت انداخته است. | گرچه نسیت‌به ارسطو وافلاطون 
با وجود کمال اعجاب واعترافی که به بلندی مقام ایشان دارد ؛ يك 
اندازه بی‌انصافی و زیاده روی کرده ات ولیکن این تفر بط برای 
اصلاح افراط ی که آن روزهاازپیروی قنماً می کرده اند شا ید لازم بوده 
است . درهرحال طا لبان علم را متوجه عیب‌ها و نقصهای کارشان‌نموده 
و ترغیب و تشجیع کرده که در راه تأسیس علم ومعرفت ۳ پای‌خودگام 
«ردار ند ۳ وبعصای دیکری تکه نکنند. ES‏ اهمیت تا ثیرعلم‌رادر 
ند گا نی| نسان معلوم‌ساخته, و کشفیات و اختراعات جدید دآپیش‌هینی 
کرده است . ازاین دوهر چند فرنسیس بیکن خود در علوم وصنایع 
هیچ کشف واختراعی ندارد؛ اورا یکی از بنیاد کنند گان‌علوم جدید که 
مینی بر تجر به ومشاهده است می‌دانند. وبا آنکه مذهب فلسفی تأسیس 
ننموده » بانی فلسفة «تحققی» (۱) می‌خوانند . 

(۱) فلسفه تحققی اصطلاحی‌است که‌برا یک 008141۷ Philosophie‏ 
به نظر ما رسده ات . بعتی ‏ فلسفه میتی برآمورمحقق, و آنه فلسفه 
درمائه نوزدهم تاش شده . و لیکن می‌توان گفت ۰ موسانآن‌پیرو 
روش بیکن بوده‌اند . 


۱۹ 


بخش اول 
زيل گی د کارت ومصتفات او 


«رنه دکارت» (۱) در «لاهه» (۲) از شهرهای کوچك فرانسه , 
در سال ۱۵۹ زاده است . 

پدرش از قضاة و نجبای متوسط بود , طبع کنجکاوی و محققی 
او اززما ن کود کی نمابان شد و پدرش اورا فیلسوف میخواند , دور ه 
تحصیل آن زمان را در مدرسة «لافلش» (۴) که «ژزوئیت» ها )٤(‏ 
اداره میکردند ۰ در هشث سال طی کرد . چندی هم به علم حقوق و 
طب پرداخت وچون به سن بیست رسید, متوجه به نقص تر‌بیت 
خویش گردید ۰ و بنا بر جها نگردی گذاشت 

حوزه و دوایرسیاسی و نظامی فرانسه در آن هنگام آ لوده 


Haye )۲( René Descartes (\)‏ هیر دا پاستخت 
حلاند اشتباه نشود . (۳) Fléche‏ سرا[ ازشهر حای کوچك 
کا ا ¦ 4( Jésuites‏ با Compagnie de Jésus‏ 


خدمت‌گزاران دیات مسبحی‌میباشند که یس از ظهورمذهب پرو تستان 
یی حفظ و تحکيم منذهب کاتو لك جمعیتی تشکیل داده وصیاه 
بیشی‌فت دارخود را تر ديت جوانان و ا مدارس دانسته اند, و 
مدرسان وفضلای إن جوعیت. معروف أند . 

ت۲۲ ۲۲ ۱ 


بدساگی و باطبع سنکین د کارت ناساز کار بود. پس آهنك کشورهای 
دیکی نمود , وداخل ورلشگربان رئیس جمهوری هلاند شد . ذنرا 
که آن زمان دو لت ها لشگرملی نداشتنه , و از همه قبایل و امسم ۰ 
سیاهی و فرمانده به مزدوری میگرفتند . اما منظور دکرت نه جنك 
کردن بود , نه مزدگرفتن . بلکه وسيلة سیر و سیاحت می‌چست 
چنانکه چندی بعد ازهلاند به آلمان رفت . 
هنگام توقف درهلاند واقعهُ کوچکی اورا دو باره به تفکرات 
علمی مشغول کرد یعنی ۰ روزی اعلانی به دیوار دید مشتمل برطرح 
یك مسئله ریاضی که بنا به عادت آن زمان در آن سر زمین . فضلا 
مسائل علمی طرح واعلان میکردند؛تا اهل ذوق بحلآ نها بیردازند. 
د کارت زبان هلندی درست a‏ , از دیکری که مشفول خواندن 
اعلان بود درخواست کرد مسئله را باو بگوید ١آ‏ ن کی ازاهل علم 
و (۱) نام داشت ت و گفت + میگویم بشرط آنکه اگ 
مسئله را حل کردی یه من شمائی , د کارت این کار راکرد و بکمان 
که گمان نداشت ت جوان برحل مسئله توانا باشد , از استمداد ریاضی 
او درشگفت آمد › .و با او دوست شد و تر‌غیبش کرد که از اشتغال مه 
علم تن نز ند. ودکارت ابن پند را پذیرفت؛ تا آنکه شبی از مهای 
پائیز (ظاهراً دهم ماه نوامبر۱۶۱۶) درهنوبورگک» (۲) ازشهرهای 
آلمان در حالی که در کنار آتش تفکرمیکرد » روش علمی تازه ای 
براو مکشوف شد . وهمان شب سه مر تبه خواب هائی دید و تعبیر آن 
ها را چنین کرد که خداو ند اورا به‌دنبال‌کردن آن رشته از تفکرات 
گمارده است . اما بازسیاحت را رها نکرده , در آلمان ومجارستان 
وایطالیا وشاید دانمارك و لهستان گردش نمود . و مدت نه سال هسیر 
آفاق وانفس اشتغال و با دانشمندان ملاقات و گفتکوها داشت » سر 
انجام عش فراوان به کسب معرفت و تحقیقات علمی و میل به پرهیز 
از تاک دو و مهافت د بیرغیتی به جاه و آوازه , او را 
بر آن داشت که گوشه نشینی کند ۰ پس هلاند را که رای او کشوری 
Neubeurg )۲( Beekmann )۱(‏ 
۳ ۱ 


بیکا نه بود > و میتوانست در آنجا مجر د از روابط و علائق باشد 
بر‌گزید » و بیست سال درنقاط مختلف آن دیار زیست‌کرد . امور 
مالی خود را در فرانسه مه یکی از دوستان وا گذاشت که اداره کند » 
و در واقع پیشکاد او باشد . برای پیشکاری امور علمی هم یکی از 
ووستان فرانسوی را اختیار نمود که د مرسن » (۱) نام داشت › 
واز فضلای عصرومانند خود دکارت از تربیت بافتگان مدرسه لافلش 
پود » و نوشت وخواند دکارت با مرسن مهمترین سرچشم؛ آگاهی 
براحوال دانشمند و تحقیقات علمی وعقاید فلسفی اومیباشد . 

در خلوت انزوای ھلانں ‏ د کارت قارغ از امور زندگانی 
روز کار را وقف امور علمی کرد . جزیا اهل فضل معاشرت › و عیں 
ازمرسن و معدودی دیگر با کسی مکا تبه نداشت . شبانه روری ده 
ساعت میخوامید و هر روزمدتی هيان مردم به آزاد ی گردش میکرد 
در حا لی که کسی اورا نمیشناخت که مزاحم اوشود . گوشت کم میخورد 
و شراب کمتر مینوشید » به کارهای مردم مداخله و بامور سیاسی و 
دولتی بهیچوجه عنایت نداشت . تحقیقات علمی او بیشتر به تفکر و 
تجربة شخصی بود ؛ نه مخواندن کتاب. وچنانکه خود گفته :"د ر کتاب 
جهان مطالعه میکرد ۰ یعنی سیر و تأمل در آثار طبیعت و چکونکی 
خلقت یمود ویکی ازدوستا نش‌حکایت کرده است که ؛ روزی دیدن 
او رفته بودم . خواهش کردم کتابخانة خود را به من بنماید , مرا 
بیشت عمارت برد گوساله‌ای دیدم پوست کنده و تشریح کرده بود » 
گفت ۰ هترین کتا بها که غا لبا میخوانم از این نوع است . 

پس از آنکه چهارسال درحلاند به امور علمی‌اشتغال‌ورز بده 
تصنیفی حاض کرد موسوم به «عالم» (۷) و آن بیانی بود از کل 
خلقت » ویکیاز اصول عقایدی که در آن اظهارنموده حر کت زمین 
بود » ومی‌خواست آن تصنیف را مچاپ برساند درآن هنگام غوفای 
محا کمه گا لیله بلند شد . و خبر رسیدکه آن دانشمند به سبب اظهار 
عقیده بجر کت زمین میقوض اولیای دین شده » و در محکمۀ شرع 


Le Monde )۲( Père Mersenne (1) 
۱€ 


محکوم گردیده است (سال۱۱۳۳) دکارت چون ستیزه با اهل دیانت 
و غوغای مهبی را خوش نداشت. با تأسف بسیار ازنشر کتاب خود 
منصرف گردید > و چهارسال پی از آن واقعه کتاب دیگرگاده چاپ 
رسانید موسوم مه «گفتار درروش‌درست راه بردن عقل وطلب حقیقت 
در علوم» مذیل به رسالهٌ در« مناظرومرایا و کائنات جووهندسه»(۱) 

متدرجات این کتاب هده نتیجه تحقیقات و تفکرات شخصید کارت 
مود » واین نخستین کتاب علمی وقلسفی است که بز بان فرانه نوشته 
صله » زیراکه پیش از آن در سرآسر ارو پا فضلا نوشتههای خود را مه 
زبان لاتین می‌نوشتند . ازهمین رو تصفیف مز بور در نزد عامه بسیار 
د لچسب واقم شد. مسائلی که در با بهای سه گا نة آن کتاب بحث شده.سیی 
موضوع تحقیقات بیشمار گرد يده و کم وزیاد سار پیدا کرده وصانیف 
مکمل‌تر در آن مباحت‌نوشته شده که هما کنون درمداری متداول‌است. 
وبنا براین آن سه‌پاب که. اصل بود کهنه ومتروك گردیده و لیکن مقدمة 
کتاب چون مشتمل برسر گذشت دوحانی دکارت واصول عقاید فلسفی 
و بیان روش علمی اومیباشد . از لحاظ تاریخی به اهمیت واعتبارخود 
باقی ما نده. وپس ار سیصد سال-هنوز یکی ازمهتیر ترین کتا بهای‌علمی 
رانسه به شمار میرود وموضوع مباحثه و تحقیق دائمی فضلا وحکما 
می‌داشد . ونام آن را به اختصار «گفتار در روش » با تنها «گفتار» 
می گو بند , جزایتکه آن رساله چون کتابی مستقل تبوده ود کارت آن 
بط ویا ماا شط صدت کے خوو کا ات :رین 
مطالب عابتابجاز واختصار را روا داشته . وغالباً مه اشاره گذرانیده 
است چنانکه بعضی ازعبارات تامفهوم ورویهمرفته اگربه نظرسطحی 
نگریسته شودءچندان جلوه نمیکند و برای فهم مطالب آن باید به 
کتب دیگر او > و حتی نامه هائی که مه دوستان نوشته و در آن ها 
اقادات علمی‌کرده مراجمه نمود . 


Discours de la méthode Pour bien conduire )۱( 
ga raison et chercher la vérité dans les sciences 
uivı de trois ۱۳۵۱۸65 : la dioptrique » les météores 


Set la gèométrie 
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پس از نشر آن کتاب . دکارت درظرف هفت سال دوتصنیف دیگر 
تیر به چاپ رسانید یکی تنها درمیاحت مابمدالطبعه موسوم به 
«تفکرآت در فسلفه او لی» ۱ ودیگری در کلیه حکفت الهی وطبیعی 
موسوم به «اصول فلسفه» (۲) واین جمله در واقع به منزلۀ شرح و 
نقسین بخش چهارم و پنجم وا له کف زمی 2٩‏ ۱ وچون فصلای معاصر 
آعتر اضها ۳ د کارت نموده و بر عضی بعضی از آراء اواسکار ده بودند » 
جوابآ نها را هم نوشته دنبا له کتاب «تفکرات» قراه داد . 

انعشار این تصانیف آوازه د کارت رایلند کرد ۰ کم کم فضللامتو جه 
شدند وگروهی |زاهل ذوق نسبت‌به اوارادت ورزیدند » یادر تحقیقات 
علمی ۳ اومشار کت ودستیاری کرد ند. اما آ نچه ازآن صعی‌نرسید و 
پر‌هین داشت ت نیز واقع گردیده به این معنی که یکی از معتقدان او 
«رژیوس»(۳) نام که دریکی ازدارا لعلمهای‌هلاند مدرس بود.ومخطوصا 
از تحقیقات طبی دکارت‌استفاده کر ده دود » رابهای اورا باذوق وشوق 
تمام در ضمن درس بیان می‌کرد . معلم| لهیات همان دارا لعلم 
«وئسیوس» (4) نام که کشیش وواعظ بود به نام حمایت دين وحکمت 
ارسطوبه مخالفت رژیوس یعنی » درواقع به معارضه د کارت برخاست 
وهنگامه‌ای برپا کرد وموقعمی ددست آورده گریبان در ید وخاك در سر 
قمود» وعلم تکفیر برافراشت » رژیوس بیچاره از مدرسی‌بازماند » و 
د کارت درس زیا نها افتادء ومتهم شد به این که کار کن فرقه رو ثیت 
است » تا مذهب پرو تستان را خراب کند » و بعضی‌دیگر گفتند؛ برای 
اثبات وجود صانم دلایل ضعیف می‌آورد تا ننیادخداپرستی را در نړد 
عوام متز لزل سازد. هیثت مدرسان دانشگاه هم حکم بطلان تعلیمت 
د کارت راصادر کرد ند. در این هنگام دید اگرخاموش‌بما ند آمر‌مشتبه 
می‌شود وسخن مدعیان به کرسی می‌نشیند . دعاوی ایشان را رد کرد . 
وسخر به فرارداد ۳ و سیوس دست بر نه‌آشته مەد يوان عذا لت دادخواهی 
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نمود » وحکم میا می صادرشد . کم مانده بود دکارت را تبعید کنند و 
کتا بها یش را طعمه آتش سازند » مطلب را با سفیر فر أنسه در ميان 
گذاشت » و او به رئیس جمهوری متوسل وحکم محکمه توقیف شد» 
پس ادوسال دیکری ازمتعصیان دامن به کمرزد که د کارت را بمب 
پرو تشتان درآورد. دانشمند ازمباحثه ومناقشه دوری جسته درجواب 
گفت : مذهبی راکه دأیه‌ام به من آموخته ازدست نمی‌دهم ۰ و در موقم 
دیکر گفت ۰ از مذهب پادشاهم نمی‌خواهم سرپیچی کنم . این امتناع 
د کارت آزپیروی مدعیان. باز نزديك بود غوفا بلئد کنه , دو بارمدست 
به دامن ر ئیس‌جمهوری شدند وازماجراجوئی جل وگیری کرد ند. 

با آنکه تحقیقات د کارت در مسائل علمی وف لسفى سیار غامض 
بود» چون مطالب رابا کمال روشنی ادا م ی کرد بیشترمردم میفهمیدند» 
و به درك آنها مشتاق می‌شد ند چنانکه » سیار کسان به سبب خواندن 
مصنفات اوخواهان علم گردیدند و کتا مخانه و آ لاتوادوات علمی‌فر اهم 
کردند. ومشغول مباحثه شدند ۰ وبا دکادت به مکاتبه پرداختند واو 
با کمال ساد گی و مهر با نی و اهتمام جواب سئوالات را می‌نوشت و از 
جمله کسان ی که دراین راه وارد شدند «پرنسی الیزابت » (۱) است 
که ازطرف پدر نواد «فردريك پنجم» (۲) ازیادشاهان] لمان » واز 
طرف مادر نوادءٌ «جمزاول» (۳) پادشاها نگلیس بود. «شاهز أده با نو > 
کمال سیرت را با جمال صورت جمع کرده؛ وبا اومکاتبه نمود. حتی 
اینکه در کارهای شخصی از او پند می‌گرفت » وبه دیدار اونیز مايل 
شد ۰ ود کارت ازحسن توجه پرنسس شادبود ۰ و کتاب اصول‌فلسفه ره 
به نام اوموشم ساخت وجمال و کمال اورا ستود؛ با شگفتی از اینکه 
با این زیبائی و نسب عالی دارای کمالات و اخلاق پسندیده نیز می-- 
باشد ۰ و مراسلات دانشمند با آن شاهزاده مشته‌ل بر فواید علمی و 
تحقیقات اخلاقی سیاراست. وقسمتی از بهتریرل یادگارهای اومی‌باشد 
و احوال و صفات شخحصی او را نمابان می‌سازد که جه اندازه 


Frédéric V (¥) Elisabeth (1) 


(۳) به انگلیسی ] هدع[ وبه فرانه sەuې‌ە[‏ 
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راستی وصمیمیت ومهر ومحبت را ما مناعت ومتانت واستقلال طبع و 
اصماد به نثی واطمینان به روش علمی خویش جم داشته‌است. باری 
گفتگوهای‌فیلسوف ا شاهزاده با نوالیزابت همتهی‌شد به این كەد کارت 
عقاید خود را در احوال نفس برای پرنسی به صورت کتا بی در آودد 
موسوم به «رساله در انفعالات نفسانی» (۱) وآن به زبان فرانسه به 
چاپ رسید » سپس به لاتین ترجمه شد و آخسرین تصنیف مهم د کارت 
محسوب میشود . ۱ 

اقامت د کارت درعلاندنزديك بیست سال بود؛ ودرخلال‌این مدت 
سه سفر به پاریس رفت ومورد تکریم ابناء وطن شد ۰ لیکن هیچ گاه 
اوضاع آن کشور را ازجهت1رامی وامنیت با احوال خودساز کار ندیده 
جه هلاند بر گشت ؛ تا این که ملکه سوئد دختر « گوستاواد لف» (۲) 
پادشاه نامی آن کشور که 9 کریستین» (۳) نام داشت ۰ او را به دربار 
غود دعوت نمود . واو ملکه‌ای با فضل و کمال بود ومصنفات و بعضی 
از مر‌اسلات د کارت را دید »و از ار تباط او ا پر نسس الات تس 
آ گاه شد» عوالم‌همچشمی برذوق علمی مز ید گردید ويك چند خواست 
مشکلات فلسفهُ د کارت را پیش خود حل کند نتوانست . پس به توسط 
سغیر فرانسه دانشمند را نزد خود مهمان خواند» د کارت را هم جاذ به 
لطف مصاحبت ملکه با کمال » وشوق دیدن کشور وملت ودر بار تازه و 
و تکمیل‌ساحت آفاق وانفس محرك شد ۰ وفایده دیگری نیز درقبول 
این دعوت صور نمود > وآن این دود: که درحمایت کنر تاجدار از 
شر زحماتی که از او لبای دین وعلمای تنگ نظر وحاسدان دیگر بر 
خود بیغ داشت ایمن شود ۰ چه‌آن زمان لوئی چهار دهم پادشاه‌فرانسه 
صغیر بود. ودر بار آن دو لت محل‌دسیسه وخدعه در باریان وهر کزفتنه و 
وساد شده ۰ ودکارت‌از بزرگان میهن‌امیدحصول آن مقصود وت اجه 
پس درپائیز ۱۰٩‏ به پابتخت سوئدرفت وبا ملکه به مباحثه و 
گفتگوی علمی وفلسفی مشفول شد ۰ اما سرمای‌آن ديار به مزاج 


Traité deg Passions de Ame (1) 
Christine )۳( Gustave Adolphe )۲( 


۱ 4 


د کارت سازگار نیامد ذات‌الریه گرفت » وپس از نه روز بیماری در 
سال۰ ۵ ۱۶ به سن پنجاه وچهار در گذشت . 

د کارت جاه و مقام ظاهری و آوازه و نام را سز اوار د لبستگی 
نمی‌دانست وجن اشتغال به علم و طلب حقیقت چیزی را بر خود روا 
نمی‌داشت ۰ ازهرچه اورا از تحقیق ومطالعه بازمی‌داشت گر یز ان‌بود؛ 
وءمر را گر آمی تر از آن می‌دانست که مصروف نشست وبرخاست نا 
ار باب دنیا شود . 


بعضی بر د کارت عیب گ-رفته‌اند که در اظهار عقاید علمی و 
فلسفی شجاعت نداشته؛ و تقیه راکه در اظهار حقایق جایز نیست روا 
داشته است ٠‏ و لیکن با ید در نظر گرفت که اهتمام و اشتیاق او همه 
به اپل بودکه بی دغدفه وبه فراغ خاطر عم کوتاه را به کشف حقایق 
صرف کند, ودریی‌آن نبود که ازافادات خوش شهرت و اعتبار تحصیل 
نماید ۰ وهر چند قدر ومنزلت یافتن پیش اهل فهم ودانش را دوست 
می‌داشت ۰ معروفیت در نزدعوام در نظرش ناچیز بود چنانکه در یکی 
از نامه‌های خودمی‌گوید: «آنقدر وحشی نیستم که نخواهم اگر از من 
باد کنند ده خو بی باشد ۰ اما نخوشتر دارم که هیچ ازمن‌باد کت وار 
شهرت بیم‌دارم چه‌آزادی و آساش را محدر د می‌سازد ومن آین‌دوچیز 
ا بیان راهان وان را که توف اهر ۱۲و 
برابر‌نمي‌دانم.» وار سغنان بدبع د کارت که احوال رو اورا به 
خوبی می‌نماید ابنست که پس از باز گشت ازسفر آخری‌پاریس‌به یکی 
ازدوستان می‌نوسد: «درهرسفردیدم روز گار با من سازگاد نیست و 
دلتنگی من بیشتر از آانست که هیچکس از من» به جزدیدن‌چهرء من 
نمی‌جست ؛ گو ئی طا لبان اقامت من در فرانسه ما ناد مشتاقان دیدن 
فيل وش وپلنگک می‌باشد ؛ از آن جهت که وجودهای ناور ند » نه از 
سیب سودی که درآنها باشد.» ونيز در نامه دیگر به مناسبت گفتکو 
از تصنیفی در اخلاق می گ وید دای کاش ھچ نگارش نکرده بودم جچه؛ 
می‌بینم آسایش را ازمن‌گرفته‌است .آن زمان که ازعلوم أبیعی‌می‌نوشتم 
هزار بلابه سرمآوردند پس چه خواهند کرد روزی که از قدر وقیمت 

۱ ۲۹- 


واقمی حسنات و قبایح بحث‌کنم ؛ یا از احوال روح وعللاقه ,اوبه بدن 
وچگونگی تکلیف انسانی و لوازم زندگانی دم زنم . همان رمان که 
برشکا کان رد می‌نوشتم ۰ شکاکم خواندند. هنگامیکه ابطال انکار 
صانع می کر دم خدا نشناسم گفتند . پس اگردراخلاق واردشوم؛ا لبته 
مصل و مفسدم خواهند دانست . بهتر آنست که به کسب معرفت 
اکتفا کنم واز نوشتن و تصنیف دست باز دارم ۰ واندشه‌های خود را 


مايه آزار نیست . » 


e‏ ۷۲۳ ند 


بخش دوم 
مقا) علمی وظسفه د کارت 


ااگر در مطا لب فصول‌پیش تأمل فرموده باشید؛ برخورده‌ایت به 
این که دانشمندان یونان دوهزارسال‌پیش‌اداین سررشتۀ علم وحکمت 
ج راه دست آورده وه | ندازه‌قوهو استمداد 
فظری به ماقبل خودآن را بسط دادند . پس‌ازآنکه 
سیادت یونانیها ورومیها در اروپا متز لزل وبرطرف کردید . درآن 
اقلیم یك چنددا نش‌طلبی بکلی متروك بود. وپس ازا نهم که اروپائیان 
درییکسب معرفت افتادند معلومات یونانیان را از کتا بهای ایشان‌با 
واسطه یا بی واسطه ۰ صحیح یا غلط گرفتند . با قید اینکه علم و 
حکمت را خادم دین مشیم قراردهند؛ وآنچه با این مقصود ساز گار 
نباشد مطرود ومی‌دود ساز ند . به این تر تیب اصول‌علمی معروف به 
اسکولاستيك تأسیس ودرمدارس وحوزه‌های علمی اروپا مدارومبنای 
تعلیم و تدری سگردید ۰ ودرظرف چندین قرن از آن تجاوز نکردند» 
بلکه امکان تجاوز به تصورشان نمی آمد و اگر هم فکری پیدا می- 
کے هیا بای ی ل ت مها ان داسف صاخ آن وی 
ملمون ومکفی بود شکنجه و آزار می‌دید وبه زندان می‌رفت یا اعدام 
می گیدید . 
فنتیجه آننکه : در آن روز کار ازمیدمان منسوب به معررفت‌جماعتی 
بنا بر مصلحت و اغراض صنفی و شخصی ؛ و گروحی از روی عقيدة 
جاهلانه یا برسبیل تقلید بر آن بودند که 


جمود در فکر علم وحکمت محدود ومحصور است مه 
متقلمین آنچه ۶ائدان قوم میآموز ند وبیرون از 
آن تعلیمات مجهو لی‌نیست که‌مملوم شود 


و 


یا | گر‌هست معلوم شدنی نیست . عقل بشر آنچه درتوانائی او است 
دربافته واستادان فن آن معلومات را در تصانیف خودیی‌ای ما ودیعه 
گذاشته اند . و تکلیف ما جز این نیست که علوم را آز آن تصنیفها 
یا کتا بهائی‌که آن ها را شرح و توضیح نماید فرا گیریم . و از خود 
تصرفی تنمائيم و اگر قو فکری دادیم همواره مصروف ورزیدن 
همان افکار سازیم » و هرجا مشکلی پیش آید رجوع کنیم به اینکه 
پیشینیان چه گفته| ند. و درمیان دانشمندان گذشته کسانی که مطاعیت 
و مسلمیت مخصوص داشتندارسطوو «سن طماص» دود ند چنانکه عاوت 
براین جاری شده دود که در مسائلی که محل اختلاف می‌شد هر گاه 
حجت قاطع می‌خ و استند بیاورند می‌گفتند ؛ د استاد چنین گفته 
است .» (۱) 
حاصل نموده » و آراء وانظار ی که اظهار کرده بود ند وشمه ای از 
آن را دراین کتاب بازنمودیم حیرت انگیراست . 
و هنوژهم بنای علم و حکمت ہر بنیادی 
بلندی مقام است که آن بزر گواران بی‌افکنده‌اند, و 
قلما قدر و منزلت ایشان نزد اریاب صیرت 
بهیچوجه کاسته نشده. بلکه «وزافزون 
است . و لیکن اشتباه متأخرین در این بود که علم را تمام شده 
می‌دانستند , غافل ازاینکه علم تمام نصیب هیچکس نشده و نمیشود» 
۲ ۰ بلکه بش در هر درجه ازفهم وفطانت 
اشتباه متأخرین 7 e‏ مجهولات, ما نند 
قطره و دریا ات . وانسان هرچه بینا ترشود ده نادائی خود دیشتی 
هی می‌برد , چنانکه علم بشری را م.توان فقط آ گاهی به مجهولات 
دانست » و منتهای شرافت کسانی که عالم و فیلسوف خوانده میشوند 
آنست که :ما را به نادانی ها آ گاه تر سازند » یا راهی برای کسب 
معرفت بازنمایند , و بلندی قدر افلاطون و ارسطو همین است که 
دریچه‌ای به جانب معرفت گشوده » وراهی بازنموده اند » وخودآن‌ها 
Magister dixit )۱(‏ 
ا 


هم مدعی وصول به علم تمام نبوده و حیثیت و اعتنار خود دا در 
طلب وسلوك در راه کسب معرفت می‌دانستند ۰ و تکلیف متاحرین 
تنها اين_نیست که آنچه را متقدمی نگفته‌اند فرا گیر ند ,و آسوده 
باشند, بلکه آیندگان بایدراهی راکه گذشتکان باز نمودهبپیما یند 
ودرهای بستة دیگر راکه درسرراه دارند بگشایند » شاید روزعه 
کارو ان معرفت به سرمنزل مقصود رسد وعلم فشر به اندازه‌ای که در 
طاقت اواست- مه كمال نزديك شود. 

باری احوال اهل علم دراروپا در دور معروف به درون 
وسطی» اجمالااین بودکه ۰ آراء وافکاری محدود ومحصور ؛ صحیح 
وفلط از قدما در یافته ۰ وفکر ابغان در آن دايرء تنك راکد وجامد 
شده , فرور وفرض وتعصب و آلایش های دیگیر نیز برجهل ایشان 
هز بد گں د یده» واین جمله هانع دود ازاین که علم وحکمت باز به سے 
و سلوك درآید و مانند دوره های نهصت علمی قد‌یم در شاهراه نشو 
و ار تقاه قدم زنك . 7 

این کیفیت تا ماه هقدحم میلادی دوام داشت , و لیکن‌چنان 
که درفصول پیش بیان کردیم درمائة چهاردهم وپانزدهم و شانزدهم 
جسته جسته کسانی پیدا شدندکه بالنسبه فکر‌مستقل داشتند , و از 

ا جاده کوبیده اسکولاستيك منحرف شده 
روع E‏ به راههای دیگرافتادند » و معلومات 

تازه به دست دادند » و لیکن هرچند بعضی از ایشان مانند کپر نيك 
و کیلر و گا ليله بو اسطه اکتشافات علمی‌خود. دارای نام ومقام ارجمند 
گردیده » و در ردیف موسمان علوم جدیدو محرك های نهضت علمی 
اخیر‌قرار گرفته اند. با آن که حود سالك مسلك تازه‌بودند. راهنمای 
راه نونشده و انقلابی درافکار نینداخته ؛ و مخصوصاً در فلسفه که 
می‌توان آن را اساس علمو کلید در گنج معرفت گفت حجایی ندریده 
وروزنه‌ای باز نکرده بودند . 

۰ ۰ ۵ ۱ 

نخستی نکس یکه بزپیکرجهل «علم نمای. اسکولاستيك زخم 
کاری رده فرنسیس بیکن‌انکلیسی بود که اجمالی از تحقیقات اورا 

۳۲ 


بیان کردیم , اما در کاراین دانشمند هم ما بلندی مقامی که دارد ۰ 
کک بود . آز اين جهت که عنایت 


کار بیکن و توجه 0 روش استقراء و تجس‌به 


و شاش او را از اعا مه کی 
بازداشت. علاوه بر این‌همت خودرا مقصوو به تخریب بنای‌پیشینیان 
و منحرف سأختن اذهان ازشیوة قدماو| لتفات به اسلوب تازه گردانید: 
و لی خود به کشف جدید یا تأسیس فلسفه‌ای بدیع موفق نیامد. 

با ین ملاحظات مقام د کارت دانشمند فرانسوی در احا و 
تجدید علم وحکمت بر تر از بیکن می‌باشد و بلندی مرتبۀ او میان 
اروپائیان محل اتفاق است » و تقریباً هیچکس‌شبهه نمی‌کند . که 
در تاربخ معارف قرون اخیر می‌توان برای این‌دانشمند مقامی‌تظیر 
بزر گتر بن ¿ حکمای سلف فا ئل شد . 

نتایج و[ ثاروجود دکارت را می‌توان سه عنوان در آورد: 
نخست چکونکی سلوك وروش و اسلوبی که در کسب معرفت اختیار 
کرده » بعنی راه تازه‌ای که برای طلب علم باز نموده است . دوم ۰ 

اکتشافاتی که در نتیجهٌ سلوك در آن 


]ثار و جود روش ثصیب او شده و تکمیلاتی که در 
کارت علوم نموده» و انقلابی که د رباضیات و 


طبیعیات آورده است . سوم : آرائی که 
در قلسفة او لی اظهار داشته وحکمتی که تأسیس کرده است ۰ واينك 
ماهرسه فقره را ده طور خلاصه واجمال بیان خواهیم مود . 
١‏ روش د کارت در تحصیل عام 
د کارت در بخش نخستین ازرسالهً گفتار اهار می‌دارد که 
از کود کی بتحصیل علم و ادب پرداخته » و بانهایت شوق وذوقآنچه 
از علوم و فتون‌ که درعصر او متداول 
یی بر دن بود آموخته. ودر صف قضللا قراد گرقته, 
به نادانی ولیکن چون درست تأمل نموده از آن 
جمله چیزی که طبع او را قانع کته 
-۱۳۶- 


بدستش نیامده . و برخورده است به این که آموخته ها همه یا غلط 
است یا بی حاصل ؛ و مملومات مکتسب » گذشته ازریاضیات هيچيك 
بهیتی‌ومیر‌هن ثیست ۰ بلکه‌تخمینی واحتمالی است . واعتقاء به آن‌ها 
مبنی بر حسن ظن و اعتماد به دیگران و پیشینیان است , و آنچه 
هم مانند ریاضیات مبرهن و بقینی است چیزقابلی نیست و نتیجه ای 
از آن عاید نمی‌شود . 
پس نخستین هنردکارت این بود » که درزمان غرورجوانی 
با آنکه در ردف دانشم‌ندان وأقع شد ۰ پى به نادانی خود برد و 
اذعان نمود و بیهودگی و ناقابلی و غلط وغیر بقینی ب-ودن علم و 
حکمت عص خودرا دریافت, وبر آن شد که به قوءٌ شخصی خویش‌طلب 
علم تماید . به عبارت دیگر؛ علم را ازس‌نوبسازد , ورساله« گفتار» 
تقربباً سراسر بیان کوششی است که دراین راه نموده است . 
ضمناً برمی‌آید که دکارت برای کسب دانش روش مخصوصی 
اختیار کرده , و بهره ها از آن برده ۰ ومعتقد است که انسان‌بر تحصیل 
علم یی ۰ فهم حقیقت خلقت ومعلوم ساختن مجهولات . توانائی 
دارد واقراد شر چون همه انسانند . 
اهمیت دوش در همه قوءٌ تعقل را که وسیله كسب علم‌است 
کسب عام کسان دارند » ولیکن همه آن قوه را 
نکان بکار نمی بر تد؛ جه روش‌راه‌بردن 
عقل دروصول به دانش اهمیت بسیار دارد » و آنها که به علم‌نمیرسند 
با گمراه می‌شوند؛ از آنست که ارراه راست نمی‌رو ند 8 از یك‌اسلوب 
و آئین پیروی ننموده بی‌رو به کارمی‌کنند,وبنابراین اگرهم معلوماتی 
بدست آورند برسبیل تصادف وغیر مرتبط به بکدیگر و می بنیاد 
است . ازاین رو برمی‌آید که وسیل حتمی کسب علم » روش صحیح 
است . و اواین روش را پیدا کرده است . 
پیشینیان و مخصوصاً اصحاب اسکولاستيك گذشته از اینکه 
علمشان منحصر دراخذ گفته‌های دیگران دود » و تحصیل معرفت را 
عبارت از تعلم کتب می‌دانستند » وسیلة كسب علم را منطق » بعنی‌فن 
-۱۳۵- 


5 برهان بافته بودند , و حال آنکه قواعد 

بیحاصلی منطق منطق باهمه درستی‌واستواری . مجهولی 
را معلوم نمی‌کند وفایدء حقیقیآن همانا دانستن اصطلاحات ودارا 
شدن قوءٌ تفهیم وبیان است . زیراکه برهان » استخراج نتیجه است 
ازمقدمات » پس ' هر گاه مقدمات معلوم نباشد ۰ تتمحه نخواهد نود 
و تنهاباقواعد منطقی , معلومی نمی‌توان بدست آودد ۰ واگرمقدمات 
درست در دست باشد . نتیجه خود حاصل است . عقل‌سليم انسان به 
فطرت خودقواعد منطقی را بکار می‌برد وبه این همه بحث و جدال 
منطقیان حاجت ندارد واگر مقدماتی که در دست است غلط باشد . 
تتیجه هم البته غلط خواهد بود » و بجای معرفت ضلالت حاصل 
خواهد شد . و ازهمین روطالبان علم با آنکه قواعد منطق رابخوبی 
می دأ نستند خطا بسیار کرده ند 

د کارت دربیان روش خود؛همچنین فر نسیس بیکن درتأسیس 

ارعنون جدید؛ عنوانشان این است »که منطق تازه‌ای وضع کر ده أ ند. 
ولیکن نباید این مدعا را به این معتی گرفت که اصول ارقنون‌باطل 
شده » زیراکه آن اصول علم به چکونکی استدلال و احتجاج واقامةٌ 
برهان است. وبی عیب ونقص می باشد و باطل شدنی نیست . چنانکه 
امروز هم چون می‌خواهند قواعد قیاس را بدست آورند . بهمان 
اصول می گرایند » ولیکن دانشمند انگلیسی و حکیم فرانسوی 
کوشیده اند یا پدبدار ساز ند که منطق ارسطو وسبله کشف مجهولات 
نیست . واهمیتی را که اهل اسکولاستيك به آن می‌دادند . نشاید که 
قسمت بزر گتر اوقات حود را در راه معرفت مصروف آن شار نى 
بلکه بايد دستور و اصو لی‌بدست آورد که به آن وسیله کثف‌مجهولات 
میسرشزد . دستور بیکن که پیش از این‌خلاصه کردم . تقر ببآمنحصر 
«به تجر به ومشاهده بود» روش دکارت بیشتر مبتنی است‌بره« کار بردن 
قو فکرونظر» درواقع این دو دستور مکمل یکدیگرمی‌باشند وبا 
هم مثافات ندار ند > و محققان مغرب زمین در رف سیصد سال 
کنشته به آن اضول و قواعد‌گرویدند . و رسیدند به آنجا که 
ی کی 5 5 


رسیدتد (۱) 
e 6 ¢‏ 
از آنجا که د کارت علم را فقط به معلوما تی اطلاق می کند که 
کاملامبرهن و بقینی بوده » وجای شك وشبهه نسبت به آنهادرذهن 
باقی نباشد (۲) ریاضیات را نمونه و 


ددستی دوش فرد کامل علم می‌داند. وممتقد است که: 
ریاضیات برای کشف مجهولات بابد بهمان رای 


که ریاضیون پیش میروند . کار کرد » و 
به مفلاحظهٌ اینکه علم جز حاصل عقل چیزی نیست . پس همچنانکه 
عقل انسان یکی‌است ؛ علم هم یکی‌بیش نیست. یعنی ۰ علوم‌مختلف 
همه بهم مربوط و از سنخ واحدند . و شخص عالم بابد جامع همه 
باشد و می‌تواند باشد . و بنابر اینکه عام در واقع یکی است ۰ پس 

.۲ راکب آن هم یکی است . یعنی همان 
علم یکی است روش ریاضی .و ياين متاسیت د کارت 
تأسیس علم واحد > یعتی علم کل را در نظر داشت و به دلیل‌مذ کور 
آن را بعضی اوقات «ریاضیات عمومی» 
ریاضیات عمومی و (۳) خوانده است . ولی غرضش ازاین 
علم کل عنوان آن نیت که علم را منحصر به 
رباضات کند , بلکه این منظور رادارد 
)۱ منطق در نزد ارو پائیان آمروز ردو قم ات حت 
همان منطق ارسطواست که حشو وزو‌ایدآن را حذف. کرده و ساده و 
مختصر نموده| ند.ومنطق «صوری» نامیدها ند( ٤٥۲٥1٠6116‏ 6تاونوم[) 
دیگر روش وقواعد و اصولی که برای کب علوم از زمان بیکن و 
دکارت به دست آمده وتکمیل شده و اهمیت آن در نزد اروپائیان 
بیش ازمنطق ارسطو است . و آن دامنطق «عملی» با «علم بطرق 
عملی» می‌خوانند» . (Méthodo1ogie)‏ 
(۲) از اینقرار تاربخ و سیاسیات و اجتماعات در نظر دکارت 
علم نیستند و مورد توجه او نمی‌باشند در واقع همان ریاضیات و 
طبیمیات والهیات دا علم می‌داند . 
Mathématique universelle (FT)‏ 
بت 


که همه علوم را به اصول ریاضی‌باید دنبال‌کرد» با به عبارت دیگر 
موضوعات علمی اموری است از هرقبیل که باصول رباضی در آید و 
نسبت به آنها ترتیب و اندازه ملحوظ شود » یعنی پس و پیش و کم 
وبیش داشته باشد . بعبارت دیگر ؛ تا زمان د کارت هرچه درامور 
طبیعی تحقیق می‌کردند . همه گفتگو در کیفیت و چگونکی عوارض 
وجود بود. د کارت ینا براین گذاشت که : در آن امور هم تحفیق از 
کمیت واندازه بشود » و باین اعتبار است که علوم طبیعی هم تابم 
قواعد ریاضی می‌شود وعلم کل با وحدت علم صورت می‌پذیرد . واز 
زمان د کارت به بعد آن روش در علوم طبیعی باقی مانده ۰ و این 
ققره انقلاب بزر گی است که در علم واقع شده . و یکی از نتاج و 
تأگیرات مهم وجود د کارت می‌باشد . کسان ی که به علوم طبیمی جدید 
آشتا هستند » این تکته را بآسانی در می‌بابند . 

دراسلوب عملیات ریاضی, دکارت طربقه تحلیل‌را پسندیده است 
که پیشینیان درهندسه به‌کار می‌برردند ومتأخرین درحساب نیزمعمول 

ساختند ؛ وجبر ومقابله نامیدند . و آن 

شیوغ تحلیل چنان است ۰ که چون درستی قضیه را 
بخواهند اثیات‌کنند » در آفاز آن را ثابت فرض می‌نمابند و نتایجی 
را که از آن کرفته می‌شود به نظرمی آورند , وعدم به قدم از بك‌نتیجه 
به نتيج دیگر پیش می‌روند . پس اگ ؛ نتیجهُ آخری درست آمد . 
حکم هی کنن د که قضیه ثابت است. وهمچنین حر گاه بخواهندقضیه را 
حل کنند ومجهولی را معلوم‌سازند. نخست آن راحل‌شده می‌انگار ند 
ونتیجه را ملاحظه هی کنند و کم کم پیش می‌روند تا به معلوم بر‌سند, 
پس اگر :آن درست بود مسثئله حل شده است. به عبارت دیگر:شیوة 
تحلیل] نست که قضیه پیچیدة مشکل را بر گردانند به قضیه ساده‌تر 
و آسان‌تر ودر این روش مداوعت کنند تا برسند به قضیه‌ای‌که بکلی 
روشن ومعلوم باشد » و ماله ر' حل :ماد , واگ به رباضیات آشنا 
باشید » ابن اشاره را به حوتی ١‏ :+ فر‌موده ویر‌خواهید خورد به 
ابتکه جبرومقایله بر‌همین ننیاد ذاش شده‌است . ۱ 

دکارت پیش ازنوشتن ر.الء گفدار می‌خواسته است روش خودرا 

ت۸۵ ۱۲ 


وتا خاصی موسوم به «قو اعدا دار4عقل»( ۱ )در ضمن‌سی‌وشش‌قاعده 
بیان کند. و مقداری از آن رانگاشته که 


قواعد روش هم| کنون مورد استفاده می‌باشد» و لیکن 
و کارت بعدها از آن مثصرف شٌده و معتقد گردیده 


است که آن دوش تعلیم کردنی نیست ۰ و 
تنها به عمل وورزش ذهن بابد آموخته شود . پس در بخش دوم رسا له 
«گفتار» اصول واساس روش خود را به چهار قاعد» در آورده که 
بسیار مجمل است وبی شرح وبیان به درستی مقهوم نمی‌شود. 

قاعده نخستین آنست که ؛ « هیچ چین را حقیقت ندانم , مسگر 
اینکه برمن بدیهی باشد. ودر تصدیقات خود ازشتابزدگی وسبق ذهن 
وتمایل بپرهیزم » ونیذبرم مگر آن را که چنان دوشن ومتمایز باشد 
که هیچگونه شك وشبهه در آن نماند.؛ 
ابن قاعده چندین نکته دا متضمن است ۰ نخست‌اینکه : بەر ای 
دیگران تباید اعتماد کرد . وهیچ گفته‌ای را تباید حجت دانست » و 
یه < هرمطلب را باید به عقل خود سنجید . 
استقلال فکر امروز کسی که اوضاع علمی قرون وسطی 
و آغازعصر جدید را در نظر ندارد »این سخن را مبتنل می‌پندارد . 
ولیکن باب بیاد آورد که همین حرف ر بشه اسکولاستيكت کنده‌شده و 
عقل نوع بشر آزادگردیده است . . پب 
تکته دیگ اسنکه آرادی عقل ۱ ان تنها در مقایل اشخاصی 
که آرا واحکامشان حجت شده کافی نیست. بلکه هر کس‌در جستجوی 
قرف اجره مر نات مر زی ا اف اه کے علض ام 
نفس نشود » زیراکه سبق ذهن وتمایل 
عدم تمایل وعواحای تقسانی غالبا عقل را در ردد 
قبول ده خطا میا ندازد ومانم میشود که مطا لب را به درستی ستجد: 
ودر آن صورت از روی شتابزد گی به نفی وائبات می‌پردازد وه 
کمراهی می‌رود . 
" اما تکتة اساسی این قاعده نت که د کارت معلومواقمی ان ر! 
Règler de Ja direction de Pesprite )۱(‏ 
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مىدا ند که در نزد عقل بدبهی باشد , ودر این مقام اصطلاحی اختیار 
کرده است که می‌توان آن را «وجدان» با د کثشف» با «شهود»ه (۱) 
گفت ومی‌کوید ؛ معلوم را عقل باید به شهود ددیابد علم رضروری) 
یمنی . همچنانکه چشم چین‌ها رامی‌بیند. عقل هم معلومات رلوجدا 
فماید , و آنچه درعالم معتبراست «شهودعقل» است نه «ادراك حسی 
ووهمی» زیراکه حس خطا می کند , اما آنچه عقل به شهوددربافت و 
برای أو بد بهی‌شد. بيا دزاشت: ات . ووجدان امری انت فطری و 
طبیمی که می احتیاج به تفکر واستدلال درك حقایق‌می‌نماید چنانکه 
عقل هر کس به شهود ووجدان بالبداهه حکم به و جودخوششمی کند. 
با ادراك می نما بد که معلت سه زاو به دارد ۰ و کره یش ازيك سطح 
ندارد : ودوچین مساوی به يك چین » متساوی‌هستند . 
اموری که عقلآنها را به بداحت وشهود و وجدان درمی‌با ید 
< بسا ئط› ۲١‏ )اند یمق ۰ اموری که سیارساده وروشن ومتما یز باشند 
"اولیات) وذهن‌نتوانط از آنها امورروشن‌تر ومتمایز تر استخراج کند. 
مانند ؛ شکل وحر کت وابعاد.عنیعرض 
اور سر وطول وعمق (مثالها ازامورمادی‌صریف) 
ودانائی ونادانی ویقین وشك ( امور عقلی صرف ) ووجود ومدت و 
وحدت (از امور مشترك ميان مادی وعقلی) وغیر آ نها.وادراك عقل 
نسبت به این قبیل امور بقینی ودرست است . وخطا برای ذهن دست 
نمی‌دهد مکی هنگامی که می‌خواهد به تفی با اثبات حکمی و تصدبقی 
بکند , که در آن صورت سبق ذهن وتمایل وشتاب‌زدگی ماب گمراهی 
می‌شود ۰ زیر که حکم و تصدیق امری است ارادی و بنایاین‌احوال 
اخلاقی در آن مدخلیت دارد , واختیاررا کاملا به عقل وانمی‌گذارد. 
دراننجا مشکلی پیش میآبد : که اگرعلم رامنحصر به او لیات 
ومعلومات بدیهی وعلوم متعارفه کنیم (با طبایع بسیط وامور مطلق) 
که انسان نسبت به‌آنها علم بیوانطه دارد , وبه شهود و وجدان 


Intuition )۱(‏ (۲) گاهی اوقات هم بسائط را امور 
مطلق می‌خواند ( ع0(موطه [es‏ ) ومر کبات را امور نسبی 


‘Les relatifs) 
6 


ورمی با بد درآ صورت دائره معرفت ما بسیار محدودخواهد بود » 
یا بسائط درجنب مر کبات , وامورمطلق درجنب امور نسبی, بسیار 
محدودند واگر بنابراین باشد , مجهولات را چکونه معلوم خواهیم 
کرد؟ وعلوم چگونه خواهیم ساخت ٩‏ 
حل این مشکل ازقاعده دوم شروع می‌شود که می ِ «هرريك 
از معکلا: که به مطالعه در ورم تا 
ا را اه بای وال 
حل آن لارماست تقسیمبه اجز‌اء نمایم.» واین همان«عمل‌تحلیل»(۱) 
۰ است که پیش بیان کر دبیم . به عبارت دیگر: , چون مجهول لبته امری 
مر کب ومعقد است پس برای معلوم کردنش آن دا به قدری تجزبه 
کنیم تا به جزءَ بسیط ساده که هعلوم است برسیم و گره را بكشائيم 
پی .زآنکه مبادی‌واجزاء بسیط بك مسئله مر کب را استخراج 
تمودیم. میرویم پرسرایشخه مسئلهُ مبتلابه‌های ما چگونه‌از آن مبادی 
وبسائط مر کب شده‌است. وبه این روش‌حقیقت مسئله مکشوف خواهد 
* شد ؛ نی ؛ پس از تجزبه وتحلیل مه 
قاښده کر کیب «تر کیب» (۲) می‌پردازیم واین عمل 
همانخت که در قاعدءٌ سوم به این عبارت ادا کرده است که : « افکاد 
خویش را به ترتیب جاری ښارم » و از ساده ربن چیزها که علم به 
آنها آسان یاشدآغاز کر‌ده , کم کم به معرفت مر کبات برسم ۰ وحتی 
برای اموري که ظبعاً تقدم وتأخی ندارد ترتب فر ض کنم .» 
در این قسمت تکته‌ای را که مخصوصاً سفارش می کند: رعایت 
تر تیب است درسیی دادن ذهن ؛ از امر بسیط معلوم مه اهر مر کب 
مجهول » سی ؛ ازبسیط مطلق باید رفت به بسیط نسبی, که فی| لجمله 
مر کب باشد » واز نسبی به نسبی‌تر وب 
رعایت کرکیب فان فان ا رب مک ام 
مښهول :ازامطلوب است. وا گرغیر ازاین کنند چنا نست که ازپایعمارت 
بخواعتد بنوان وسيل نردبان به فرازبام روند . 


synthése (۳) ` Analyse (۱) 
ا‎ 


این عمل را د کارت «استنعاج» (۱) ناهیده وآن را وسبلهة 
رسیدن به علم مر کنات دانسته وتصربح‌کرده است که انسان ٹنهادو 
‌ ۳ راه ورای ل‌یقین دارد: نعست‌شهود 
و تا 
فضایائی که نزديك به آنها باشد , دوم , استنتاج نسبت به امور و 
قضابای مر کب بمید . وبه این وسیله دوم وقتی‌بقین دست میدهد که 
بدستور فوق عمل‌شود » یعنی نخست اجزای بسیط استخر اج شده‌باشد. 
سپس از آن بسائط به ترتیب وتدریج قضابای مر کب بمید رااستنعاج. 
نمایند . چنانکه حلقة ز نجیررا بکان کان به شهود وعیان می‌توان 
دید وپیوستگی یکی را به دیکری سنجید ۰ ودر این‌صورت نسبت به 
نماید. با لاخره کمال وتمامیت حصول نتیجه بها نست که خواه‌در تحلیل 
وخواه در تر کیب جمیع مراحل امسر را بپیمایند و استقصا به عمل 
آورند ؛ وگرنه رشته استنتاج گسیخته صمی‌شود وچنانکه در ز نجیر 
اگرجز؛ی از اجزاء مهمل ماند ودر مرحله‌ای از مر‌احل طفره واقع 
شد . مطلوب ازدست می‌رود و نتیجه عابد نمی‌گردد , واین تکمیل 
مرام را درفاعدء چهارم نموده که گفته است + «درخرمقام شمارهة (۲ 
۱ اود واا وا ان کال نات و 
و تست بازد ید مسائل را مه اندازه‌ای کلی صازم 
که مطمکن باشم چیزی فرو گذار نشده‌است . » 
بیان فوق در قواعد طربقة د کارت سررشتة مطلب را به دست 
خوانندگان می‌دهد . وهر گاه بخواهند بیشتر به حقیقت برسند بايد 
کلیةهٌ مصنفات و نوشته های‌آن دانشمند را مطالعه فقرمایته ٠‏ وسك 
(۱) 1۳60064102 امروز این لفظ را به معنی قیاس منطقی 
استعمال می کنند ,که با مراد د کارت متفاوت است و ما برای احتراز 
ازاشتباه استنتاج ترجمه کرديم. (۲ Enumération(‏ که آن را 
استقرا: (064:09ع:) هم نامیده است و لیکن نه این استقراء ونه 
استنتاج به اصطلاح عامةٌ حکما استعمال نشده وبابد اشتباه کرد. 
£( 


اندازه آشنائی به علوم ریاضی هم ضرورت دارد . 

در روش د کارت نقصهاثی هم دیده می‌شود وخرده‌ها براو 
گرفته‌اند که ازاین‌پس به‌آنها اشاره خواهیم کرد» و لیکن شك نیست. 
که به واسطه این روش د کارت دروازة بزرگی برای علم کشوده و 
داتش‌طلبان را رهبری به سزا نموده است ۰ مخصوصاً از دو جهت : 
یکی اینکه متوجه کرده که منطق وسیله کشف معلومات نیست » وبرای 
معلوم کردن مجهولات روش دیگر لازم است . دیگر اصرار وتا کید 
که همواره داشته است به اینکه هر کس بابد خود به حقَیقت بر‌خورد 
واکتفا مه اخذ وضبطگفته‌های دیگران نکند , و به تکرار عبارات 
قالبی‌که زبان می‌گوید ودل نمی‌فهمد قانع نشود که آن شیوه ثمری 
ندارد.جز‌اینکه عقل‌رادرچهارچوب خشك گذاشته واز کار بازمی‌دارد» 
ومعرفت‌بافی آنان که پیرو این راهند مانند شم رگفتن کسانی است که 
طبع شعر ندارند ومی‌خواهند از روی قواعد عروض وبیان وبدییم 
شاعری کنند و تصربح می کند؛ | گر کسی‌تمام قضایا ومسائل علم‌ریاضی 
را بيا موزد درصورتی که خود سررشتهُ حل مسائل رابه دست‌نیاورده 
ناشد » رباضی‌دان نخواهد بود ونیز اکر همة تحقیقات افلاط ون و 
ارسطو را فراگیرد ۱ مادام که خود متصرف در تشخیص حقایق نشده 
دنه محعفق بودنه دا نشمند». 
۲ اکتشافات علمی د کارت ونتایج ی که از روش تازة 

خود گرفته است 

از آ نچه گفتيم روشن شد که ؛ قريحه د کارت قریحة ریاضی بوده 
ودر این رشته استعداد محصوص داشته است و بهترین آ ثارعلمی او که 
کهنه ومتروك نشده همان تعمیم دوش دباضی است‌در طبیمیات » و 
ترقیاتی که به خود علوم دیاضی داده‌است . 

توضیح آن که در زمان د کارت اساس علوم ریاضی مخصوصاً در 
قسمت حساب و هننسه همان بود که بونانیها بنیاد نها ده بوذ ند. يا بعضى 
تصرفات وتکمیلاتی که فضلای دور اسلامی در آن به عمل آورده و 
اره‌ای ترقیات که درمائه شانن‌دهم میلادی به دستیاری اشخاصی که ' 
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بعضی ازایشان را پیش اراین نام برده‌ايم (۱)حاصل شده بود. روی- 
همرفته می‌توان گفت : در حساب وهندسه تسبت به آنچه اقلیدس و 
استادان دنکن بو نا نی ده باد گار گذاشته دود ند ابداعی‌نشده وانقلابی 
روک نمموده بود . 
د کارت در دنباله روش علمی خود که مبنی بر تحلیل‌هندسی‌قدما 
وجبر ومقابلهٌ متاخرین بود کامیاب شد ؛ که باب جدید در ریاضیات 
باز کند . وعلمی را که امروزموسوم به 
اختر اع هندسا «هندسه تحلیلی» (۲ )است اختراع‌نمود. 
تحلیلی واین فقره یکی ازمراحل مهم ترقی 
ریاضیات و تقر یبا دارای همان اهت 
| کتشافات فیثاغورس وارشمیدس می‌باشد . 
کانی که به علوم ریاضی آشنا هستند می‌دانند که اساس هندسة 
تحلیلی براشت که مسائل هند سی را ازر اه جبر ومقا نله حل‌نمانند, 
نعنی : به جای آنکه خطوط واشکال سازند وقوای ذهن رامصروف 
تخیل وتفکر در آنها کنند , دستورها (۳) وممادلات جبری را بجای 
آنها قرار داده وبه عملیات جبری مسائل هندسی را حل.ومجهولات 
را معلوم , وقضابا را اثبات نمایند . بواسطةۀ اش اختراع , دکارت 
اشکال را که ازمقوله « کیف» اند به مقادیر تبدیل کرده است که ار 
مقولاٌ «کم» می‌باشند. واطرف دیگی رتیبی اختیار کرده که نسبت 
و تناسبات و مقادیر و عملیاتی‌که در آنها می‌شود به خطوط نموداد 
گردد . بعنی : کم منفصل به کم متصل نموده شود , واین جمله ماية 
آسانی هار شده و ده علمای رباضی در کشف و حل مسائل فدرتی 
تمام بخشید. ۰ و کلید اختراع شعب دبگر از علوم دیاضی گردیده 
است مانند حساب «فاضله وجامعه»( ٤‏ ) که «لاببئیتس» (6) و«نیوتن 
(7) آن را اختراع نموده و وسعت دامن رباضی را به پهنای فلك 
(۱) رجوع کنید به صفحه۱۰ و۱۰۷ 
Formules (FT)  Géométrie analytque )۲(‏ 
Calcul diffèrentiel et intégral (£)‏ 
Newton (7) Leibnis (°)‏ 
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رسانیده اند . 
نس تحلیلی اختراعی د کارت اگر چه به بك اعتبار تکمیل 
و تسهیل هندسه است ؛ به اعتبار دیگر : می‌توان آن را تکمیل‌چین 
ومقابله دانست » ولیکن گذشته از این 
تکمیل جبر اختراع در اصل جبر ومقابله‌هم د کارت 
ومقابله تصرفات وتکمیلاتی نموده است. مانند: 
آسان‌ کردن حل ممادلات درجه سوم و 
چهارم , ومخصوصاً تر تیب استعمال حروف وعلامات «-رای نمودن 
مقادیر وعملیاتی‌که در آنها بابد واقع شود , چنانکه بتابی این 
گذاشته بود که مملومات را به حروف کوچك و مجهولات را بحروف 
بزرك (۱) بنماید(امروز معلومات رابحروف اول الفباء ومجهولات 
را به روف آخر می‌نمایند ) و ایشکه اکنون معمول است» قوای 
اعدادرابه رقمهای کو چات مینمایند که بالای عددوطرف راست گذاشته 
می‌شود و به فرانسه « اکسپوران » ( ۲ ) می گونند و ما نماینده 
می‌خوانيم . از ابداعات د کارت است . و کسانی که ازرموز علوم 
ریاضی گاها ند اهمیت این اختراعات را می‌دانند ومتوجه هستند 
که چه اندازه کار را آسان‌کرده است . 
ازبیا ناتی که کردیم برای خوانندگان تصور اجما لی‌ازهنرمندی 
د کارت و نظریلند او در رباضیات حاصل می‌شود . و بیش ازین در 
این مبحث سخن را درازنه‌ی کنيم » کسانی که به ریاضیات آشناهستند 
مطلب را درمی‌بابند . وا گر آشنا نباشند درازی سخن ما جزملالت 
خاطر ثمری نخواهد بخشید . 
اما در طبیعیات آرا وافکار دکادت بیشتر جنبه فلسفی دازد. 
و مناسب تر آنست که درضمن بیان فلسفه او مذ کور شود . و بیکن 
اکتشافات او در مبحث نور و مناظر و 


اکتشافات در مراب دارای برجستکی مخصوصاست . 
طبیعیات و تحقیقا تی که در انمکاس و انکار نور 


۱ و چگونگ, ابصار و بیان حدوث قوس 


Exposant )۲( Lettres majuscules et minuscules (1) 
۳ ۲ 


و قزح وقواعد تراش و تر کیب بلورهای عدسی برای ساختن‌دودبین 
ومانند آنها - نموده ٤‏ در ترقی علوم طبیعی وخالت تام داشعه است ۰ 
و آنچه از آن تحقیقات درست تر است راجم به انکار نور است در 
عبور اجسام مختلف. و هم اکنون قامده‌ای که د کارت دوآ ی خصوص 
کشف کرده به اعتبارخوو باقی است (قاعدهٌ نسبت جيب زاوية تاش 
وانکسار) و تحقیقات فوق را حم آن دانشمند بنابی همان قو ریاضی 
و برطبق روش مخصوص خود به عمل آورده است.. 
با وجود استمدا د فوق العاده ذکارت د٫‏ حل مسائل ریضی و 
امتقادی که به استواری ودرستی ریاضیات داشته است این‌هن. زامقضد 
قرار نداده وفقط راه وصول به, علم دانسته است وپس ازانداهاتی که 
:در جب ومقابله و هندسه نموده وتحقيقاتی که درمناظر ومرایا بعم 
عمل آورده وقسمت مھم آ تهارا در نخستیرع تسصنیف معزوف خو وه 
مصدر به رسا له گفتار می‌باشدئثیت کرده است , دیاضیات را رخافت ده 
و به تحقیقات دبک پرواطعه است ژبرابرخلاف پیشینیان که ی ۳ 
فاید؟ دنیوی نم‌خواستند , دکارت نین مانند بیکن معتقد بوده‌است 
که باید از علم برای بهیودام 2 ۱ 
استفاده از علم نوع بشر استفاده کرد و خصو ما به.علم 
برای کار دنیا طب امیدواری سیاری داشتد است که 
به آن واسطه موجبات تندرستی ودزازی 
سمر فراهم:ود وبه این منظور درسالهای آخر زندگانی دیشتر به 
تشریح بدن وچکوتکی اعمال و وظائف اعضا مشغول بود ودر این 
مسائل حم تحقیقات نیکو نمود ولیکن روز کار به او چندان اماي 
نداد کهآ نهار | تکمیل کند و کوشش دبگران خواه ازمعاصر ین د کارت . 
ا متأخرین چنان بر نشا کج افکاد او بر تری بافته اصت که در ایتوا. 
غات مه بیان تحعیقات اوندارم , هز‌چند درضمن فلسفة د کیلیت 
در کلیات آن مسائل اشاراتی خواهیم کرد . 
۳ فل فا د کارت در الہيات و طبیعیانت 
۰ کامیابی که دکادت درا کتشافات. علمی حاصل نموده و نه.اجمال 
بیان کرديم همه در روز کار جوانی و از عن بیست تاسی حست داده 
E‏ 


<“ 


دود ولیکن چنانکه بش ازاین اشاره کر ده ام همت بلند او به آن 
نتایج قانع نمی‌شد وهمواره درفکر تأسیس فلسفه و حکمتی بدیع و 
به عبارت دیگر : علم کل‌بود » ذیرا اونیز مانند قدما نظر داشت 
به این که حکمت باید جمع معلومات وبیان کلی عالم خلقت باشد . 
جنان که در بعضی از نوشته‌های خودمی گوبد فلسفه نی خر ‌دمند کی 
وخردمندی گنشته ازحزم وعقل عبارتست : ازمعرفت کل آنچه انسان 
می‌تواند بداند. خواه برای پیشرفت کار زند‌گانی باشد خواه‌برای 
1 ۲ حفظ تندرستی ۰ با اختراع فنون و در 
ی AE‏ 
اولش‌مابعد الطبیمه است . وجزء دوهش‌طبیه‌ی بنابراین : فلسفه 
درختی‌است که ربشه اش ما بمدا لطبیمه وتنه‌اش طبیمی است ؛ وشاخه 
ها ئی که ازاین تنه درمیآ بد علوم دنگر هی‌باشند که عمده آن ما 
«طب» و « اخلاق» و «علم الحیل» (۱) است و نظر بهمين عقيده 
برخلاف ارسطو وپیروان او که ازطبینت ابتدا کرده به ما بعدا لطبیعه 
منتهی می‌شدند . د کارت درفلسفه ازبا بعدالطبیعه آغاز کرده مه 
طبیعت می‌رسد به عبارت دیگر: آن ها ازظاهر به باطن پی‌می‌بردنده 
د کارت از باطن پی‌به ظاهر برده است . 
این مر‌دهوشمتد متوچه دوده است که درعنفوان جوانی شخص 
هراندازه باقریحه و استمداد باشد » برای تأسیس حکمت آماده 
نیست بنابراین پس‌آزیافتن روش علمی وا کتشافاتی که درعلوم‌نمود. 
چند سالی‌بازبسیر آفاق وانفس پرداخته و در کلرجهان تجربه حاصل 
کرد » ويك‌چند درهلاندگوشه انزوا گرفت ؛ آنگاه بنای نوشتن و 
تصنیف و چاپ و نشر معلومات و میاحثه قلمی با فضلای عصر خود 
گذاشت. فلسفه اواز مجموع آن تصانیف و نوشته‌باید استنباط شود. 
بنابر آنچه پیش گفتیم ؛ تحقیقات فلسفی دکارت شامل دوقسمت 
است مابعدا لطبیمه(الهیات) و طبیعت . آنچه راجع به ما بمدا لطبیعه 


Mècanique )۱( 
۱۳۳ ۳ کتک‎ 


ات در سح چهارم دگفتار » و رساله 


ما بعد! لطبيعه فک اتو خی اول ماه اغول 
وطیعت فلسفه» بان کرده است » و تحقیقات 


راجم به طبیعت را در رساله های چند 
قیدنموده .و ما حصل آن ها را دربخش دوم وسوم وچهارم رساله 
«اصول فلسفه» متدرج عا خته است . 
البیات 
د کارت همچنان که درروش کسب علم , جاده کو مید پیشینیان‌را 
رها کرده » راه تازه درپیش گرفت ۰ نسبت بخود علم نیز همین‌شیوه 
را اختیار کرد . یمنی : آنچه را ازپدر ومادر ومردم واستاد ومعلم 
و کتاب آموخته‌بود ٠‏ تست افکاست : دعاط کی‌نهز | درچید » و طرح 
نو درانداخت : پس شا براین گذاشت . که جمیع محسوسات ومعقولات 
ومنقولات را که ډو خر یه خاطردارد > موردشك و تردید قرار دعد 
ته به قصد ابن :که مشرب شکاکان اختیار کندکه عام را برای انسان 
شك دستوری غیر ممکن می‌دانند ؛ بلکه باین نیت 
که به قوهٌ تعقل و تفحص شخصی خوش 
اساسی درعلم بدست بیاورد . ومطمگن شود که علمش عادیتیو تقلیدی 
نیست . به عبارت دیگری ؛ شك را راه وصول به بقین قراد داد. د 
از این رو آن را «شك دستوری» (۱) یعنی « مصلحتی » خوانده 
عمدا شك را وه در جه افراط ومبالغه رسانیده ات ۰ و موجیات شك 
وتردید درمعتقدات را چنین بیان می کند : که دمحسوسات اعتبار 
نیست» زیراحس خطا بسیارمی کند. وچون درخواب شخص بهیچوجه 
شبهه دربطلان مشهودات خویش‌ندارد , وحال آنکه بقیناً باطل‌است. 
پس : از کجا میتوان اطمینان کرد که معلومات بیداری همان اندازه 
بی اعتبار نیست؟ و آیا یقین است که من خود موجودم ودارای جسم 
وجان؟ و چگونه می‌توان دانست که مت خداو ندبر این قرار تگر فته 


Doute hyperbolique )۲(  Doute méthodique (1) 
۱6۸ 


که من درخطا باشم با شیطان قصد کمراهی مرا نتموده است ٩و‏ 
حتی یقین من باینکه دو وسه پنج می‌شود شاید ازشبهاتی باشد که 
شیطان به من اقا کرده است » وبنابراین کليةٌ افکار من باطل‌باشد. 
پی ؛ فعلا تکلیف من آنست که درهمه چیز شك داشته باشم . وهیج 
امری ازامور را یقینی ندانم . 
که محل اتکاء بوده ومشکوك نباشد . متوجه شدم که هرچه را شك 
کنم این فقره‌را نمی‌توانم شك کنم که شك می کنم . چون شك میکنم 
پس فکردارم. ومی‌اندیشم پس کسی هستم که می‌اندیشم » پس» نخستین 
اصل متیقن و معلومی‌که بست آمد 


میا ندیشم اینست که « می‌اندیشم پس هستم» این 
بس‌هستم عبارت که « می‌آندشم پس هستم » با 


«فکر دارم پس وجود دارم» (۱) در 
تار یج قلسفه ارو پا باقی مانده , ومعرو فتر ین باد گار د کارت ات 
فضلای معاصر او خرده گیری‌کرده و گفته‌اند یا آنکه په برهان 
قیاس پشت پا زده بودی . دراساس فلسفه خود برهان اقامه نمودی 
وبدون اینکه ملتفت باشی صغری و کیری ترتیب دادی » به این‌قسم 
«هرچه میا ندید وجود دارد » ومن می‌اندیشم پس وجود دارم» و 
لازمة این استد.لال آنست که پیش‌از تصدیق بروجود خود ؛ دومقدمةٌ 
دیگریعنی صفری و کبرای سابق‌الذکررا تصدیق‌کرده باشی ۰ پس 
شك دستوری خراب شد واساس فلسفه باز باصول منطقی ل ۰ 
آنهم ناف , زیرا که کبرای قیای خودرا ثابت نتمودی » اماد کارت 
جواب‌گفته است :که ابن اصل که «اندیشه دارم پس وجوددارم» از 
تر تیب قضایای صفری و کبری بدست من نیامده . بلکه بوجدان و 
بداهت دریافته‌ام » وازروش خود یه در نشده‌ام که تنهامملومات سادءه 
دسیط را که صرف به وجدان ادر ال کنم و در نظرم بدبهی باشد مورد 
قبول قراردهم . 
Je Pense donc ie suis )۱(‏ 
- ۱۹ 


د کارت می‌گوید. پس‌از | نکه به هستی‌خویش مطمئن‌شدم ۰ توجه 
کردم به اینکه چه هستم » ودیدم هیچ حقیقتی را دربارة خود 
نمی‌توانم به بقین قائل باشم . جزفکر داشتن , زیرا تا فکر دارم 

۹ می‌توانم خودرا موجود بدانم » و اگر 

ا ور انم اکل تون ول 
بروجود داشتنم نخواهد بود. وچون وجودم (یعنی وجود نقس با 
ذهنم) فقط مبتنی بر فکرداشتن‌است. واثبات اینوجود درحالی میسر 
شد که حنوز وجود بدن و اعضای‌آن ثابت نگردیده ۰ پس : اثبات 
وجود نفس محتاج به اثبات بدن ومکان ولوازم دیگرنیست ۰ پس : 
حقیقت وماهیت من (یعنی نفس من) جز فکر چیزی نیت .و از 
کلمات و کارت برمی آی د که مرادش از فک همه احوال و متعلقات 
نفس است » از حس وخ ال وشعور و تعقل و مهر و کین و اراده و 
تصور وتصدیق وغیر آنها ۰ ومی‌گوید : هر گاه کسی مدعی شود که 
مدر کات محسوس ومخیل‌بقینی‌تر ازعلم به وجود نفس ۰ یاذهن‌است. 
گولیم ؛ چفعن نیست . زیرا محسوسات ومخیلات را هم ذهن درك . 
می کند و ,خواه حقیقت داشته باشند یا تخیل‌صرف باشند » دلیل بر 
وجود ذهن با نفس که آنها را درك یا تخیل می کند می‌باشند ودداین 
خصوص شبهه نمی توان کرد . 
دکارت خودرا براثبات آن توانا دیده , وجود صانم است . و لیکن 
مقدمتاً می گوید ؛ در ضمن این تحقیقات يك اصل هم بر هن مسلم 

شد و آن‌ایست که, هرچه را عقل‌روشن 

مایا یقین مات دز کی ات ماه 

فين من به وجودثقس ازاین جهت میسرشد که آن را روشن‌ومتما ین 

دریافتم» واین حکم برای تحصیل علم‌دردست من قاعده ای کلی‌است. 

واین درواقم عبارت دیگری است از همان قاعدء نخستین ازقواعد 
چهار گا نه روش تحصیل علم که پیش آزاین بیان کرده‌ايم .. 

مقدمه دیگر اینکه : به جز نفس آنچه من ادراك می‌کنم » جز 

۱ 


احوال تفس یمنی آنچه بر ضمیرم می‌گذرد چیزی نیست ۰ وآن با 
ارادیات است با انفعالات . باتصد‌یق با تصور. نسبت مه ارادیات و 
۲ انقعالات راست و دروغ وخطا وصواب 

احوال تفس مورد ندارد وفقط می‌توان تیکی وبدی 
دربارة آنها قائل شد . به تصدبقات هم اعتمادی فیست » زبرا بسیار 
دیده‌ایم که در آنها خطا واقع می‌شود . پس این سه قسم ازذهنیات را 
کنارمی گذاریم وتصورات رابه نظرمی گیریم» بعنی معانی ومفهوماتی 
که در ذهن ما است » ومی‌بينيم آن هعانی سه قسم ممکناست باشند: 
نخست «قطر بات» ۱ یعتی صوری که همراه‌فکر ند . باتحولات 
فکر. با قاعدة تعقل می‌باشند . دوم «مجمولات» (۲) بعنی‌صوری که 
قوهٌ متخیله در ذهن می‌سازد . سوم «خارجیات (۳) یعنی: ] نچه به 
وسیل حواس‌ینجکا نه ازخارج واردذهن 


تصور ات سه می‌شود تصوزات مجمول را چون متخیله 


هفهوماتی هم که ازخارج دارند» اگر هم 
داشته باشند بقین" نیست که صورت موجود درذهن ما با امر خارجی 
مطابق باشد , چنانکه صورتی که از خورشید در ذهن ما هست؛,هضلما 
ا یقت وا ندارد › زىرا ره قواعد تجومی می‌دانیم خورشید 
چندین هزاربرایر کر زمین است . وحلل آنکه صورتش در ذهن ما 
۹ اندازَهٌ بك کف دست هم ثیست . 

درهرحال چون مسلم است که هیچ امرحادئی بی علت‌نمی‌شود و 
نیز بدبهی است که حقیقت علت کمتر ازحقیقت معلول نتواند بود» و 
همچنین کامل ازناقص برنمی‌آبد وقائم 
تصور ات معلو لند به او نمی‌تواند باشد ؛ بلکه منشاً وهقوم 
نه علت . رار اگر ازاو کاملتر نباشد لااقل به 
کمال او با ندباشد »> پس ٠‏ معا نی‌وصوری 
(۱) و66 9ع06] به عیارت دیگر ۰ تصورات ناشی از عقل 
که ذاتی‌انسان است. (۲) factices‏ 10669 که می‌توان آن را 
تصورات خیالی‌نامید (۳) ad venti ces‏ 0662] یا تصورات‌حسی 

۱۳۳ 0 


که در ذهن من است » یا باید مخلوق ذهن‌من ۰ یعتی ناشی ازوجود 
"حودم باشد . باحقیقتی خارجی آن را در ذهن من ابجاد کرده باشد ۰ 
و آنعلت خارجی‌هملااقل بها ندازهٌ ذهن نی نفس من دارای‌حقیقت 
حال چون صور موجود در ذهن خود را از مد نظر می گنرانم؛ 
می‌بینم بعضی اصلا دوشن ومتماین نیستند » تابتوانم آنهارا حق‌یدانم, 
مانند « گرمی وسردی وروشنائی وتاریکی وامثال آن . ذیراکه مثلا 
نمی‌دانم آیا سردی عدم گرمی است. با گرمی عدم سردی است ؛ با ھر 
دوحقیقت دارند . وشاید هیچکدام حقیقت‌ندارند پس ۰ | گرحقیقت 
ندارند متشاً حقیقی هم ندارند » یمنی : جنبهٌ نقص وعدمی ذات من 
منشاً آنها است » وا گرحقیقتی دارند » چنان ضعیف‌است که ذات خود 
من‌از ] نهاقوی‌تر است . وممکن است منشاًآنها باشد , واما تصورات 
دیکر که درذهن من‌است مانند: جسم ومدت وعددوقیر آن » که روشن 
ومتمایز و بنابراین باید نها را حق‌بدانم . باز نمی‌توانم مطمگن باشم 
که وجود خارجی دارند . زیرا مثلا درخصوص جسم هر چنداودارای 
ابعاد است ‏ ونفس من ابمادندارد » وبنابراین باهم متباین‌اند اما 
هردوجوهرند ۰ وجوهر جسمانی برتر وقویتر آزنفی من‌نیست ۰ پس 
تصورجم واحوال اوممکن است ناشی از نفس خود من وسته به او 
باشد . تصورمدت راهم مي‌توانم مخلوق‌ذهن خود بدانم . زیراوجود 
خود را درحال حاضر می‌بینم وبه باد دارم که پیش آزاین‌هم موجود 
بودم » و نیز چون افکار واحوال مختلف یعنی متعدد در نفی‌خود 
می بینم تصورعدد در ذهشم ایجاد می‌شود. حاصل‌ایشکه هيچيك‌ازصور 
ذهنی خود را نمی‌بايم که مجبور باشم برای اومنشاً وعلت خارجی 


حقیقی قائل شوم . 1 
باقی می‌ما ند بك امروس ؛ و آن‌تصوری 
برهان اول است که ازخداونه درذهن دادم بعتی : 
بروجود صانع ذات‌نامتناهی وجاوید و بی‌تقیپر ومسقا 


وهمه‌دان وهمه توان» که خودمن‌وهرچیز 
دیگری که موجود باشد معلول ومخلوق او ست . این تصور راحق 
ایمست که نمی‌توانم ازخود ناشی‌بدا نم ۰ زرا هن وجودی محدود و 
-6۲- 


متناهی هستم » پس؛ نمی‌توانم تصورذات نامحدود و نامتناهی‌راایجاد 
کنم . زیراکه حقیقت ذات نامتناهی قوی‌تر از حقیقت ذات محدود 
است ؛ و ناچارباید تصور ذات‌نامتناهی درذهن من آزوجود نامتناهی 
ابجاد شده باشد . وا گر بحث کنند که‌آن تصورهم مانند تصورسردی و 
تاریکی آمرعدمی است ۰ وممکن ات مخلوق ذهن باشد . جواب 
می‌گویم , چنین نیست ذات نامتتاهی یمنی کمال مطلق . و کمال امی 
عدمی‌نیست ۰ ومن شك دارم وشك داشتن از نادانی است » وخواهش 
دارم. وخواهش داشتن از نیازمندی است. پس: من ناقصم و از نقص‌یی 
به کمال نمی‌توان برد. بلکه به سیب تصور کمال که در ذهن من هست 
به نقص خود برخورده وطالب کمال شدهام . و نیز کمال از تصورات 
مجمول نیست . ذیرا نمی‌توانم آن دا متبدل و کم و بیش کنم, ازخارج 
فطری است وچون بی‌علت‌نمی‌تواند باشد پس‌موجدش همان‌ذات‌کامل 
نامتثاهی خواهد بود . 
ونیزفکر می‌کنم کهآبا هستی من مستقل است با طفیل هستی 
دیکری است ؟ پس؛ می‌بیتم اگرهستی من مستقل بود ۰ بعنی خود 
باعث وجود خوش می‌بودم ,همه کمالات را به خود می‌دادم وشك و 
۱ خواهش در من نمی‌بود » وخدا می‌بودم. 
ات اما من که ار 0 خود 
بدهم چکونه هستی به خودبخشیده‌ام به علاوه اگرمن توانائی‌داشتهام 
که به خود هستی بدعم البته بايد بتوانم‌هستی خود دادوامدهم.وحال 
آنکه این قدرت را پتدارم و دوام هستی من سته به وجود a‏ 
است و آن دیگری 2 بقیناً خدااست بعنی وجودهکامل واجب قائم 
ذات» است وچون قا ئم ده ذات است ۰ البته جمیم کمالات را 1 
اد اه ا ا و عن تی اس واج دة 
توضیح نیست که انتساب وجود هن به پدر ومادرهم مسئله را حل 
نمی کند . زیرا که[ نچه را می‌توان به پدر ومادر تسیت داد تن‌است 
حالآنکه ما گفتگواز روان ميکنيم . واگر محث کنند که شابه من 
معلول علت‌های چند هست که جمماً کمال‌اند. گوئيم: مکی‌از کمالات 
-۱9۳- 


که تصور آن را در ذات باری دارم یکانکی وجامعیت اواست. واگ 
چنین وجودی نیود من أبن تصوررا نداشتم . ۱ 
ونیز گوئیم بعضی امور جزء ذات وحقیقت بعضی چیزها ست . 
وبا هم تلازم‌دارند , مثلا : دوقائمه بودن مجموع زوایای مثلث جزء 
حقیقت مثلث است » ذات باری هم با وجود تلازم دارد چراکه عین. 
۱ کمال‌است و کمال‌بدون وجودمتصور نیست. 
برهان سوم چه | گر موجود نباشد امل تراغ یو 
مانند ۰ انشکه کوه بی‌دزره متصور نمی‌شود ۰ واگرنگونند : ممکن است 
مشلثی نباشد که دو قائمه بودن زواباش لازم بد > و کوهی نیأشد که 
وجود دره لزوم با بد . گوئيم ؛ این قیاس پاطل است » زیرا نسیت 
وجود به ذات‌کامل مانند نسبت دره است به کوه . یعنی ۰ همچناتکه 
کوه‌بی دره نمی‌شود ذات‌کامل هم بی وجود نمی‌شود .به عبادت دیگر 
رم دات کار وا نت( 
پس وجود ذات باری یعتی «کامل نامتناهعی» ثابت است وهر 
چند ذهن من به واسطهٌ نقص ومحدودیت خود نمیتواند بر آن محیط 
شود. وچنانکه حق او ست فهم کند. ولیکن دوشن ومتماین درمی‌یا پد 
چنانکه فی‌المثل‌کوه را در آغوش نمی‌توانم بگیرم , اما می‌توانم آن 
را لمس‌کنم , وا کنون‌که وجود خداوند ثابت شده , می‌فهمم که بقین 
من به اینکه هرچه روشن ومتمایز ادراك می‌شودحق است » همانا به 
سیب ایست که ذات کاملی مو جد وخالق کل‌امور است به این معنی: 
ک چون وکام اس بی اه رایت هجوت ات وه کد 
2 نیست » زیرا که فر یبند گی‌ازعجن و نقص 
مایا بقین است » وا گر تصورات دوشن و متمایزی 
که خداو ند در ذهن من نهاده حق نباشد , ,ا حقانیت از آنها سلب 
شود ۰ پس : خداوند باید فریبنده یاشد . وچون خداوند فریبنده و 
بخیل نمی‌تواند باشد . پس:هرچه عقل آن را دوشن ومتمایز‌می‌با بد 
همواره راست وحق ومحل اعتماد است . 
(۱) این همان برهان وجودی است که آنسلم متوجه شده وبه 


عماراتی أدا کرده است که درصفحه ۱ ٩‏ نقل کر دہ ایم 1 
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حال ممکی است ابرادکنند : پس چرا دربسیاری ازمواردخطا 
می‌کنیم یا در آن موارد خداوند ما را مه خطا نمی‌اندازد ! گوئيم : 
نه . خطای ما به سبب آن است که ذات ما کامل نیست ۰ وچیزی است 
میان نیستی وهستی کامل . پس هرچه را درست دربابیم » از جهت 
جنبةٌ وجودی » بمنی منتسب به خدااست و آنچه خطا می‌کنیم‌ازجهت 
جنب عدمی و نقص خود ما است ۰ ودر تصوراتی‌که عقل انسان دوشن 
۰ ۲ ومتمایز درك کند.خطا واقم تمی‌شود. 
E ET Ss i‏ 
سبب آن است که فقس انان دوقوه دارد : ىك قوهٌ فعا له وىك قوءهٌ 
منفعله . قَوهٌ فعاله مایةٌ عزم وارادة او ست . وقوه منفعله وسیله علم 
وحصول تصورات ذهنية او. واتسان هروقت تصدیق, یعنی حکم به نفی 
وائبات می‌کند. اراد اودخیل‌می‌شود بعنی به قو فعا له نفس تصورات 
حاصله درعقل را تر کیب کرده , قضایا می‌سازداما عقل‌انسان محدود 
ومقید است » واراده‌اش نتامحدود و آژاد . پس هر گاه اراد خود را 
شامل اموری می‌نماید که عقلش آنها را درست فهم نکرده .و دوشن 
ومتمااین درك ننموده است. به خطا می‌رود.یس: | گرمراقب ومتوجه 
باشد که موضوع نفی واثبات نسازد . مگر آنچه را روشن ومتماین 
درد می کند همیشه ده راه درست خواهد رفت . 
وا گر دحث کنند؛چراباید خدا ما را ناقص خلق کرده. باشد که به 
خطا روم)؟ گويم من که ذات ناقص وضعیفم نمی[ توانم غایات افعال 
الهی‌را دربا دم» ولیکن اینقدرمی‌دانم که من يك‌جزء از اجزاء خلقت 
خداوند هستم . وجزء البعه ناقص است .اما کل عالم خلقت را اگر 
جمعابگيري بقیناً کامل است . 
دکارت قدرت اراد خداو ند را محدود بهیچ گونه حدی نمی‌دانده 
حت ی نچه نزد عقل محال می‌نماید . زبرا که ضروریات عقلی را هم 
خود اوخلق کرده است . حرچه محال است رحسب مشیت محال‌شده. 
وهرچه حق است . اوحق قرار داده . ومی‌توانست خلاف آن مقرر 
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دارد. وارادهٌ خود را بر آ نچه به نظرما 
اراد نامحدود محال است نیز تعلق دهد . به عیارت 
الهی دیکرهمخا لقوجود است هم‌جاعل‌ماهیات 
امااین‌عقیده‌هم نبا یداطمینان مارا به‌قواعد 
عقلی متز لزل سازد , وحقایق ثابت (۱)اند , زیراآنچه مشیت الهی 
مقور ساخته تغیر نمی‌پذبرد چه : آنکس که اراده‌اش متبدل می‌شود 
ناف عاجزاست. ده عبارت دیکر:راست است که ارادهٌ خداو ندبرامر 
محال تعلق نمی‌گیرد , اما نه به علت ابنکه نمی‌تواند تعلق بگیرد . 
بلکه به سیب اسنکه اراد او آن امررا محال فرار داده . واراده‌اش 
تغییر ناپذیر است . 
خداوند هم صانم است » هم حافظ به قول حکمای ما : هم علت 
«محدبه» است , هم علت (میقبه» واز کلمات د کارت چنین برمی [ بد: 
که حافظ ومبقی بودن خداو ند راده این وجه قائل‌است که : عمل‌خلق 
«مدامی» است (۲) واگرآنی خداوند ازخلق بازمی‌ماندعالم معدوم 
هی گردید . 
خلق مدا باری د کارت یس از آنکه ازهمه گفته‌های 
پیشینیان سلب اعتماد نمود » وجمیع 
معلومات ومعتقدات خوش را محل شك و تردید قرارداد › ویر آن 
شد که شخصاً اساسی برای علم ویقین به دست آورد به شرحی که بیان 
کردم ٠‏ فخسگین اصل ثا متی که هید کرد وجود نفس خوش ود » و 
دومین اصل وجود ذات باری .آنگاه در پی آن شد که حقیقت عالم 
خلقت را معلوم سازد. ودر این مورد می‌گوید بنابر ایتکه اطمینان 
حاصل نمودم که [ نچه را عقل من روشن ومتمایز دركمی کند حق‌است. 
پس : هیچگاه چیزی را ازچیزدیگر بتوانم جداگانه تعقل کنم» یقین 
خواهم داشت که آن دوچیز است نه بك چین. 
حال چون به خوبی دراه می تنم له ننس من فقط فکردارد (۴) 


éternelles )۱(‏ ما۷ ۰ Création continuée(Y)‏ 
(۳) عفلت نکنیم که مراد د کارت از فکر اعم از جح وشمور و 
تعقل وغیر آ نها است . 
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وایعاد ندارد , ونیز تصور روشن معمایزی دارم ازذات دیگری . که 
ايعاد دارد وفکر ندار د؛ و آن‌تن و چسم 
ي می‌باشدپس: بقین‌است که نفس وبدن دو 
چیز ند. از طرف دیکرتاًثراتی‌بر نفس وار دمی آ بدو احساساتی‌می کنم که 
چون به اختیار خو دم نیست مخلوق نعر‌من نهی باشد. و | نهار اطع منتسب به 
چیزهای خارحی‌میکند وا کنون که ده مدر کات خو داعتما د بدا کرده‌ام. 
می‌توانم آن چیزهای خارجی را موجود بدانم پس قائل بوجود تن 
واجام دیگر که تنم را احاطه کر ده‌اند می‌شوم . وفظر بومان نا ثرات 
که ازتن با بوسیلهة تن برنفس واردمی‌آید» نمی‌توانم نفس وتنم رابا 
بکدیکر قیرمر تبط بدانم ,ولی نفس را درتن‌مانند ناخدا در کشتی 
که ری ان ها راورج ی اج سحان 
آنها نوعی ازیگانگی قائل باشم. جز‌این» بعضی‌اموررا هم‌درطبیعت 
تصور می کنم که خلاف حفیقت است » و بایداز آن اشتباهات یر هبر م. 
چنانکه از بعضی اجام ادرا ك گرمی هی کنم > وجنین می‌پندارم که 
آنها همان گونه گرمی دار ند که من دروجودخود دارم ءوحالآنکه 
آنچه را می‌توانم معتقد شوم اینست : که در آتش چیزی هست که در 
وچودمن ایجاد حس‌گرمی می‌کند ۰ اما آذاین احساس تباید در باه 
حقیقت شیاء عقیده‌ای اتخاذ کنم .زیرا 
حواس وسیل درك ادرا کات حسی درانسان تنها برای تەین 
حقایق نیستند سود از ریان و تشخیص مصا اح وجود 
است ووسیلة دریافت حقایق نیست . 
حاصل اینکه ازاین سیر وسلوك سه اصل ثابت بدیهی بدست 
د کارت آمد : ثقس و جسم وذات باری وان سه حقیقت را جوهر 
می‌نامد , چون قائم بذات می‌باشند وهريك از آنها صفت اصلی( بقول 
دار ند حخصوص به خوده صفت نفس‌قکر 
است (شمور) «صفت جسم ایماد است : وصفت باری کمال » وباقی 


جوهر های سه گا نه 


امور همد احو إل ا سه حفیقت‌اند . ضما تو جه هی‌دهیم که د کارت 
—\oOo¥—‏ 


«مقولات ده گا نه» وه لیات پنجکانه» ارسطو راکنا گذاشته ٠‏ همه 
امور راسه قسم می‌شمارد: نخست آنچه قائم‌بذات است که«جوحر»(۱) 
می نامیم , و می گوید قائم به ذات حقیقی یکی بیش نیست ۰ 
بعنی : ذات باری که جوهر مطلق نامحدوداست ۰ و نفس وجسم جوهر 
نسبی محدودند. دوم صفت «اصلی» (۲) جوهر(باصفت نفسیه) که‌مقوم 
او او ات ی و هرهاق رتیت 
(فکردر تفس بعد در جسم کمال در واجبالوجود) . سوم«حالات»(۳) 
و « عوارض جوهر » که بدون جوهر موجود ومتصور نمی‌شوند . 

این بودخلاصهة تحقیقات د کارت درما بعد| لطبيعه» 5 فلسقه‌او لى 
که مه تررتیبی در آورده‌وبه عباراتی ادا کردم که فهم آن آسان‌باشد. و 
چنان که ملاحظه می‌فرمائید آن دانشمند دراین‌باب چندان به طول و 
تفصیل قائل نگردیده , ووارد مباحث بسیارنشده , وروی حمرفته 
آشکاراست که ازمسائل فلسفة اولی به کمترین مقدار ضرورت قناعت 
داشته » ودردعضی آزنامه‌ها تصر بح کرده است به ایشکه ؛ شخص تباید 
اوقات خوش را مصروف تفکر درآن مسائل نماید. وهمین قدر کافی 
است که درمةُ عمریکمرتبه اصول ما بعدا لطبیمه زا فهم وضبط کند, و 
وبقیهة اوقات را یه مطالعات دیگرمشنول‌دارد.ودربارء خودمی گوید. 
من سالی بیش ازچند ساعت معدود به افکار راجع به ما بعدا لطبیعه 
ذیر‌داخته‌ام > وهمین اندازه هم که در این باب اهتمام ورز ده ات 
چنانکه پیش ازاین‌گفتيم . برای این‌بوده: که اساس ومأخف رای 
یقن به معلومات به دست بیاورد. امااین که از عهدء ابن کار به‌درستی 
بر آمده بانه ؟ داستان دیگری است . 


طبیعیات 
پیش ازاین گفته‌ايم که د کارت بهمه بعلوم به‌نظرریاضی مینگریست 
اصول مد ودرهرموضوعاز آن جنبه تحفیق‌می کرد. 


درطبیعیات أبن کیفیت به خو بی‌محسوس 


Mobes )۳( Attribut )۲( Substane (۱) 
<. \ ۳ 


به‌عقيدة و کارت علت غائی امورعا لم‌برانسان EE‏ 
نبا ند مدعي باشد که درمشورت‌حانه 
علت غائی را E‏ علم و حکمت 
نباید چست دنبال علتهای غائی امورنباید رفت ۰ و 
فقط چکونگی واسباب وعلتهای فاعلی ومحدةآنها را باید جت . 
به هیچ خاصیتی ازخواص جسم ؛ ازرنگ وبو ومزه و گرمی 
وسمگینی وغیر آنها اعتثا نبا ید کرد و آثاری راکه به حواس ادراك 
می‌شود ومعقول نیست نباید معتبردانست » زیبراکه هر بك از آن 
خواص را چون در نظر بگیریم می‌بينيم 
جم همان بعد مواردی هست که مفقودند , واز قدان 
است آنها هستی جسم نیست نمی‌چود: پس آن 
خواص ضروری جسم وحقیقت او نیستند» 
وبك اهر است وبس »که بدون اوجسم تعقل‌نمی‌شود و آن بعدهندسی 
است (طول وعرض وعمق) که حقیقت جسم می‌باشد یعنی : جسم‌همان 
یمد است . و یمد همان جسم است ۰ وخواص دنگن واحوال اجسام‌تنها 
تعیجهٌ حر کات آ نها است . وبرای‌بیان چگونکی و حقیقتعا ل جتنا نی 
دکارت همين دوامی یعنی : بعد وحر کت داکافی پنداشته ۰ ومخصوصا 
دریکی از نوشته‌های خود این فقره دا تصر بح کرده و گفته‌است : «بعد 
: : وحر کت‌رابه من‌بدهید جهان رامی‌سازم» 
و انوا ی رفح 
۰ علم حرکات(مانیك)(۱) می‌شودومباحث 
Mécanique )۱(‏ متررجمهای قدیم ما این فن را «علمالحیل» 
خواندهاند به سیب اینکه در زبان یوناتی این لفظ به معنی تدبیر و 
حیله هم بوده است . مترجمهای اخیر جراثقال گفته‌اند به سبب آنکه 
فوائد جراثقال هم از به دست می‌آید به عقیدة ابنجانب 
هیچکدام از این‌دو اصطلاح هناسب تست و فعلا علم‌حر کات رااختیار 
می کنیم که به حقیقت وتعریف این علم نزدیکتر است . لفظ منجنیق 
نیزهمان لفظ بونانی مكانيك است » واینجانب تصور هی کنم نخست 
میخنیق بوده وبه تصحیف منجنیق‌شده است . 
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آن همه مسائل رباضی خواهد بود 
د کارت بسن از آنکه این اصول را اختیارمی کند چندین نتمحه. 
می‌گیرد . ازجمله اینکه ؛ عالم جسمانی نامحدوه استده وی برای 
ایمادحد نمی‌توات تصورکید . دیکراین 


عالم نامحدوه که چون حقیقت جسم بعد است. وفضا و 
است مکان بی‌بعد معقول نیست ۰ پس : هیچ 


مکانی بی جسم نمی‌شود عنی ۰ خلاء 

موجود نیست . واگرشکانی به نظر خالی بیاید از جهت تقص وعجن 
حواس ما است که وجود جسم را دراینجا أوراك نمی کنیم دیگرایی. 
که جزء لابتجزای باطل‌است . زیراهیج 

خلاء موجود هره‌ای از بعدنیست که قا بل‌قسمت نباشد. 
نیست ‏ ۳" بنابراین جم بی نهایت قا بل تقسیماست 
دیگر اینکه‌اجسام‌زمینی واجرامآسمانی 

ازيك جنسند » وعالم سفلی وعالم علوی تقاوت ندارند » زیرا که 
حقیقت همه بعد است » وبطور کلی عالم 


باطل است اجزاء بك کل‌اند , وه عبارت‌دیگر : هر 


جسمی قسمتی ات منود از فضای 
تامحدود وامتیاز اجسام ازیکدیگی تنها به شکل ووضع آن‌هااست . 

۱ تحولات و عوارض اجسام ؛ از گرمی و 
اجرام آسمانی و روشنی وسنکینی وجذب ودفع وهمهةٌ‌آثار 
زمینی يك جنسنف طبیمت . نتیجهُ حر کت اجسام است » و 

حر کت جز نقلمکان چیزی نیست. و آن 
تغییروضع اجزاء واجسام است تسبت به یکدیگرپی : هر گاه جسمی 
فسبت به جسم دیگر تفییر وضع ندهد ساکن است ؛ و گر نه متحرك 


می‌باشد 
حر کت‌فقط نقل ا ی کی هی ا 
مکان) تعنی؛ جایه جا نم نمی‌شود مگراینکه جای 
ای 
وک را هی کرت ور خی ارگ 
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به‌جای اومیآید وچون عالم پراست پس‌حر کات اجسام سرانجام ناچار 
متحتی ودوری می‌شود . 

حر کت نخستین را خداو ندیه جسمداده. 

حرکات دودی و آن مستقیم بوده > صیس مه مقتضای 

است قاعدة فوق به سیب تصادم بایکدیگر. 

اجسام بی‌اختیار حر کت کرده ومی کنند 

ومی‌چرخند.وحن کات آ نهاهمه با هم مرتبط است » ودرهر آنی مقدار 

حر کتی که در جهان واقع می‌کود با مقدار حرکت اجسام دیک 

برابر است . حاصل اینکه کلیه عالدم 

جهان یکلستگاه ما نندبك دستگاه کرخانه است »واجزای 


کارخانه است آن ما نتد چرخها و آلات دستکاه میباشد 
حر کات اجسام قوانین مضبوط دارد . 
قا د ن نخستین انکه اشیاء در هر حالت هستند به همان حالت. 


مر ا اوه و 3 ا ا ی اق 

خواهند بود . مکر آنکه قاسر و مانعی 

قوانین حر کات پیش بياید . قانون دوم آنکه ۰ هر جسم 

اجام مر کی ر کت شود را له اام 

امتداد می‌دهد. وانحراف از خط مستقیم 

«عارضی» و به سیب ماأنع است . قانون سوم ابنکه : هرگاه جسم 

متحر کی باجسم دیگری تصادم کند » | گرقوة حر کت او کمتر از آن 

دیگری باشد .از حرکت او کسته قمیشود »اما اگر بیش 

از اوباشد اورا حر کت می‌دهد . وبه انداِرَهٌ حر کتی که به او داده‌از 

حر کت خودش میکاهد . 

چون به موجباتی که گفتیم ؛ حر کات اجزاء عالم دوری میشود. 

طبعاً درنقاط مختلف جهان مرا کزی درست شده که مقداری ازمواد 

جسمانی گردهريك از آن مرا کن به گردش درافتاده , وحالتی مانتد 
۷۶١‏ 


« گرد باد» تشکیل دادها ند . و مر کز 
گردیاد های هر گرد بادی ستاره ایست , و زمین جزي 
کارت گردبادی است که خورشید مر کن آن است. 
و با سیارات دیگر به تبعیت گرد بادی 
که جزء آن هستند دورمر کز می‌چرخد . ودر اسجا رای آن که 
گرفتار زحمتی که تگالیله وارد آمد نشود خاطر نشان می کند که : 
نمی گویم زمین متحرك است ۰ آن‌را تسبت به آسمان ساکن‌میدانم» 
ولیکن می گویم آسمانی که بزمین احاطه دارد و گردباد را تشکیل 
می‌دهد . ذورمر کن خود گردش میکند , وزمین را همراه می‌برد 
(عتامانته کان آن کی که کف ون فاد دز جو 
بودم) . درهرحال رای دکارت درباب هیثت عالم وچگونکی حر کات 
ستاره ها و اصطلاح «دگردیاد» که در مقام تشبیه برای عوالم شمسی 
اختیار نموده‌معروف‌است ومدتهامیان‌اهل ذوق ومعرفت مطرح گفتکو 
بوده است . 
موادعالم جسمانی همه نخست متشا به و اجزاء آنها برآن بوده 
است . و لیکن درضمن حر کاتی که عارض آنها شده ۰ و به سبب‌تصادم 
اجسام بایکدیگی ؛ این تشابه ویرابری برهم خورده و اختلافات 
امروزه وتبعات آن بروز کرده است » ومواد برسه قسم عمده هنقسم 
شده‌اند . بك قسم که شکل و حجم‌اجزاء 
مواد سه آن درشت و سنکین هستند » و حر کت 
قسماند کردن‌آنها آسان نیست » وتیره‌وعاجب 
ماوراء می‌باشند » و زمین و سیارات از 
این قسم تشکیل شده اند. قسم‌دیگر که اچزاء آن مانند سنك ریزة 
مدور خرد شده‌اند . و حاکی ماوراء می‌باشند و بر زمین و سیارات 
احاطه دار ند و آسمان آن‌کرات از آنها صورت گرفته است . قسم 
سوم که در نتيجه تصادم سابر اجزاء به نکدنگن از آنها تراشیده 
شده , و بسیار خرد وناز کند »و خورشید و ستار گان ات از آن 
تشکیل شده‌اند . يه عبارت دیگر ؛ عناصر را سه قسم میتوان تقسیم 
کرد که عنصر خا کی وعنصر هوائی وعنصی آتشی . و روشنی بواسطه 
FY‏ 


عنصر آتشی درست میشود .و گرمی وجذب مقناطیسی و سنگینی و 
تر کیب مواد با یکدیکر وجنر ومد دریا و غیر آنها همه در نتیجه 
حر کات اجزاء مختلف حواد می‌باشند TE‏ دفعی اش ۰ 
ومدت ندارد یعتی ؛ مثلا نور خورشید و ستار گان دريك آن به ما 
میر‌سند احساسات وادراکات مانتيجه تلاق ی آن حر کات است باعضاه 
حواس ما , ماننده ادرا کی که ازشکل ووصم اشیاء می کنیم هنکامی 
که سرعصای خود را به آنها آشنا می‌ساز یم , و به واسطهً حر کتی 
که در عما حادث میشود و به دست ما می‌رسد ۰ امور چند استنباط 
می‌نمائیم 

اجسام جاندار نیز تابع قواعد اجسام بی جان میباشند , وجان 
داشتن مستلزم وجود وامری زائد برخواص جسم که «بعد وح رکت» 
باشد نیست ۰ و جانوران فقط ماشین و دستکاه می‌باشند . و لیکن 
ماشین های کامل هستند . و سیار يدوت و نفاست تعبیه شده| ند ,چنان 
که دستگاه های ساخت انسان در جنب آنها بسیار ضیف و ناقص 
است . اما از همان نوع است وحتی تن انسان هم این صفت رادارد. 
و جزماشین چیزی نیست . جزاینکه انان نقسی با روانی هم دارد 
که ماب حس وشمور وتعقل اواست , و امری زائد بر تن است . و 
کی کے امس کل قاس اک ود عا نی دز رها 
حیوانی تن تدارد » و اشکه میکوشد ؛ بیرون رفتن روان از تن 
سیب مرك میشود , خطا است بلکه بر‌عکس مرك سبب بیرون رفتن 
روان از.تن است » وسبب مرك فساد وتباهی تن میباشد , چنانکه 
چون بر‌ماشین عیب راه یافت ۾ ار کار بازمی‌ما ند . و همچنین اشتباه 
است که , حر کات تن ناشی از نفس می‌باشد بلکه مابه حر کت‌اعضاء ۰ 
تن حرارتی است که دراو موجود است. و آن حرارت هم مانند گرمی 
آتش است , وحدوث و زوالش بهمات شرابط وقواعد واقع میشود. و 
هوا برای نگاهداری آن ضرورت دارد » وفایده تنفس همین است . 
و نین دکارت از نخستین اشخاصی است که اععقاد به دوران خون را 
تأنید کرده تج 

و اما روان با نفس که وظیفه‌اش از تن بکلی جدا است ۰ بعضی 

۷ ۷ کر 


ازاعمال خود را متقلا از تن انجام میدهد مانند : تعقل و تفکر.و 
بعضی‌د :گر را بتوسط تن مانند: احساس ودرك لنت ودرد ومهرو کین 
وغیرآنها , وهرچند روان درتمام تن تأثیردارد » ولیکن بیشتر به 
توسط مغز کارمی کند و ازغرایب عقاید دکارت‌اشت که:عدءه صنوبری 
هغزرا مقر اختصاصی روات می‌داند ِ 
اما جانوران دارای روان نیستند . و باین سیب حس وشعورو 
عقل ندارند. وحر کات آنها هانند ماشین است . چنانکه انسان هم 
اگرازعقل وشعورش‌صرف نظر کنیم. حر کات حیانیش‌ما نند جا نوران 
حر کات ماشیتی است , وبنابراین «معرفة الحیات» هم شعیه‌ای از 
حکمت طبیعی وتا بع قواعد علم حر کات است . ۱ 
علم اخلاق 
د کارت در بخش سوم «ساله گفتار می گوبد : چون ينابر این 
گذاشتم که كلية مملومات خودزا محل‌شبهه قراردهم. تا از روی‌تحقیق 
معلومات یقیتی بست آورم ۰ دیدم در کارهای زند‌گا نی نمی‌توانم به 
حال تردید بمانم , وتاوقتی که اصول ومبانی محکم برای عقا بدپیدا 
نکرده‌ام » برسبیل موقت بابد دستووی بجهت اخلاق پیشنهاد خود 
تتمام 2 آنگاه آن دستور را در صمن سه قاعده شرح داده ۰ ونکات 
لطیف در آن موقع بیان می‌کند (۱) پس بعد از آنکه قواعد روش و 
اصول فلسفهً خودرا به دست آورد. درعلم اخلاق تیزمطالعات دقیق 
نمود اما کتابی به این عنوان ننگاشته وظ‌اهرا بیم داشته است از 
ایتکه گرفتار ممارضة او لیای دین‌شود » وعقاید او را دراخلاق با ید 
استنباط نمود . قسمتی از رساله « اتقعالات تقسانیه» هم مر دوط د-4 
اخلاق میشود. و لیکن آن رساله درواقع روان شناسی است بفعتائی 
که امروز برای این علم قائلند زیرا که | کنون درروانشناسی فحص 
درحقیقت وماهیت نفس نمیکنند , واين بحث را به مابدا لطبيد 
محول نموده اند > و روان شناسی علم به احوال روح است وبروزات 


(۱) مراجعه کنید به گفتار د کارت بخش سوم. 
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آن . وروایط روح بابدن » وتأثیرات" آنها به یکدیگر » واین‌علم 
امروز در تزد حکمای مغرب پهنائی -جیب بافته است ۰ و میتواد 
کفت که یس از ارسطو اول کی که ازراه علمی وارد این مباحت 
شده د کارت است ء ولیکن ما برای احتراز از طول کلام از بیان 
آن خودداری می کنیم و یه اشاراتی از اخلاقیات د کارت اکتفا 
می نما ئیم 
د کارت انسان را قاعل مختار می‌داند ۰ به این معنی ؛ که 
اراده اش آزاد » و دارای اختیار است . اما این آرادی و اختیار 
نه آنچنان است که اراد خود را بیشرط بر‌هر چیز تعلق دهد » با 
اینکه به هرامر اراده کند اتجام مگیرد . بلکه مقصود این است که 
اراد انان قاسر ومانعی ندارد » ولیکن البته به ترجیح بی‌مرجح 
نمی گراید ۰ 9 برای اختہارات خود 
انسان مختار دواعی ا , و همواره می‌خواهد نیکی 
است وصلاح را بر گزیند » واز بدی‌رهيزد. 
و این فید منافی آزادی نیست . و ی 
طرف مودن اراد ان-.ان را اختیار نمی‌توان گفت . بلکھ عیں 
سر گردانی است . پس : انسان مختار است » اما البته در هر مورد 
آتچه را صواب میداند اختیارم ی کند. وطرف حق را می گیرد »مکر 
این که به اشتیاه افتد , از آن رو که فهمتی کوتاه است ۰و در همه 
حال درك حقیقت نمی کند » زیرا که میان ارادهانسان و مت مشیت آلهی 
این تفاوت هست که خداو نه حق را اسجاد می کد ومقرر 
انسان موجدحق‌نیست بلکه بايد آن را یه تشخیص کند وپیروی نماث . 
و نیز بايد در نظردادت : که اگرارادء انسان‌آزاد و نامحدود 
است , قدر دد نش نامحدود نیست ؛ و لیکن قدرت خداو ند حد ندارد » و 
[ نچه‌مقدر کر ده‌محتوماست؛اماازطرف دیگر» چون‌خداو ند و جودکلمل 
ه است . البته کاملا مهر بان است . پس ' 
۹ آنچه‌به مامیرسد در خیروصلاح مااست. 
اکرچه ظاهراً با رنج وغم همرا» باشد. پس نخستین‌دستور اخلاقی‌با بد 
تسلیم ورضا درمقا بل خواست خداو ند باشد ۰ 
۱۱۵ 


چون معلوم کردیم که تن-وروان کاملا از یکدیگر متمایزند » و 
روان مجرد وروحانی است؛ واشرف‌ازتن است, وفنابه اوراه‌نمی‌یا ید 
پس ؛ خوشی روان برتر ازخوشی تن است . و آخرت بهتر از دنیا 

ات . پس ١‏ نبایدازم رگ ترسید , وبه 

دل نبستن به دنیا مال دنیا دل نباید بست » ودنبال لذایة 

ومال دنیا روحانی بابد رفت. این‌دودستورازاصول 

مابعدا لطبیمه به دست‌آمد » اما از علم 

طبیمی هم می‌توانیم دستوراخلاقی بیرون‌بياوريم » به این معتی ۰ که 

چون‌به بزر گی‌جهان پی‌بردم» ودانستيم 

اختر از از تکبر آن را نهایتی‌نیست » حقارت وجودکرءه 

و تذلل زمین را که مسکن و ماوای ما است 

درخواهيم بافت و برخواهيم خورد به 

اینکه , ممکن نیست کليةٌ عالم برای‌وجودزمین , وزمین‌برای وجود 

انسان خلق شده باشد . چه » این عقیده ناچارمنتهی می‌شودبه اینکه 

مقر اصلی انسان همین‌خالك است » و زند کی حقیقی همین حیات دنیا 

است ۰ ودرأین‌صورت همت انسان‌پست می‌شود؛ وچونغا لا امور دنا 

موانق مطلوب جربان نمیبام» اکن این زندگانی دا ال بانیم 

قلخ کام وناراضی خواهیم شد » وروز کار را هرچند به بدی خواهیم 

گذرانید . ولی اگرامید سعادت اخروی را داشته باشیم » هعرچند 

حیات دنیوی بروفق رضا نباشد خرسند خواهیم‌بود ا نظر به این 

مراتب ؛ نه غرور وتکبر بیجا خواهیم داشت. نه ذلت و فرو تنی‌پست 
به خود راه خواهیم داد . 

اما دستوری که درمعاشرت با مردم دنیا بایدپیروی کرد؛شیادش 
جراین است که : اکر چه هر فردی ازما از افراد دیگر جدا است . 
ولیکن چون تنها تمی‌توانيم زیست کنیم . ناچار یاید منافع خود را 

تابع منافع حقیقی جماعتی که جزء آ: 
I‏ 
می‌شود. که کر زمین جز ئی از کل جهان . ومسکن هربك از افراد 
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بشراست ؛ ولیکن هرفردی به قسمتی‌آزاین کره بیشترمخصوص است؛ 
و به ملت وخانواده‌ای که درمیانآ نها متولد شده بیشتر بستگی‌دارد»و 
نسبت به‌آنها وفاداری باید پنماید . نمی‌گوئيم : برای اندلگ خیر 
دیکران به خود ذر بزرك واردآودد» ولیکن عکس آن هم خطااست. 
واگر‌کسی این حس را داشته باشد که صلاح کل مقدم بر صلاح جزء 
است.مکارم وال ازاوظهورخواهد کرد»وحتی‌برای خدمت ده دبگران 
جان خود را به خطر خواهد انداخت. 

در کارهای زندگانی تردید وعدم تصمیم ها نة پرشان حالی‌است؛ 
زبرا کسی که نمی‌توأند بکطرف را اختمار کند, ناجاراز کار خودداری 
می‌تما ید ۰ ا بی‌رو به کادمی کند .آنگاه اگر ازعمل بابی‌عملی او 
مفسده‌ای‌تولید شود. پشیمانی ودلخوری برای اودست میدهدوپریشان 
حال می گردد . پس ؛ برای پرهیز ازاین پیش آمد باید سبب‌تردید و 

® . 26 ر را جست , و آن ج اهای 

ر تم تقسانی چیزی بست نمی‌کذادد خر 

وش راچنان که هست دريابيم » بنا براین » بایدنفسانیات رابه‌درستی 
شناخت وموارد ظهور وبروز آنها را دریافت ؛ و دانست که چگونه 
می‌توان] نها را خمگی وبی‌اثر کرد با از آ نها استفاده نمود» وجون 
هواهای نفسانی‌غالباًبا اختلالات مزاجی همراه‌است. برای جلو گیری 
با دقع آ نها علم طر. هم دستیاری تواند نمود. ورسیدگی و نکته‌ستجی 
در آداب وعادات اهل ‌زمانه نیز سودمند وموثرخواهد بود . 

خلاصه ابنکه؛عمل انسان با ید همواره عقل‌پسندباشد وا گرچنین 
شود البته سعادت و خرسندی خاطر که مراد ومنظور از علم اخلاق 
همانست حاصل خواهد گردید : 

این بود مجملی‌از ] ثار و تعلیماتد کارت که چون‌ازدرازی سخن 
پرهیز داریم بسیار به اختصار گذرانيديم. وجز آنچه ضروری‌دانستيم 
چیزی نگفتیم . اکنون وقت آن‌است که اندکی هم نقادی کنیم . سپس 
نتیجه بکیرم . 

خرده بز ر کی که به روش د کارت در تحصیل علم گرفتها ند این 
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است .که دریخش دوم ازرساله د گفتار» ] نجا که قواعد زو خود را 
مه دست می‌دهد » از متاهنه و مج مده 
خر ده گیری بر سخنی به ميان نیاو _دهیوما نند اصحاب 
وکارت ؛سکولاستيك تنها تعقل را اساس‌تحصیل 
علم قرارداده‌است. با امنکه از تحقیقات 
فرنسیس بیکنآگاه » وبه تجر به معتقدبوده. وبداز عمل می کرده 
است؛ تا آ نجا که مکی از آزمایشهای معروف (۱) که درعلم طبیمی‌واقع 
شلهه ۰ ونتیجه‌ای مزا گث خشیده مه اشاره وسفارش اوبوده ۰ وآن 
آزماش بلندی ستون مایم‌است در لول سر بسته درار تفاع‌های مختلف 
که به‌آن و اسطه مسلم شد که بالادفتن مابع‌درلو له به سیب امتناع‌خلاء 
تیست. بلکه فشارووزن هزا طت آنست, و کسانی که علم فيزيك جدید 
عوانده‌اند . از این مسگله مسبوقند . از این گنشته د کارت در مخش 
پنجم همان رساله به لزوم تجربه اشاره‌می‌کند وجای دیکی می‌گوید: 
استقراء بابد به وسیلة آزمایش ثابت ومکمل‌شود» و نیزجهان را تشبیه 
به معمائی می‌کندکه برای حل ؛ن محتاج به فرض هستیم , پس از 
آنکه فرض را کرد باید درستی آن را مه تجربه‌آزماش کنيم. پس 
می‌توان گفت ۰ که هرچند د کارت دربیان قواعد روش خودتجر به را 
مسکو تگذاشته ؛ از آن غافل هم نبوده است . 
خردة دیگر که برروش د کارت می‌گیر‌ند وحق است. این‌است : 
که همه سائط آن سان که او تصور ترده بدبهي, و روشن ومتمایز نیستند. 
وروش ریاضی برای بحت درجمیع‌علوم کفا م نمی‌کند » وراه وصول 
به علم واحد وتام آن اندازه که اوفرض کرده بود نزديك نیست » و 
این بزر گترین اشتباه د کارت است . ودراین باب باهمهٌ مخا لفتش با 
اصحاب اسکولاستيك نتوانسته است ذهن خود رایکسره‌ازروش‌ایشان 
پاك کند . واعتماد واتکایش برعقل یش از آن بوده که درخور است. 
و به قدر کفایت بمحدود و قاصر بودن عقل پی نبرده بود . و دعوی 
او به اینکه , بیان کلی از عالم خلقت بنماید » سبب شده که از خطا 


(۱) آزماش پاسکال. 
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مصون نمانده است . چه ۰ یك تن هرچقدر هوشمند و محقق باشد , 
محال است که ازمهد؛ اینکار بر آید , و با آنکه از زمان دکارت ‏ 
تا کنون درظرق سیصه سال هزاران دانش طلب در آن راه قدم زده, 
و مجهولات سیارمکشوفکرده اند ؛ هنوز سررشتةه حقایق درست مه 
دست نیامده است . و ازبيان کلی عالم خلقت وعلم واحد > يعلى و 
دستوری که بان وسیله همه امور جهان را بيك يا چند قاعدهٌ كلى 
درآ وريم بسیار دوریم ." 

درمسائل مر بوط به علوم طبیعی هم د کارت اشتباهات چن دکرده 
یکسره‌بی احس وبیشعور دانسته» وماشین پنداشته‌است, وغدهٌ صنوبری 
مغز را مقر روح فرض‌کرده است . و آتچه در حقیقت جسم وح ر کات 
آن وگردیادها وهیگت عا لم گفته است ؛ تمام نیست . بعضی ازعقاید 
(و بطلانش مملوم » و برخی محل تردید یا محتاح به تکمیل است . 

در کلیات قلسفه , و تحقیقات د کارت در مایمدا لطبیمه , از همه 
بشترخرده گیری شده است بضی شك دستوری او را بجاندانسته» و 
طمن زده‌اند ,که در آغاز همه معملومات و مدر کات حتی بدیهیات را 
محل تردیدقرارداد. بعد برای صول به یقین بهمان بدیهیات استناد 
کرد + و نیز مدعی شده اند که اصل «می‌اندیشم پس هستم» مصادره مهھ 
مطلوب است . و متمایز و مستقل ودن نفس از بدن بوجهی‌که او 
بیان کرده است ثابت نمیشود و نیز گفته شده است که پیش از دکارت 
هم دا نشمندان متوجه نوده اند که انسان بر وجود نفس خود شك 
نمی‌تواند بکند , وعلم به نفس علم «حضوری» است (۱). 

وین در این باب حت سیارشده است :که د کارت درس امر 
بداهت وروشن بودن‌آن امررا در نزدعقل ما به تین دانست ٠‏ وهمین 


(۱) اگوستین این فقره را تصریح کرده (رجوع کنید به صفحهُ 
۱ ومدعیان دکارت باو خاطر نشان نمودنه ولیکن او گفته است 
من از این فقره آ گاه نبودم . شیخ| لرئیس ابوعلی سینا هم در کتاب 
ها وهم دراشارات ماين ام اذاره کرده اس ولیکن حق اینشست که 
پیش ازد کارت هیچکس علم انسان را بر نفس خوداسای کل علم‌قراد 


تداده بود و بیان د کارت از این جهت بدیم است . 
و 1 نت 


بداهت را برحان بروجود ذات باری قرارداد » سپس عنوان کرد که 
بقینی بودن امور بدبهی میتنی بر اعتقاد به وجود ذات‌باری‌است(۱) 
واين دوراست . چون يك امررا برامرذیگر مبتنی‌کرد» سپس اهر 
دوم را فرأاهر اول مبتنی ساخت . و کارت مراین اعتر اض‌جواب گفته: 
ولیکن‌حق این‌است که منظورد کارت هرچه بوده‌باشد صورت‌استدلا لش 
دوری اسنت: : 
ِ و نیز گفته شده است ؛ که براهین د کارت مرآ ثبات وجود باری» نه 
تار گی دارد ۰ نه مقنع است . چنانکه : برهان وجودی را اول دفعه 
نسلم» اقامه کرده. وهمانوقت صاحبنظران به او اعتراض کردند که 
وجود ذهنی مستلزم وجود خارجی نیست . (۲) 
ده عقيدهة ما حق این است : که سیاری از خرده هائی که اشاره 
کر دہ ایم مرد کارت وارد هه ومخصوصا می‌توان گفت 1 د کارت 
انقلایی را که در رباضیات وطبیعیات کرده , در مبحث ما بعد| لطبیعه 
نکرده است . وشاید این فقره از آن باشد که به مابمدا لطبیعه عقیده 
ودلیستگی نداشته ؛ چنانکه خود این فقره را آقرار کرده است. (۳) 
با ان همه مقام د کارت درمیان فیلسوفان ‏ و كليةُ اهل‌علم‌بسیار 


مقام حقیقی جنیشی که بونانیان درعلم و حکمت 
دکازت کی د ند ۰ ومنتهی به ا شد که اصحاب 

سقراط » مخصوصا افلاطون و ارسطو در 

فلسفه تمودند ؛ نخستین انقلامی که دراین تأسیس واقع شده,آن است 


که د کارت به عمل آورده است . واصراد و تا کید ما مه خاطر نشان 
کردن این آمر . ن برای اظهار ارادت به د کارت وتجلیل اواست › 
اليته تجلیل بزرگان کاری پسند._ده است ؛ و لیکن اصل مقصود 
استفاده اژوجودآ نهاست , وا گر کی درست به مقام د کارت وانقلابی 
که اودرعلم آورده یی نبند؛ معر فتش درفلسفه وعلم ناقی خواهد‌بود._ 


(۱) رجو ع کنید به صفحهةٌ ۱۵۶9۱۳۱۲ 
(۲) رجوع‌کنید به صفحه ۲ (۳) رجوع کنید به صفحهٌ۸ ۱۵ 
۷ 


وما برای‌اینکه خوانندگان مااز این‌نقص مبری باشند؛ محضآ گاحی 
ابشان می گوئیم : برای پی‌بردن يه انقلاب د کارت باید دید علم و 
حکمت پیش ازد کارت به چه پایه وچکونه بوده ۰ وپس از اودرارویا 
چگونه سیر کرده است كاه بايد در گفته‌ها وأندیثه‌های د کارت از 
رساله‌های مععددی که نگاشته, ومکاتباتی که با فضلای‌عصس خودنموده. 
مطالعه وتأمل نمود(۱) با توجه مخصوص به اینکه ۰ دکارت این‌سخن 
راوه کرسی نشا نید ؛ که محفقق ودانشمند واقمی‌آن نیست که همواره 
گفته‌های پیشینیان را زیرورو کند » وباید با استقلال فکر در امور 
عالم نظروتأمل‌کرد . ونیز او معلوم نمود که فن منطق‌آن سان که از 
پیشینیان به ما رسیده وسیلةٌ کسب علم نیست . واگر فایده‌ای داشته 
باشد همانا دوری جستن ازخطای فکراست.ودرست‌بیان کردن مطلب. 
و گر نه معلوم کردن مجهولات به بحث در کم و کیف و جنس وفصل و 
تشربح قضایای شرطیه وحملیه ومعدو له ومتصله ومنفصله ومحصوره و 
مهمله وعکس وضد و نقیض و تقایل ومانعةا لجمع و مانمةا لخلو وامثال 
آنها صورت تمی‌پذیرد . چنانکه درظرف دوهزارسل‌آازاین گفتکوها 
هیچ مملوم تازه به دست نیامده > و آن مقصد راه دیگری دارد . 
وآن را د کارت تقر بباً ف درستی نموده‌است ي ومانند قر نسیس‌بیکن 


(۱) شنیدم کسی پس ازخواندن رساله« گفتار» اظهار عقیده 
کرده بود که این‌جانب این‌کتاپ را ترجمه کردم تا اییانیان‌به‌بیتته 
دکادت که بزر کترین فیلسوف اروپا است » هیچ مقامی ندارد ولیکن 
ا گر تشخیص مقام د کارت بخواندن رسالهة گفعار میسر می‌شد من به 
خود زحمت نمی‌دادم که کتاب سیرحکمت را بنویسم ومقسه آن رساله 
قراد دهم » و آن‌گوبنده با این مقدمه را نخوأنده ودر شرح فلسفة 
د کارت ومقام علمی‌او تأمل‌نکرده است ۰ 5 بیان من کوتاه‌بوده‌است. 
ازاین‌رو دراین موضوع اندکی به مز ید توضیح پرداختم » ولی باز 
خاطر نشان می‌کنم که تا کسی به علم وفلسفهٌ جنبد آشنا نباشد ؛ مقام 
د کارت را به درستی در تخوآهد‌یافت ۰ ورساله گفتار نه معمرف د کارت 
را ته میین علم وحکمت جدید > وآهمیتش ارجهت دیکراست . 

-۷۷- 


اکتقا به خرده گیری و نکته سنجی ودستوردادن تنموده. بلکه به عمل 
راه را باز کرده‌است . درریاضیات به واسطه‌اختراع «عننسه تحلیلی» . 
وتکمیل جبرومقابله فتح باب بزر کی نموده , ودرطبیمیات گنشته از 
کففات.خاعنش که تضی اوشده.. اسان غا ترا وک کون نا کے زو 
نشان‌داده است ؛ که به فیراز | نچه ارسطو وییروان‌او گفته‌اند . حرف 
دیکرهم می‌توان زد و نوع دیگرنیز می‌توان‌فکر کردم علم وحکمت 
اسکولاستيك همه حکایت حد ورسم وجنی وفصل وقوه وفعل‌وماده و 
صورت وخاصیت وطبیعت ونفی‌تباتی وحیوانی وانسانی» بعنی: لقاتای 
وخیالبافی بود. بالارفتن بخار به سیب آن بود که جسم گرم طبیعتش 
میل به بالادارد. وزیررفتن سنگ , به سیب آنکه طبع‌جسم سردمایل 
به زیر است . نمو گیاه ازاثرنفس نباتی بود وحس حر کت خاصیت 
تفی حیوانی وقس علىذلك . 

دکارت معلوم کرد که این عبارات معنی‌ندارد. و گوبندگانآ نها 
خود ودیگران را فرب می‌دهند ونادانی خوش راینهان می‌ساز ند. 
انسان را حیوان ناطق تعر یف کردن ۰ باگیاه را چسم نامی خواندن. 
ازحقیقت انسان و گاه چیزی به دست نمی‌دهد واز اننکه بگوئيم: 
چسم هیولائی است که صورت جسمبه اختیار کرده. برمعلومات ماراجع 
به ماهیت جسم چیزی افزوده نمی‌شود. علت‌هایعائی که مابرای‌امور 
خلقت قائل می‌شویم همه قیاس به نفس‌است کارخدا را ازخود نياید 
قیاس بگیریم » فکرما قاصراست ازاین که بفهمیم خداوندگیتی را 
براي چه آفربده؟ ومرادش ازاین‌حوادث چیست؛ ما بايد چکونکی و 
اسباب حدوث اموررا دريابیم . واذزاین علم‌خویش برای‌کارزندگانی 
استفاده ثنیم د 

كته دیگر که بان در آن تأمل کرد این‌است: که د کارت مانند 
سقراط وافلاطون جد ددیی این‌مسئله رفته است : که علم وادراك 
انسان برچه ڀا ره ومنیاداست؟آ با به محسوسات اعتیاری‌هست با نیست؟ 
آبا برای علم وسیلة حقیقی انسان حس‌است‌با عقل؟ حس‌تاچهاندازه 
هعتیر است؟ و به کدام مدر کات می‌توان اعتماد کامل نمود ؟ حکمای 

بت ۷- 


قدیم وعرفا گفته بودند عالم ظاهرحقیقت‌ندارد. اما بیان اشان ددین 
باب بیشترشاعرانه بود. د کارت اول دفعه به وجه علمی باز نموده که 
محسوسات انسان با واقم مطایق نیست. وفقط وسله ار تباط بدن با 
عالم جسمانی است ۰ وتصویری از عالم برای ما می‌سازد که حقیقت 
ندارد » وحقیقت چیزدیگری است : مغلا کوش آوازهائی‌می‌شنود, اما 
صوت حقیقت ندارد وا کرساهعه واقع رادرك می کرد فقط حر کاتی از 
هوا با اجسام دیگربه ما می‌تمود (۱) . هرقلیطوس وبعضی دیکرهم 
حر کت را حقیقت عالم گفته بودند , اما دکارت آن رابه درستی 
نمایان کرد. وازاین‌روطبیعیات‌را مبدل به علم حر کات نمود ۰ و آن‌را 
براساسی قرارداد که‌امروزهم مدارعلم‌است. ومتوجه کرد که نمایشهای 
عالم مادی ازيك جنستد» جسم همه جا بکی‌است؛: وعلوی وسفلی‌ندارد. 
تغییرات همه حر کات مکانی هستند » وحر کات کیفی و کقی ووضمی 
هم درواقع حر کت ابنی می‌باشند ۔ ومعرفت بامورطبیعت بالما ل‌باید 
منتهی‌شود به علم مقادیر اجسام وحر کات آنها . یعتی ۰ اصول ریاضی 
بر آ نها حکم‌فرما است وازاین‌رواست که د کارت دنبال تأسیس‌علم کل 
باریاضیات عمومی بوده , واین همان فيزيك ریاضی است که امروز 


(۱) از اهمیت این‌تکته نیاید غافل شد. حکمای‌قدمم‌می گفتند: 
علم یعتی صورت اشیاء در ذهن‌عین آن اشاه نیست ! اما با آنها موافق 
است . بعنی مثلا ۲ نچه ذهن ما از گرمی وسردی وم‌انند آ نها درك 
می‌کند > با قت منطبق‌است . ومی‌دانی که کته حقیقتش همین‌است 
که ما درك می کنيم وجنان در این عقیده راسخ بودند که م یگفتند لٌ 
هر کس دراین‌باب شبهه کند دیوانه است . امروز به مشاهده و تجر به 
ودلیل ویرهان مید دکارت ثأبت شده ۰ ومسلم گرد بده است که : 
ادرا کات ماباحقیقت متطبق‌نیست, و آن‌صور راذهن انسان‌ازتأثیراقی 
که بر اووارد می‌آید:می‌سازد, ونه‌تنها صوت , بلکه حرارت ونور و 
رنگها وهمة خواص جسم ناشی ازح کت است . وا گرذهن انسان‌این 
صوردا نمی‌ناخت کی چیز .دیکر درك می کرد وعالم را دبگر گونه 
هی دند ةه 

—\ Y۳ 


اساس علم طبیعی واقم شدەاست . نامحدود بودن عالم وقاعدء نشو و 
ارتقا وچکونگی تکوین عوالم شمسی وبسیاری از مسائل دیکر که 
امروزمورد تحفیق و <ست:جوی علما و حکما می‌باشد , افکاری است 
که دکارت متوجه بوده و بسیاری از تحقیقات او هنوز باعیناً مقبول 
است ؛ یا با تصر‌فات و تکمیلات که در آ نها به عمل آمده محل اعتنا و 
اعتبارمی‌باشد , و آنچه هم مقبول نیست باز ابن تأثیر را داشته است 
که افکار را به جنبش آورده است وبتابراین دکارت مجدد علم و 
حکمت وموّسس فلسفه جد‌یداست و سیر این فلسقةً جدبد هم خود 
داستانی درازاست که بموقم باید به آن بپردازیم . 

واما اشکه ٠‏ تحقیقات د کارت درما بعدا لطبیعه دلچسب مانمیشود 
آن را هم‌نباید گمان کردازبی بنیاد بودن‌فکراوست » بلکه بررعکس 
بابد گفت » فکرش ریشه‌ای عمیق دارد چنانکه امروز هم بسیاری از 
حکما با او هم عقیده اند . توضیح مطلب اینکه دکارت در فلسفة 
ما بعدالطبیمه مذاقش نزديك بافلاطون است » نفس انسانی ر؛ ذاتی 
می‌دا ند قا ئم دخود و بکلی مستقل از تن وجسم ۰ وبرای معقولات هر 
چند که جای آنها درنفس است. وجودحقیقی ذاتی قائل است» عنی: 
همانکه آنهارا مفهومات «فطری» ۱ می‌نامد ۰ ودرفلسفه افلاطو نی 
مثل نامیده شده است .وحصول علم به مجردات را برای نفس‌محتاج 
مه ادراك جزثیات نمی‌داند » و هم‌عقیله نیست. با کسالی که وجود 
مفهوعات مچرد راذهنی ومانند تصاویری می‌دانند که در آ ئینه نعش 
می‌شود , وهمین اعتقاد اورا به‌بی اعتباری محسوسات متوجه نموده. 
وسر انجام علم را متحصر ده مدر کات عقلی دانسته است. وازاین سیب 
است که می گوید ؛ من بهیچ چیزاعتمادندارم » مگر آنچه درنزدعقل 
من روشن وبدیهی‌باشد » بمتی همان مفهومات فطری را اسای علم 
واقعی می‌پندارد. ووقتی که می‌گوید :من وجود باری را به بداهت 
درمی‌با بم صادق ات اگرچه دراشتیاه باشد بعمی ۰ ازروی عقیده 


(۱) رجوع کنید به صفحهُ ۱٩۱‏ 
-۱۷۶- 


هی گوید , وبرهان وجودی هم‌برذات باری (۱) مبنی بر همین اساس 
ست وهر کس در بارهنفس ومعقولات عقيدء د کارت و آ نسلم‌وافلاطون 
راداشته باشد. ناچاراین‌فقراتراتصدرقمی کند ونزاع همه برمیگردد 
به اینکه ۰ آیا معقولات حقیقت دارند ؛ یا فقط تصاوبری هستند که 
درذعن نقش می‌با بند ؟ وشاید پتوان گفت بیان د کارت عجب نیست . 
عجب از کسانی است که برای نفس وجود مجرد مستقل از بدن قائل 
باشند . و بنیاه عقایسشان درفلسفة اولی با (فلاطون ودکارت موافق 
نباشد ؛ ونیز نکته دیگر توجه کردنی . مرربوط بهمین بحت این‌است 
که چنانکه گفتیم «معمو لامحققان وجودعالم جیما نی رامسلم دانسته. 
از آن به مجردات یی‌می بر ند ۰ د کارت عکس این روش را پیش گر فته 
ازمجردات یی له عالم محسوس برده است . و چون به عقيدءه د کارت 
دربارة تصورات فطری و ذات باری و بداهت عقلی درست یی بردیم » 
مشکل استدلال «دوری» (۲) اورا هم می‌توان حل کرد . ومنآنرا 
این قسم‌تأویل می کنم که می‌خواهد بکوید: خداذاتی است که وجودش 
سبب نظام وسامان داشتن جهان است » واگ به وجود چنین ذاتی 
عتقد نیاشیم کارهای عالم را بی‌سامان وهرج ومرج بابد بدانيم » در 
آنصورت به وجودحقایق ثا بتی (۳) درجهان نمی‌توانیم مه‌تقد‌باشيم, 
پس ؛ من چکونه اطمینان کنم که آنچه امروز حفیقت می‌يابم » فردا 
هم حقیقت باشد ؟ اما چون دانستم که خدا هست به صحت حقایقی که 
درمی با بم می‌توأنم اطمینان کنم 1 این است که يك ج" دروجود باری 
به بداهت عقلی استنادمی‌کند , و یك جا اطمینان به بداهت را از 
وجودیاری میداند واین استدلال به نظر«دوری» می‌آید . 

پس ؛ در ما بمدا لطبیعه هم نمیتوان گفت فکردکارت بی پنایه و 
مابه است »مکی اینکه در بنیاد فکراو مناقشه کنیم , و آن داستان 
دبگری ات درهرصورت مطلب قا بل تأمل ات واز مطالمة آن 
فکی‌های نیکو برای شخص پیش می آبد » چنان که برای می‌دمان 
صاحینظر پیش آمده » وازاین پس معلوم خواهیم کرد . 


(۱) رجوع کنید به صفحه ۱۵۳ و۲٩‏ (۲) رجوع کنید 
به صفحه ١ 1٩‏ (۳) رجوع کنید بصفحه ۱۵۰۹ 


—\ ¥0 


واگر کسی بگوید: ازد کارت چه حاصل که درطبیعیات خطاها و 
اشتیاهات دارد ؟ والهیات را برپایه‌ای قرارنداده اهت که می تز لزل 
تا امرود ده آن معام رسیده » ونه ازاین‌پی انتظاردار یم که بزودی 
کسی برسد که حقیقت را تمام بیاید. هر کس فیا لجمله دامتة جهل ما 
را کو تاه کند ازاوممئون می‌شویم » و اورا مردی زرك می‌نامیم ۰ و 
فلفه‌های فیلسوفان چنانکه پیش از ابن گفته‌ايم (۱): مانند کاروانسرا 
است که کار وان علم يك چند در آن رفع حوائج می کند . سپس ۴ن را 
ترك کرده به کاروا نس‌ای دیگر هيرود . 

امیدواریم این توضیحات خوانند گان را ه فهم حقیقت فلسفه 
د کارت نزديك کرده , یالااقل متوجه ساخته باشد که مرسری به آن 
نیاید فکریست وبیش ازاین دراین موضوع سخن راندن زیاده از 
کنجایش ابن کتاب است » وهنگام آن رسیده که به سیر حکمت در 
ارویا پی از دکارت بردازم . 


۷ 


کفتار 


در روش راه ردن عقل 


رنه د کارت 


ا 
فیلسوف نامی فرانسو 


تر جمه بفادسی 
نگادش : 
محمدعلی فروعی 


ی مه ۳ ارو یا 
f - 9‏ ‌ 


گفتار درروش درست راه بردن عقل 
وجستجوی حقیقت درعلوم 


گر این گفتار پر دراز نما ید که خواندنش همه در يك هتگام میس 
نباد میتوانآ نرا دش بذش نمود. بخش نخستین ملاحظات چنددر باب 
علوم را دربردارد ۰ مخش دوم قواعد اصلی‌روشی که مصنف در ی‌آن 
نوده است. محش سوم پاره‌ای از قواعداخلاق که از آن روگ بر آورده 
#ست . بخش‌چهارم دلایل اثبات وجودباری وروح )ا نسان ی که سیادعلم 
ما بعدا لطبیمهٌ(۱) اوست . بخش پنجم ترتیب مسائل علم طبیعیکه 
آنها را جستجو کرده‌است مخصوصاً بیان حر کت قلب وپاره‌ای از 
مشکلات دیکر که متعلق بطب میباشد سیی تفاوتی که میان‌رو‌انان 
وروح جانوران هست . ودر بخش آخر کفتک و میکند از آنچه ضرود 
است برای اینکه درتحقیق احوال طبیعت پیشتر پیشرفت حاصل شوو - 
وآنچه مصنف را بنوشتن این تتاب برانگخته اشت . 


Mètaph y sique )۱( 
۷۹ 


بخش اول 

ميان مردم عقل آزهرچیز بهتر تقسیم شده است (۱) چه هر کس 
هر خود را از آن چنان تمام میداند که در مردمانی که در هر چیز 
دنگ سیاردیرپسندند. از عقل بیش ازآنکه دارند آرزو نمیکنند و 
گمان نمیرود همه در این راہ کج رفحه باشند بلکه بايد آترا دلیل 
دانست براینکه قودرست حکم کردن وتمیز خطا ازصواب. یعنی‌خرد 
باعقل طبعاً درهمه یکسان ات و اختلاف آرا ازاین نیست که بعضی 
بیش از بعض دیگرقل دارند بلکه از آنستکه فکرخود را بروشهای 
مختلف بکارمیبر ند ومنظورهای واحد در نظر نمیگیر ند چه ذهن نب‌کو 
داشتن کافی نیست بلکه اصل آنستکه ذهن را درست بکار بر ند و نفوس 
هر جه بزرگوار باشند همچنان که بفضائل بزرگه راه ميتوانند یافت 
بخطاهای فاحش نیز گرفتار میتوانند شد و کسانیکه آهسته میرو ند 
اگر همواره دز راه راست قدم زر نند از آنان که مشتاش وار راه 
راست دورمیشوند سی بیشتر میرو ند . 
من‌دربارء خودهر گز.گمان نبرده‌ام که ذهنم ازهیچ‌جهت درست‌ترازاذهان 
عامه‌باشد. بلکه فا لباً آرزومند شده‌ام که کاش مانند بعضی‌کسان فکرم 
تند با خیالم واضح وروشن با حافظه‌ام وسیم وحاضرمیبود وجز این 
صفات چیزی نمیدانم که برای کمال‌ذهن بکار باشد چه عقل را چون 
حقیقت انسانیت وتنها مابه‌امتیازانسان ازحیوان است درهر کس‌تمام 
مییندارم ودراینیاب پیر وعقید؛ اجتماعی حکما هستم که میگوبند کمی 


(۱) دربادی‌نظر این مدعا غریب مینماید و بعضیگمان کردها ند 
مصنف این کلام راازروی‌استهزاء میگوید ولیکن مراداوازعقلآنست 
که باصطلاح حکما ممیزانسان ازحیوان است و نمیخواهد بگوید همه 
مردم درفهم ودانش‌یکسان هستند وازییا نات بعد مطلب‌روشن میشوذبا 
اینهمه عبارت دوم که هیچکس ازعقل بیش از آنچه داردآرژو نمیکند 
خا لی‌ازاستهزائی تت دیگران‌هم‌پیش‌ازد کارت این‌حرف رازده‌اند. 

۱۸ 


و بیشی» دراعراض است ودرهر نوع ازموجودات صورت(۱) يا حقیقت 
افرادییش و کم ندارد . 

اما باك تدارم ومیگويم که بکمان نم طالعم یار بوده ودر روز گار 
جوانی براههائی افتاده‌ام که مرا بنظرها ئی واصولی رهبری نموده و 
ان واسطه روشی‌برای خود درست کرده‌ام که میتوانم بان روش انر 4 
اندك برمعرفتم بیفزايم و کم کم آنرا ببالاترین مر تبه که ذهن ضعیف و 
عمر کوتاه من امکان وصولش را متحمل است‌برسانم. چه هما کنون 
بهره‌هائی از آن‌برده‌ام (۲) که هر‌چند در احکامی که دربارء خود 
میکنم میخواهم بیشتربجانب شك متمایل باشم تاغرور. وچون بدیده 
حکیم بکارهای همه مردم مینگرم تقریباً هيچيك نیست که بچشمم لغو 
وبیهوده نياید. با اینهمه از پیشرفتهائیکه بگمان خود در جستجوی 
حقیقت کرده‌ام بسی خرسیّدی دارم و برای‌آینده هم چنان امیدو ارم 
که میتوانم باورکنم که | کر‌درمیان مشاغل بشری شفلی‌درست. و نیکو و 
مهم باشد | تست که من بر گز یدهام . 

ولیکن ممکن است من باشتباه بوده و آنچه را زر والماس 
میهندارم مس وخزف بأشد ,؛ + زیرا که میدانم ماچها ندازه در بارءه خود 
ممکن اش سهو کنيم واز تصدیقهائی حم که دوستان در بار ماهسکنند 
بابد بدگمان باشیم . اما دلخواه من آنست که دراین گفتار شمام که 
ازچه راهی رفته‌ام واحوال خود را مانند تصویبری نمایش دهم که همه 
کس‌بتواند در بارء آن حکم کند (۳) تا از عقایدی که اظهار میشود و 


(۱) صورت در اینجا باصطلاح ازسطو ودر مقا یل ماده استعمال 
شده یعنی حقیقت هرچیز وصورت وماده که جوهر ند محل اعراضند 
واعراض شخصیت افراد رامتحقق میسازند . 

(۲) هنکامی که دکارت این کتاب را مینوشت با آنکه چهل سال 
میشتر نداشت دررباضیات | کتشافات عمده‌نم‌وده ودرطییعیات والهیات 
تحقیقات مهم کرده بود . 

۳۱ اشاره است وه نقاشی که پشت پر ده نقاشی خود پنهان شد 
دگفتگوی مردما نی که نقادی میکردند گوش میداد واستفاده میکرد. 


—\A\— 


آوازه‌اش بمن میرسد وسیلةٌ ممرفتی بیش از آنچه برحسب عادت بکار 
میبرم بدستم‌آید . 

پس دراینجا مرادم این فیست که روشی نشان دهم که همه کس 
عقل خودرا درست براه‌برد » بلکه تنها مقصودم اینست که بنمايم من 
عقل خوش رااز چه راه برده‌ام. زیرا کسانیکه میخواهند بدبگران 
دستور دهند باید خود را از آنان داناتر بدانند واگردراندك چیزی 
بخطا روند سزاوار سرزنش خواهند بود اما این نوشته را تنها مانند 
سر گذشتی با بلکه افانه‌ای پیشنهاد میکنم که پار از نمونه‌های‌آن 
شا ید سزاوارییروی بوده وسیاری از آ نها در خورمتایعت نباشد. پس 
امیدوارم ببعضی سوددهد و بهیچکس زیان نرساند وهمه ازصداقت من 
خشنود شوند . 

من از کودکی در فضل وادب پرورده شده بودم وچون اطمینان 
میدادند که باینوسیله از آنچه برای زندگانی سوددارد میتوان بیقین 
ووضوح آ گاھی بافت فر | گرفتن آنها شوق تمام داشتم. اما چون دور 
تحصیلاتی راکه درانجام آن رحسب عادت شخص درصف فضللایذ بر فته 
میشودبیابان رسانیدم یکسره تغییر عقیدهدآدم. چه خود را با ندازه‌ای 
گرفتار شبهه وخطا یافتم که ددم از کوششی که در دانش‌جوئی کرده‌ام 
هیچ سودی‌نبردهام. مگراینکه همواره بیشتر بنادانی خودبی‌خورده‌ام 
در صورتیکه در یکی ازنامی‌ترین مدارس ارویا (۱) بودم که اگردر 
جائی‌ازروی زمین مردمان دانشمند وجود دارند بقین داشتم | نجاست 
و آنچه دیگران در آن دارالعلم فر امیگیر ند آموخته بودم‌بلکه بملومی 
که تا لے مدا نت تا تک وم هر کی که از سل دام ر 
غیر متداول‌بحث میکند و بچنک‌میافتادمطا لعه میکردم و نیزمیدانستم 
دیگران دربارء من چه عقیده دارند ومرا ازهمقدمانم پست‌تر نه‌ی- 
شمارند» با آنکه بعضی از ایشان بنا بود جانشین استادان ما شوند 


(۱) مدرسه معروف » سلطانی در بلده لافلی ۳1۵0۳36 La‏ 
ازشهرهای فرانسه . 
-۱۸۲- 


و عصر خود راهم ازجهت رواج علم وسیاری دانشمندان کمتر از 
اعصار کنشته نمیدیدم. بنا براین میتوانستم دیگران را نیز بنوبةٌ خود 
قیای کرده ممتقد شوم که در دنیا هیچ علمی چنان نیست که بمن 
امیدواری داده ود ند . ۰ 
نمیدیدم و میدانستم زبان هائی که در آنجا میا موزند (۱) برای فهم 
کتب پیشینیان ضروراست. وظرافت افانه ها (۲) ذهن را بیدار و 
آگاهی بروقایع مهم تاریخ طبع را بلند میسازد وچون آدمی آنهارا 
با تمیز بخواند. قوة تعقل خویش را پرورش میدهد . و خواندن همه 
کتب نيك مانند همصحبتی با مردمان بزرگوار دوره های گنشته 
است که نویسنده آن کتاجها میباشند و مصاحبةٌ با رویه ایست که در 
ضمن آن بهترین افکار خود را بما مینمایند . و بلاغت تأثیرات و 
محسنات می نظیر دارد . ولطافت و حلاوت شعر بهجت انگیز است . 
و در ریاضیات تدا ہیں دفیق بکار است که هم طبع کنجکاو را خر‌سند 
وهم کلیه" فنون را آسان میکند و بار زحمت انسان را سبك میسازد 
ورسائل اخلاقی مشتمل بر تعلیمات سودمند بسیاد است که صردم را 
ما کتساب فضا ئل برمیانگیزد وعلم الهی راه , بهشت را یمر دم میتماید. 
و فلسفه شخص را توانا میکند که چون از e‏ درست 
بنظرآید وعوام را باعجاب افکند (۳) وفقه وطب و علوم دیگر به 
مشتغلین آنهاعزت ونعمت میرسانند وبا لجمله مطالعة همه. حتیآ نها 
که.خطا و باطل میباشند رواست‌تا آدمی قدر وقیمت واقعی هريك را 
دریابد و بتواند از فربب خوردن بیرهیزد . 


(۱) مقصود لفغت لاتین ویونانی است که مبنای تحصیللات علمی 
و ادبی اروپائیان بوده وهنوز تايك اندازه هست . 

(۲) مقصود افانه‌هائی است که در تواریخ یونان و روم یا کتب 
ادنی منقول ات 

(۳) خاصیتی که برای فلسفه ذ کر میکند قابل توجه است 


-۱۸۲-- 


ولیکن (۱) گمان داشتم که بقدر کفایت. عمر‌صرف آموختن زبان 
ومطالمة کتب قدما و تواریخ وافانه های آنها ک ده‌ام زیر همصحبتی 
با مردمان پیشین فیا لجمله ای باشد که یك اندازهآ گا هی 
بر آداب اقوام مختلف ضروراست تا شخص بتوا نددرعادات قوم خویش 
بدرستی حکم کند و گمان نبرد ] نچه ا رسوم ما مخا لفت دارد سخیف 
و باطل‌است. چنانکه این عقیده کسانی است که سیر وسیاحتی‌نکر ده اند 
اما هر کس مسافرت بسیار کند سرانجام نسبت بکشور خویش بیگانه 
میگر‌دد: هم‌چنین اگر آدمی بکارها ی که در 9 قرو ن گذشته بدان اشعفال 
میورزیدند پرسر گرم شود از مسائلی که درعصر حاضرمحل ابتلاست 
عاری میکردد . تعلاوه انس داقساانه ها سیاری از اموررا a‏ همتنم 
است ممکن بنظر می‌آورد و حتی تواریخ صحیح هم مقدار قضایا را 
تشين هد دند و زره هیتما یند 5 مردم‌را بخواندن آ نها راقب سار ند 
واگرهم چنین نکنند حمانا اکثرقضایای حقیر را که چندان برجسته 
تم با مرا ونان سب ابو گر راک قل کنر 
چنانکه بوده جلوه نمی‌نماید. وهر کس امثال وشواهد تاریخ را جهت 
رفتار و کردار خوش پیشنها د کندکارش بدیوانگی کسانی منجرمیشود 
که از پهلوانان وعیاران افسانه ها سر‌مشق میگیر ند و مقاصدی را 
وجههةٌ همت میسازد که ازقوه او بیرون است (۲) 


(۱) دروسی را که آنزمان تعلیم میشد با فوایدی که از آن 
متصور بود مف كور داشت. اينك آنها دا بك‌بيك مورد انتقادمیسازد 
نقل وقایعی نوده ات راست با دروع و ناقص و میتی راجع د-4 
موی وجنکهای آن ها و چندان باقصه و افسانه تفاو تی نداشته 

ست»ء لیکن امرور تاریخ کنشته ازاتکه درصحت وسفم فضا با تحقیق فده 
# اکتفا يمحاربات واعمال ملوك تکرده. كله احوال|قوام 
وملل وترگی وتازل آن ها را ازجهت علم و ادب وصنت و تحارت 
وسیاست ودیانت. وافکار وعادات ورسوم ظاهرمیسازه وعلل واسباب 
وفلسفه] نها را جستجو میکند ومیتوان گفت مجموعهو خلاصة كليه 
معلومات انان ومخصوصاً اساس سیاست مدن است . 

-۸6- 


بلاغت راگرامی داشتم و بشمر عاشق بودم اما این هر دو دادر 
طبع انسان موهبت میدانستم که اکتساب آن میسر تیست. چه هر کس 
از قوءٌ استدلال بهره‌مند تراست وافکار خویش را پخته تر میکندتا 
روشن و مفهوم گردد مدعای خویش را بهتر در آذهان جای میدهد 
هرچند بزبان روستائی سخن گوید و علم بلاغت نیاموخته باشد , و 
همچنین کسانیکه | بتکارمضامین دلیسند کرده و آنها را لطف و آرایش 
بیشتر میدهند در شعر مقامی عالی تر دارند اگی چه از علم صنعت 
شعر بی‌بهره باشند . ِ ۱ 

از ریاضیات لنت مخصوص میبردم ار انرو که بر‌اهینش دا یقین 
و واضح می‌بافتم, اما سود درستی از آن درنیافته بودم وچون نفع‌آن 
را تنها در صناعات میدیدم شگفت داشتم از انکه بر آت بنیاد سخت 
واستوار ینائی والاتر نساخته‌اند (۱) وبرعکس این قضیه نوشته‌های 
قسمای غیر موحد را که از اخلاق بحث کرده‌اند ؛ بکاخ بلند بسیار با 
شکوه مانند یافتم که بنیادش بر آب باشد.چه فضا بل را بسار با لامیبر ند 
و برهر چیز درعالم مزیت می‌نهند. اما وسیله شناخت آنها رادرست 
یدصت نمیدهند وغا لبا آنچه را باین اسم شریف میخوانند جزسنگدلی 
یا نخوت یا نومیدی یا پدر کشی چیزی نیست (۲) 

(۱) در احوال دکارت بیان کرديم که پیش از او رباضیات در 
واقم تفتن نود واین داتشمند آن را اسای علم قرار داد . 

(۲) نظر مصنف دراینجا بحکمای رواقی است: سنگدلی اشاره 
است باننکه آن جماعت فضیلت را در این میدانستند که تفسانیات 
و عواطف را ترك کنند ۰ چناتکه یکی ازآن ها پسران خود را که 
قبط او بر خلاق فسات کشور عمل رن ودن مسکوم ل نموه 
وشاهد اعدام آن ها گردید وتخوت اشاره مأ تست که حکمای می یور 
میگفتند حکیم معصوم و آزادومستقل وبی نیازاست واعتباربهیچکسی 
نمیکردند و نومیدی اشاره است باتک کمای رواقی ازدنیا تاامید 
میشدند و حتی خود کشی را روا عیداستند و پدر کشی اشاره با نت 

7 
۵۵ 


علمالهی خودمان داسی ارجمند میشمردم وما نند دیگران وصول 

بهشت را آرزومند بودم آما بمن بیقین آموخته بودندکه راء‌آن برای 
نادان ودانا یکسان باز است. ورهبرش حقایق منز له میباشت که بر تر 
ازعقلهای ماست. پی‌جسارت نداشتم کهآ نرا تابم قو استدلال ضعیفه 
خود سازم ومفتقد بودم که اقدام و تیل دمطا لعه در آن حقابق محتاج. 
بتایید فوقا لعاده ازعالم بالا واحرازمقامی فوق‌بشراست (۱) . 

از فلسفه(۲ ) چیزی نميگويم جزاینکه میدیدم باآنکه ازچندین 
قرن نفوس ممتاز بدان سر گرم بوده‌اند هب قضیه‌ای از آن نیست که 
موضوع مباحثه و مجادله و بنابراین مشکوك نباشد وبخود آن چنان 
غرورنداشتم که امیدوار باشم دراین‌باب برخوردار ترازدیگران شوم و 
چونملاحظه کر دم که درهرمبحث چندین رآی مختلف میتوان یافت که 
هريك از آنهاراجممی از فضلاطرفدارند. درصورتیکه البته‌رای صولب 
وحقیقت یکی‌بیش نیست» پس آنچه صحتش تخمینی بود تقریباً باطل 
میانکاشتم . 

اما دانشهای دیگر‌چون اصول آنها از فلسفه گر فته شده‌است‌قیاس 
میکردم که بر بنیادی باین سستی ممکن نیس بنائی استوار گذاشته 
شده باشد وعزت ونعمتی که از آن علوم ممکن بود تحصیل کنم مرا 
راغب‌بفرا گرفتن آ نها نمیساخت. چه بفضل لهی‌خود رانیازمندنمیدینم ‏ 


نوک 
که بعضی از رواقیان از کشتن دوستان وخویشان ومنسوبان جهت 
منظور و آمال فلسفی خود دریغ نکرده‌اند چنانکه بروتوس دومی در 
کشتن قیص که میخواست جمهوربت روم را مبدل بسلطنت کند شر کت 
نمود با آنکه قیصر براوحق پدری داشت . 


(۱) درمذهپ کا توليك نجات‌اخروی بایمان است وایمان مبنیو 
( ۲ ) فلسفه‌ای که د کارت موردتحقیق قرارداده‌همان اسکولاستيك 
است وارخصایص واعتبارات اهل مدرسه آین‌بود که در مسائل حکمت 
مباحثه ومجادله کنند ودرهرحال با لز ام ححصم نایل شو ند. 
۳ ۳ 


که علم‌را برای مال‌پيشه کنم واگرچه‌ما نندپیروان روش« کلبیان» (۱) 
مجد و شرف را خوار نمیشمردم . بر آنچه امیدوار نبودم از روی 
شایستکی دارا شوم چندان وقمی نمیگذاشتم و برقدر وقیمت تعلیمات 
خبیثه( ۲ ) هم‌آن اندازه خود راآگاه میدانستم که از وعده‌های‌کیمیا- 
گران واخبار اهل تنجیم ودروفهای ساحران ونیر نگها بسا گر افه_ 
گوئی‌های کسا نی که بیش ازمعلومات خودداعیه دارند فر یب‌نخورم. 

بنابراین همینکه سنم بجاشی رسید که توانستم از اختیار 
آمو زکاران بیرون دوم. آموختن علوم رایکسره رها کرده بر آن‌شدم 
که دیکر طلب نکنم مگر دانشی راکه درنفس خود یا در کتاب بزرك 
جهان بیابم و بقیه جوانی را بجهانگردی وسیاحت در بارها و لشگر‌ها 
و آمیزش با مرردمی که احوال و اخلاق مختلف دارته وجمع‌آوری 
تجار بگو نا گون گذرانیدم و نفس خود را در قضایائی که زمانه با من 
مصادف میساخت با زمایش درمی‌آوردم ودر کارهائی‌که پیش‌میآمد 
اندیشه میکردم تا سودی ببرم» چه‌گمان داشتم از تحقیقاتی که مردم 
در باره آموری که مبتلاهستند میکنند که اگر بعلط رو ند در نعسجه‌آن 
زیان می‌بینند بیشتر درك حقایق خواهم نمود تا از بیانات علمائی که 
درحجره آرمیده ودرنظریاتی اظهار ری میکنند که هیچ نوع تاأثیری 
ندارد و نتیجه‌ای عاید ایشان نمی کند جزاینکه شاید بسیب دود بودن 
آن‌آرا ازفهم عامه میتوانند برخود ببا لند که هوش وصنمت بسیار بکار 
برده| ند تاا نها را صح جلوه دهمه. و لی هموازه سحت مفتاق دو دم 
که تشخیص غلط را ازصحیم بیاهوزم تا کار های خود را ددرستی تمیز 

دهم ودرزند‌گا نی باطمینان راه بپیمایم . 


(۱) کلبیان طائفه‌ای از حکمای بونان بودند که حیشثیات و 
اعتبارات دنیوی را خوارمیشمردند . 

(۲) از تعلیمات خبیثه مقصود کیمیا گری و تنجیم وساحری است 
چنانکه بعد توضیح میکند و تعلیمات مز‌بور آن زمان هنوز در اروپا 
شیوع داشت وخبیث از نجهت میگفتند که در نزد اهل‌دیا نت‌حرامبود. 

—\AY— 


هرچندتازما نیکه آداب وعادات مردم دیگررافقط مینگر یستم(۱) 
موجباتی‌برای یقین‌تمی‌یاف وتقریباً همان اندازه اختلاف که در آراء 
فلاسفه دیده بودم دراحوال‌مردم مشاهده میکردم. و بنابراین بزر کتر 
سودی که از این سیر در انفس میبردم این‌بود که بسیار چیزهامیدیدم 
که پیش ما سخیف و رکيك است ولی اقوام بز رگ دیگر آنها را 
میپذیر ند ومعمول‌میدار ند وازایثروعبرت میکرفتم که عقابد وملکا نی 
را که فقط ازراه انس وعادت پیدا کرده‌ام چندان مسلم نیمدارم واز 
این راه کم کم بسیاری از اشتباحات را از خود دورمیکردم که روشنی 
طبیمی ذهن را مایة تیر گی است ومانع‌از آنست که شخص بدرستی‌تعقل 
نماید. اما چون چندسال ازعمر خود رابمطالعهٌ کتاب جهان بسربردم 
ودر تحصیل تجر به کوشش نمودم یکروزبر آن شدم که درخود نیزینای 
مطا لمعه گذارم و تمام قوای ذهن خویش رابرای اختیارراههائی که با ید 
بییمایم بکاربرم و گمان دارم که فواید مها جرتآزوطن ودوری از کتب 
سبب شد که از آن مطالعه بسی‌بیشتر سودبردم . 


بخش‌دوم 
آن زمان در آلمان بودم و بمناسبت جنگی که هنوز هم بیایان 
نرسیده است (۲) بان سرزمین رفته وچون از تماشای تاجگذاری 
امیراطور(۳) بسیاه برمیکشتم؛ آغاز زمستان در لشکر کاهی درنگه 
کردم و آنجاهمصحبتی نبود که‌مر امشغول کند. و ازحسن|تفاق| ندیشه‌اعه 
در دل وهوائی درسر‌نداشتم که حواسم را پربشان سازد . پس همواره 
تنها درحجره کنار آتش بسر میبردم وفرصت تفکرداشتم ویکی از 
نخستین فکر‌ها که بخاطرم رسہد این دود که غالا مصنوعاتی که‌دارای 
اجزاء سیار ودست استادان چند در آن کار بوده‌است بکمال چیزهائی 
(۱ یعمی مورد تحقیق قرار تم‌دادم و فقط نظاره میکردم. 
(۲) جنك سی ساله که بازده سال پی از تکارش این رساله 
بپابان رسید . 
(۳) فردیناند دوم پادشاه بهم ومجارستان . 
-۸۸- 


زیت که یکنفر آنرا ساخته وپرداخته باشد (۱) چنانکه عمار نی 4-5 
.ك معماز برعیده ؟ رفته و انجام داده غالبا زییاتر و مناسب تر ار 
سماختمانهائی است که چندین کس خواسته‌اند اصللاح کنند و دیواره‌ای 
کهنه راکه برای منظورهای دیکر ساخته شده بکار برده‌اند وهمچنین 
شهرهای کهن که نخست دجکده بوده وبمرور زمان‌شهرهای بزرك شده 
غالبا نسبت با بادیهای منظمی که بکنفرمهندس بسلیقه خوددربیا بان 
طرح ریخته زشت و بدتر کیب است . هر چند عمارت آنها را چون 
,کان یکان در نظر گیری بهمان آراستکی ساختمان های دیگربلکه 
آراسته‌تر است و لیکن چون تنظیم وجمعآن ها رابا یکدیگر بنگری 
که یکی بزرك ودیگری کوخك :و کوچه ها کج و ناهموار است ۰ 
گو ئی تصادف واتفاق آنها را باین صورت در آورده و اراده مردم 
عاقل در آن دخیل تبوده است. با آنکه درشهر ها همواره مامورين 
مخصوص گماشته بودند تا درساختمانهائی که مردم میکردند مراقبت 
کنند که مايةٌ زیبائی شهر و تفریح ناظرین باشد. پس‌چون این کیفیت 
را مشاهده کنيم بقین‌جاصل میشود که ساخته های دیگران راپرداختن 
واز آ نها اه کامل‌ساختن آسان نمست . . همچمین بخاطرم رسیدافوامی 
که سا قا نیمه وحشی بوده و تدر مجاً متمدن شده و قوأنین خود را ده 
مرور زمان بر حسب ضرورت و بو اسطه رحم‌ان حاصله از منارعات 
وجنایات وضع کرده اند مانند مللی که ار آغاز اجعمساع پبروی از 
قوانین یکنغر مقنن عاقل‌نموده‌اند دارای انتظام نیستند (۲ )چنانکه 
آراستکی دستگاه «دیانت حقه» (۳) که نظامات آن تنها بامر الهی 
داده شده تباید ا دستگاههای دیگرطرف نسبت باشد و چون ما بايد 


(۲) تمهید مقدمه است برای بیان ایشکه چرا علوم سابقین را 
یك سره کنار گذاشته و خود در صدد تحصیل معرفت‌بر آهده است . 
(۲ عقيدءة عقلای امروزیکلی مخالف این نظر است و معتقدند 
که بهترین قوانینآنست که از روی تجریه و بر حسب ضرورت پیش 
آمد امور, وضع شود وناشی ازخیال‌بافی نباشد . 
(۳ مراد دین مسیح و با لخصوص دستگاه مذهب کاتو ليك است. 
۳.-_ 


سخن ازامور بشری برانیم بازبیاد می‌آوریم که ترقیات اسیارت (۱) 
درقدیم از جهت خوبی ودرستی بکان‌یکان قوانین آن نبود.چه سیاری 
از آن‌ها عجیب وحتی مخالف ]داب تیکواست» بلکه بسیب آن دود که 
آن قوانین را یکتفروضع کرده وهمه متوجه یك منظور بوده‌وهمچنین 
فک کردم که علوم کتابی خاصه آن ها که اصو لشان فقط احتما لی‌است 
نمیتواند مانند تحقیقات بکنفر خردمند که دربارة پیشرفت امور 
استدلال ساده طبیعی کند حفیفت نزديك باشد و نی باد کردم که همه 
از کودکی بمردی رسیده ایم و مدت زمانی محکوم نفسانیات خود و 
مربیان خوش بوده‌ایم و بساکه آنها با یکدیکر ضدیت داشته وشاید 
حمیشه بهترین راه را پیش پای ما نمی‌گذاشتند پس البته افکار ما 
_ آنسان ياك و استوار نتواند بود که ممکن میشد اگر میتوانستيم از 
آغاز ولادت قوة تنقل خویش را تمام داشته باشیم وجز آن چیزی را 
برهبری اختیار ننمائيم . 

راست است که هیچگاه نمی‌بينيم همه خانه های بك شهرراو بران 
کنند تا آن ها را پشکل دیگربنا کرده و کوچه ها را زیا بسازند 
و لیکن بسیار دیده میشود که مردم خانه های خود را میکوبند و از 
خود آمادهة وبرانیست این کار را از ناجاری می‌کنند ۰ بر همین 


(۱) اسپارت 56740 شهر ممتبری ازیونان که مانند آ تن‌بود 
وقومی جنگجو در آن سکنی‌داشتند و باقوانین سخت ز ند گی‌میکرد ند 
ووضع آن قوانین منسوب‌بیکی ازقسای‌ایثان بودمعروف به« لیکورك» 
6 از جمله آن قوانین این بود که هرطفل ناقصا لخلقه‌ای 
را بالای کوه برده تلف مینمودند و کودکان خودرا تملیم میداد ند که 
مال دیگری را بربایند ونگذارند دیگری مال آن ها را برباید و 
حجدعه وجاسوسی را مستحسن میدا نستندوهمه این قوانین ورسوم‌برای 
ابن منظوربود که حرفردی ازمردم اسپارت جنکی‌کامل باشد و حیات 
او تماما مصر وف خیست دولت شود . 

-۱۰- 


قیاس یقین داشتم که هیچ.مقول نخواهد پود که یکی از افراد مردم 
بخواحب اصلاح کشور کند باین که همه چیز را از بنیاد تفییر دهد و 
دو لت را واژگون نماید که از نوسازد وبا آن که همه علوم را تجد‌ید 
یا ترتیب تعلیم آنرا در مداری بکسره دیکرگون کند و لیکم‌شتبت 
پىقایدی که من تا آنزمان در خاطریذیرفته بودم هیچ به از آن ندیدم 
که یکمرتبه عزم کنم برای ن که همه آن ها را از ذهن بیرون سازم 
تا از آن پی عقاید درست ھی مجای آن ها بگذارم. با همان عقابد 
پیشین را یس ازآن که بمیزان عقل سنجیدم ومطایق نمودم دو باره 
اختیار کنم ؛ وجزماً معتقد شدم که باینوسیله زندگانی خود را بهتر 
پیش خواهم برد تا اینکه بریای بست کهنه عمارت بسازم وبراصولی 
که درجوانی بذهن گر فته » وصحت آنها را تحفیق ننموده‌ام اعتماد 
کنم. زیرا باآنکه دراین کارمشکلات چند می‌دیدم آن ها را بیچاره 
نمی‌دانتم وطرف نبت با دشواری بهبودی کمترین امری از امور 
عامه نمی‌بافتم چه آن بناهای بزرك را (۱) پس از خرابی دو باره 
ساختن با با وجود تزلزل نگاهداشتن بفایت دشوار وسقوط آن ها 
ازتنوع آن ها باید بقین‌کرد که بعضی از آنها بی‌عیب و نقص نیستند 
انس وعادت آنرا ملايم و گوارا ساخته و سیاری از آن ها را محو 
با اصلاح کرده که تنها بقوء عقل یا حزم ممکن نمیشد و در حرحال 
تحمل آن عیب ها آسان‌تر است تا تبدیل آن ها » چنانکه راه های 
پر پیج وخم که میان کوهها گردش میکند کم کم از رفت و آمد چنان 
هموار وآسان می‌شود که پیروی آن ها بسی بهتر از آنست که خود 
را پدره و ماهور بزنند و از کمره وپرتگاهها زیروبالا روند برای 


(۱) یمتی اساس دول وملل و تشکیلات ]| نها. 
(۲) همه این مقدمات برای آنست که برساندکه نمی‌خواهد 
در اساس سیاست با روحانیت انقلاب بیندازد زیرا هرچند و کارت 


q4 
~۱۹ 


از اینرومن بهیچوجه طبایع شهر آشوب بی آرام دا نمی‌پسندم که 
اصل و نسب واستطاعت آنها درخوراشتفال بامور عامه نیست. ولیکن 
همواره فکر تجدد واصلاحی در آن اموردارند. واگرمیدانستم دراین 
رساله چیزی عست که چنین سفاهتی درباره من بکمان میا ورد از 
اجازه نش آن دلخورميشدم چه دلخواه من بیش ازاین نیست کهافکار 
خوش را اصلاح کنم و بر‌بنیادی استوارسازم که خودآ ترا یی افکنده 
باشم» پساگر کار خویش راپسندیده و نمونه آنرا بر ای شما بازمینمایم 
از آن‌نیست که مردمان رابه پیروی‌آن میخوانم کسانیکه فضل‌خداو ند 
بیشتر شامل حال ایشان است شابد نقشه های عالی تر داشته باشند 
ولیکن یرای بسیاری ازمردم از آن میترسم که‌پیروی همین نقشه بر تر 
از توانائی ایشان باشد » وهمه کس را ذمیرسد که بخواهد همه عقایدی 
که سا بذهناش راه بافته پاك کند. چه بیشترمر دم ازدو گروه‌اند که 
برای هيچيك از ایشانانتکارشاسته نیست؛یکی آنا نکه خود رادانا تی 
از آنکه هستند میدانند وازشتاب در اتخاذ رآی خودداری نمیتوانند 
و آن انداره صبر و حوصله ندار ند که افکار خوش را هتر تیب جر بان 
دهند و بنابراین اگراصولی که در دست دارند محل شك و ریب قرار 
داده ازراه عمومی کج و ند» هر‌گز سررشته کاردا سست نمیا ور ند و 
همه عمر گمراه میمانند. کروه دیگر کسانی‌هستند که بسبب عقل با 
فرو تنی خود مردم دیگررا در تمیزدردت ارنادرست تواناترازخویش 
شناخته وازایشان تعلیم میتوانند کرد وبنابراین بایدبه پیروی عقا ید 
آنان اکتفا نمایند وازاینکه بقوه 2 شخصی‌افکار خویش رادهبودی‌دهند 
منصرف باشند . 

اما من اگر همواره تنها يك داشته با اختلاف عقایدی 


تا 


یکی از بزر گترین متقلب کنندگان افکاد ات از متهم‌شدن با نقلاب 
سخحت پرهیز‌داشته‌است. وا درعفا بددینی» وچون تعلیمات‌علمی 
آن زمان در دست او لباء دين بود منقلب کردن آن ها هم تز لزل 


۲ اساس دين محسوب معیشد . 
-۲ ۱1۹ 


را که همه وقت‌میان فضلابوده درنيافته بودم همانااز گروه دوم میبردم 
لیکن آزهمان روزهای مدرسه دانستم که هیچ اندیشه ورای سخیقی 
نیست که یکی ازفیلسوفانآ نرا اظهار نکرده باشد . سپس حنکام 
جها تگر دی دریافتم که مردمانی که افکارشان ازما بسی دور است همه 
پی‌تربیت یا وحشی نیستند.بلکه بسیاری ازآنها باندازة ما وبیش از 
ما قو تمقل بکار میبر‌ند و نیز بر‌خوردم باینکه يك تن چون از 
کو د کی میان فرانسویان با لمانیان پرورده شود.بکلی فرق دارد بأ 
آن‌که با همان طبع و همان ذهن میان چینیان یا آدمخواران زیست 
کند»تاآنجا که در شیو جاهعه و زندگګانی مردم آنچه ده سال پیش 
سندیده بود وشاید ده سال بعدنیزمر‌غوب خواهد بود. اکنون غریب 
ورکيك مینماید. پس دانستم اختیارات ما بیشترمبنی برعادت و تقلید 
است نه بر یقین و تحقیق ونسبت بحقایقی که کشف آنها دشوار است. 
کثرتآرا مناط‌اعتبار نتواند بود. چه احتمال دریافت حقیقت برای 
یك تن‌بیش از گروه است. پس باین دلایل درنظر من هیچکس نبود 
که عقاید اورا بردیگران‌ترجیام دهم و ناچارشدم خودم درصدد کشف 
طریق برآیم . 

اما ها نند کسی که تنها در تاریکی راه هیییما ید برآن شدم که 
بسیارآرام گام بدارم ودرهرباب احتیاط تمام بکاربرم تا اگ ر آهسته 
پیش می‌روم باری ازافتادن مصون باشم حتی اینکه نخواستم نقی 
حيچيك ازعقایدی راکه سابقاً بی‌تحقیق در ذهنم راه یافته بود آغاز 
کنم مگ اینکه ازییش با تأنی وطول مدت لازم طرح کاری را که در 
پیش گرفته بودم ریخته وراه صحیح را برای رسیدن بمعرفت | نچه 
ذهنم بر آن قادر است یافته باشم . 

هنگامی که جوان‌تر بودم, از ابواب فلسفه‌یمنطق واز دیاضیات 
مجبر ومقابله وتحلیل‌هننسی (۱) بیشتر دل داده بودم واين سه‌فن‌با 
علم را چنان می‌پنداشتم که بمقصود من باری خواهند کرداما چون 
درست تأمل‌نمودم دربارهٌ منطق برخوردم باینکه فاید عمد قیاسات 


( ۱) صفحهٌ۸ ۱۳رجوع کنید. 
-۱1*٩۳-‏ 


و بیشتر تعلیمات دیگرش این نیست که آدمی چیزی را که نمیدانده 
دریامد بلکهآ نست که بتواند آنچه را میداند بدیکری بفهما ندیاما ننده 
«فن‌ریمون لول»(۱) از نچه نمیداند بی‌تصور و تصدی قگفتگ و کند وهر 
چند در واقع دستورهای صحیح نیکو بسیار دارد اما چنان با مطالب 
پرضرر یا حشووزاید آمیخته‌است که جدا کردن مفیدآ نها ازمضر بهمان 
دشواری است که کسی بخواهد ازيك‌پارچه سنگك مرمر ناهموار» پیکر 
«دیان» و «منرو»(۲) بسازد . اما دربارة تحلیل هندسی قدما وجیرو 
مقا بلةٌ متأخرین, گذشته ازاین که برمواد ذهنی مجردتعلق می‌گیر ند و 
سودی از آنها نیست هندسه چنان پای‌بنه شکل است که ورزش قوء 
فهم بدون فرسودن قو؟ وهم‌از آن میسر نمی‌شود وجبر ومقا بله‌کرفتار 
بعضی قواعد ا است که تاريك ومشوش گردیده وبجای اینکه‌ذهن 
را پرورش دهد بیشتر آنرا گرفتار عوائق و تعقیدات میسازد ( ۳ ) 
بنا برین معتقد شدم که باید روش دیکر بجوي که دارای مزایای این‌سه 
فن بوده وازمعایب آنها عاری باشد و همچنانکه در ممالك » کثرت 
قوانین‌غالباً بهانه برای فساد میشود وا گرمعدود و لی‌کاملا مجری و 
مرعی‌باشند انتظام دو لت بسی , بیشتر است برهمین قیاس بر آن شدم که 
مجای قواعد فراوان که منطق از آن تر کیب نافته چهار دستور آینده 
مرا پس است. بشرط این که عزم دائم راسخ کنم براینکه هر گز از 


(۱) سصفحه٩۹‏ رجو ع کنید . 

Minerwvèê «Diane )۲(‏ دوالهة يونا ن ىكه فیتفطات ا از 
آنها ساخته شده است . 

(۳) باید مخاط دا شت که آ نرمان تسهیلاتی که آمروز در هندسه 
وجبر ومقابله تا تاه واقم نشده بود و دکارت خود یکی از 
اشخاصی است که در تنقیح علوم خاصه ریاضی مدخلیت تام داشته » و 
هندسه را آزمراجمه‌باشکال وجبرومقا بله‌را ازقید ارقام بی‌نیاز ساخته 
است (حصفحهُ 6 ۱۵,۱ رجوع کنید ) . 

۹4 


رعایت‌آنها تخلف نورزم(۱) . 

نخست اينکه هيچ‌کاه هیچ چیز را حقیقت نیندارم» جز آنچه 
نی آن بومن ایی شود وی از شتا رک وی دشن د 
بیرهیزم وچیزی را بتصدیق نیذیرم؛ مکر آنکه درذهنم چنان روشن 
ومتمایز گردد که جای هیچکونه کی‌باقی نما ند. 

دوم آنکه هربك ازمشکلاتی داکه بمطالعه درمیآورم» تامیتوانم 

و باندازه ای که برای تسهیل حل آن لازم است تقسیم مه اجزاء 
۰ 

سوم آنکه افکارخویش را بتر تیب جاری سازم و ازساده ترین 
چیزها که علم با نها آسا نتر باشد آغاز کرده. کم کم بمعرفت مر کبات 
برسم‌وحتی برای اموری که طبعاً تقدم و تأخر ندارد ترتب فرض‌کنم. 

چهارم آنکه در هر مقام (۲) شمارء امور و استقصا را چنان 
کامل نمایم وبازدید مسائل را با ندازه‌ای کلی سازم که مطمئن باشم 
چیزی فرو گذار نشده است . 

تسلسل دراز دلابل ساده و آسان‌که علمای هنسه آن ها را 
برحسب عادت برای رسیدن بدشوار ترین براهین خودبکار میبر ند 
مرا بخیال انداخته بود که جمیم چیزهائی که ممرفت انسان بر آن 
تعلق میکیرد بهمان قسم نسبت بیکدیگر متر تب می‌باشند » و اگس 
شخص ازپذبرفتن آنچه حقیقت نیست بیرهیزد» وترتیبی را که برای . 
قیای واستنتاج آنها از یکدیگی باید رعایت‌کرد بنماید. هیچ اهر 
دوری نیست که سرا نجام بان نرسد و پنهانی که آشکار نسازد» ومن 

بآسانی دریافتم که از چه چیزها باید آغاز کنم یمنی ازآنچه آسال 


(۱) سطور آینده یکی از مهمترین مواضع این کتاب است که 
سررشتة روش دکارت رابست میدهد وباید درست درآن تامل‌ کرد 
برای مزید توضیح رجوع کنید بصفحة ۱۳۷ وما بعد . 

(۲) بعنی خواه در مقام تقسیم مشکلات باجزاء نظر بقاعدة 
دوم و خواه در جای ساختن افکار بترتیب و تدریج نظر به قاعدۀ 
سوم . 

۵ 


وساده‌تر و بفهم نزديك تراست (۱) وچون ملاحظه کردم که ازمیان 
همه کسانی که تا کنون درعلوم طلب حقیقت کرده‌اند تنها ریاضیان 
بیراهین ی برده بعنی » دلایل محقق و بدیهی لست آوردها ند, خك 
نمیکردم که از همان امور که آنان در نظر گرفته‌اند باید آغاز کنم 
هرچند امید سودی از آن ها نداشتم, جز این که ذهنم را عادت دهند 
که ازحقایق تنذبه کند» و بدلایل فلط قانع نشود (۲) اما برای این 
مقصود ینا نگذاشتم که جمیم فنون خاصی را که عقوت ریاصیات 
می‌خوانند (۳) فراگیرم» و نظر باینکه با وجود اختلاف موضوعات 
(ع) همه باهم موافقت دارند. از آن جهت که تنها منظورعلوممز یور 
نسبت وتناسبات() موجود در آن موضوعات است. ديدم بهترآنعت 
آن تناسبات را بطور کلی در نظرگیرم وفقط در موضوعاتی که بتواند 
معرفت آن ها را برای من سهلترنماید (۶) اما آن تناسبات را 
محصورومحنود بان موضوعات ندانم تا بتوانم بعدها بهرچیزد گری 
که در خور باشد شامل نمایم (۷) پس از آن چون برخوردم باینکه 
برای معرفت آن نسبت گاهی محتاجم که هربك را جدا گانه ملاحظه 
کنم و بعضی اوقات فقط باید] نهارا درذهن نگاه دارم يا چندفقره را 
جمعاً درنظر گیرم فکر کردم که چون بخواهمآنها را جداگانه بیاد 
آورم» باید درخطوط مستقيم فر ضکنم زیرا که چیزی از آن ساده‌تر 


۱ بمقتضای قاعدء سوم . 

(۲) رجوع کنید بصفحه ٤‏ ۱ 

(۳) ریاضیات منقسم بود بحساب (یاجبر ومقابله) و هندسه و 
نجوم وموسیقی ومناظ ومرابا . 

)٤(‏ موضوع هندسه اشکال‌است. موضوع نجوم‌ستار گان» موضوع 
موسیقی, اصوات موضوع مناظر ومرابا احوال نور . 

(۵) بعنی نسبت های بین مقادیر از حیث مساوات با اضافه . 

(7) یمنی خطوط که ساده ترین کم‌یات می‌باشند . 

(۷) باین ملاحظه است که د کارت در بعضی از تحریرات خود 
کک ارو با ات عموسه اس کند .: 

۳۳ 


نمی‌یافتم با چیزی که بتوانم درفهم یا حس خود از آن دوشن‌تر سور 
نمایم» اما ون بخواهمآنها را درذهن نکاهدارم یاچند ققره راجمما 
در نظر گیرم» بایدبارقام وعلامات معدودی هر چه کو تاهتردر آورم(۱) 
وباین وسیله از تحلیں هندسی وچبر و مقابله آنچه نیکوست اختیار 
کد و هی های ی زا زاس دیزی رین عراش نبود (۲).: 
حال بجرآک میتوانم گفت که رعایت این چند دستور که اختیار 
کرده بودم: چنان در حل مسا ئلی که آن دوعلم شامل] نهاست کار را بر 
من آسان کرد که در ظرف دوسه ماه که مشغول مطالمة آنها بودم در 
حالی که از ساده‌ترین و کلی‌ترین امور آغاز کرده» و هر حقیقتی که 
درمی‌یافتم قاعدء‌تازه‌ای برای کشف حقایق دیگرمی‌شد. نه‌تنها مسائل 
چندی را که سابقاً دشوار می‌پنداشتم حل نمودم بلکه عاقبت چنین 
یافتم که در مسائلی هم که بکلی بر من مجهول است اکنون میتوانم 
دريام که بچه وسیله وتا چه اندازه حل آنها میسر میشود و شاید که 
این ادعای مرا گزاف نینداربد هر گاه بیاد آورد ده چون در هر 
باب حقیقت یکی بیش نیست پس هر کس آنرا بیابد در آتخصوص 
آ نچه راکه دانستن آن ممکن است میداند: چنانکه فی‌المعل کود کی 
که علم حساب آموخته هر گاه چند عدد را موافق قواعد مقرره با هم 
جمع کند می‌تواند مطمئن باشدکه راجم بمیزان کل آن اعداد آنچه 
را که ذهن آدمی قادر بر کشف آن هست دربافته‌است وسرانجامروش ی که 
رعایت ترتیب حقیقی وشمارة صحیح ازهمه‌احوال. امر‌مجهول مطلوب 


(۱) در ادراك موضوعات ریاضی فهم یا عقل و وهم با خیال بهم 
مددمیرسا نند. مقادیرچون بطور کلی ومطلق‌در نظر گر فته شو ندمعقول 
صرف می باشند و بعددباید نموده وند. همین که خواستیم | نهارا بوهم 
در آوریم‌جز ی‌میشو ند و بصو رت‌خط وشکل ددمیآیند.اینشت که‌مصنف 
میگوید چون بخواهم آنها ر! جداگانه بعنی بطورجزئی درنظر بگیرم 
بخطوط درمیآورم وحرگاه بخراعم جمعاً بعنی‌بطور کلی ملحوظ‌بدارم 
دعدد می‌نما يم . (۲) این چنه سطر آشاره بتصر فات مهمی است 
که مصنف در ریاضیات نموده و هنسه تحلیلی را اختراع و جبر و 
مقا یله را تجدید کر ده اش 

¥ 


را بصت می‌دهدکل | نچه را که موجب قطع وبقین بقواعد علم حاب 

اما درپیروی این دوش چیزی که بیشترمابهةٌ خرسندی من می‌شد 
ابن بود که اطمینان داشتم درهمه مورد عقل خود رااکر بنحو کمال 
نباشد, باری ببهترین راهی‌که براعمن مقدوراست بکارمی‌برم. آذاین 
خود را روشن‌تر ومتمایز تر ادرا4 نماد . وچون‌آن روش را بمادء 
مخصوصی منحصر نساخته بودم»امیدواری‌داشتم که درحل‌معضللات علوم 
دیکر نیز هانند غوامض علم جیں ومقابله از آن‌بر خوردارشوم و لیکن 
دلیری نمیکردم که از آغاز بمطا لعه همه مشکلاتی که دذهن میرسد 
بیردازم. چه ابن مخالف همان تر تیبی میشد که بمقتضای آن روش 
است و لیکن چون‌بیادآوردم که اصول] نها همه ازفلسقه بابد اخة شود 
ودرفلسقه هتوزاصول بقینی نیافته بودم» پس‌آندیشیدم که مقدم بر هر 
چیز آنست که آن اصول را بستآورم وچون اینکار مهمترین امور 
عالم و میم شتایزدگی وخطر سبق ذ«ن در آن ازهمه بیش‌است دست 
بردن بان بابد برای زما نی گذاشته شود که از جهت سن کامل‌تر باشم 
چه در آن هنکام بیش ازبیست وسه سال نداشتم و شاسته بودکه از 
دیر گاهی پیش خود راآماده کرده. همه عقاید غلط راکه تا آنزمان 
در ذهنم نشسته بود ریشه کن سازم و تجارب بسیار نیز بست آورم که 
برای استدلالات خوش‌موادی داشته داشم وضمناًدر روشی که پیشنهاد 
خود ساخته بودم پیوسته وررش نموده استوار تسر ور دمردست‌نر 
شده باشم . 


بخش سوم 
باری همچنان که هر گاه کسی خانه‌ای دارد ومی‌خواعد آنرا نو کند 
پیش ازدست بردن باین کارهر آ بنه | ترامیکوید. ومصا لح‌فراهم‌میسازد 
ومعمار میياید یا خودفن‌معماری می آموزد وبا دقت تمام‌طرح میں یزد 
آماده هتکته که گام سا خعمان فقو | تددر آن با سا کی زشت نما بان 
۱۸۵ 


دمن بان جو هر ؛ دعر بر آن داشت که درعقاید خود مردد باشم 
برای اینکه در !ءمالم باری بحال تردید نمانم و بتوانم تاممکن‌است 
بخوشی ز ند کانی کنم بك دستوه. اخلاقی موقت برای خودبر گزیدم و 
آن مبنی برسه‌چهار اصل بود که بثك برای شما از بیان آن تن‌نمین نم. 

اصل اول ابنکه پیروقوافین ز آداب‌کشورخودباشم» ودیانتی را 
که خداوند در بارء مره تۆضل کر ده وار کود کی مرا بآن برورده 
است‌پبوسته نگاه یدارم وور" امور دبگر دبر وی لدم از عا ید معتدل 
دور از اقراط و تفر بط که خردمندتر ین اشخاصی را که با ید باآنها 
نشست وبرخاست کنم به آن معتدل وعامل يایم . زیرا چون معتقدات 
خود ر! کنار می گذاشتم که به آزمایش در آورم همانا بهترین کار این 
بود که عقاید خردمندترین مردم راپیر وی کنم‌وچون ممکن‌است میان 
ابرانی‌ها وجینی‌ها هم کسانی بدانشمندی خود ما باشند (۱)سودمندتی 
آن‌دانستم که دانشمند! نی راکه با آنها باید آمیزش داشته باشم‌مقتدای 
خود قراردهم وبرای اینکه بدانم براستی عقاید ]نها چیست آمچه را 
بآن عمل می‌کنند مناط بدانم نهآتیمه می‌گویند. ذیر! با فساداخلاق 
ما کمتر کی حاضر میشود آنچه را که معتقد است بک وید گذشته از 
این که بسیاری از مردم از حقاید خوش آگاه نیستند » چه 
عملی از ذهن که مايه اعتقاد بامری دی‌شود غیر ارا نت که علم به 
اعتقاد را حاصل می‌کند(۲) وغالباً ابن دوعمل با هم‌جمع نمی‌شود. 
وهر گاه می‌د ددم در يك آمر‌چندین عقیده کسان پذبر فته اتترا 
که معتدلتر بود برمی کز ندم چه عقابد معتدل همواره درعمل آسانتی 
و رحسب ظاهر دهت است. از آنر و که آنچه ر اده روی واز حه 
اععدال رون باشد رحسب عادت ند است ومانهروی باین ملاحظه 
(۱ جواب‌ارسوال مقدرمدهد ومیخواهد برساند که چاره جز پبروی 
از دا نشمندان کشور خود ثیست » زبراکه بدانشمتدان ممالك دیگی 
دسترسی ندارد وازمیان اقوامیکه ] نزمان بتمدن ودانشمتدی معروف 
بودند ابرانیها و چینی‌ها را بمناسبت دوری و دسترس نبودن مثال 
می‌آورد ۲ مصئف اععتقاد را ناشی ازاراده میدا ند که فو 
فعالةُ نفس است وعلم قوءٌ متفعله اواست. 

ت۷۰ ند 


چسند نله تن است» که | گر کج روم ازراه راست کمتر دور شوم . چه 
حرگاه از کناری روم ممکن ات از راه راست بر کنار دیگر باشد 
وناچار شوم با نجا بر گردم وبویژه ازجملهٌ زباده‌روها میدانستم 
تعهداتی را که بموجب آن شخص چیزی از آزادی خود میکاهد. هر 
چنداین‌قاعده راناپسند نمیدانم که نظے بتلون نفوس‌ضمیف. برای این 
که اگ ر کسی‌نیت خیری دارد آنرا بر نگرداند. عهد وپیمانی کند 
که پای‌بندآن گردد وبا اگرهم نیت او خیروشری ندارد » درممامله 
برای اطمینان از وقوع‌آن عقدی ببندد که لازم شود (۱) اما چون 
من هیچ چیزدرجهان نمیدیدم که پیوسته بيك حالت بماند. ودربارة 
خویش مخصوصاً امیدواربودم باینکه همواره آراء خود راتکمیل کنم 
و بهبودی دهم پس خطای بز رگ وخلاف عقل میدانستم که اگردرآن 
موقع چیزی رابپسندم مقید شوم که بعدها نیز آنرا درست بدانم. در 
کا که مین ا وروی ار اور نل ود ا یه موی کرود : 

اصل دوم این بود که هرقدر بيشت بتوانم در کار خود پا بر جا 
واستوار باشم. وحر گاه بررآبی تصمیم کردم هرچند محل شبهه و تردید 
بوده باشد چنان دنبال آن را بگیرم که گوئی بهیچوجه جای تشكکيك 
نبوده است. ودراین بابر مانتد مسافرین رفتار کنم که چون در بیشه 
راه گم کنند تباید سر‌گردانی گاه ازیکسو وزمانی سوئی دیگی روند 
یا یکجا درنگ‌کنند. بلکه بابد همواره تا میتوانند بيك جهت بخط 
مستقیم حر کت کرده بدلابل‌ضعیف تغییں خط سیر ندهند, هرچند در 
آقار ایا کا فاخاو کو اف ای شوه اک نها 
مقصود نرو ندلامحاله بجائی میرسند که ددهر حال دهتر از ميان بیشه 
است. همچنین چون غالبا دراعمال زندگانی تاخیر جایز نیست این 
نکته حقیقتی است مسلم که هر گاه کسی قادر بر تشخیص رای درست 
نباشد. باید رآبی راکه درستی آن محتمل است اختیار کند واگرهم 
میان چندین رای ترجیح متواند . باید بر یکی جازم شود واز 
آن پس درءمل آن را مورد تردید نداند. بلکه چون موجیات جزم 

او صحیم بوده آ ثرا درست و مسلم انگارد و این شیوه از آن زمان 

(۱) میخواهد بگوید نذرها وعقود شرعی را منع‌نمی کنم . 


ره ۲۰ - 


مرا رهائی داد از پشیمانی وافسوسی که تصیب نفوص ضعیف ومتردد 
اس وآنان از سستی رای اموری را ثیکو دانسته عمل میکنند و 
بعد حکم بیدی آن می‌تمابند . 
اصل سوم اینکه حمواره بغلبه بر نفس خویش بیشتر بکوشم تا 
برروز کار. و بتبدیل آرزوهای خود. بیشترمعتقدباشم تا بتفییر امور 
کیتی. و کلية این اعتقاد را درنفس خود راسخ سازم که جزاندیشه و 
ضمیر ما هیچ امری کاملادر اختبار ما یست؛ و با براین درآاموری که 
سوای خود مااست پس از آنکه بقدر قوه کوشيديم» اگر چیزی بروفق 
رضا نشود آن را نسبت بخوديك سره غیر همکن بشماریم و همین 
اعتقاد بس بودتا مرا مانع شود ازاین که آرزوئی کنم که بان نرسم 
وبتا براین خرسنه باشم.زبرا اراده ما طیعاً نمیگرابد مگرباً نچه فهم 
ما حصولش‌را بوجهی ممکن جلوه می‌دهد. پس اگرجمیع آنچه سوای 
خودماست بکسان از توانائی خوش رون شاأنیم: البته‌فقدان چىز 
ئی که بطبم از آن محرومیم وتقصیری از آنجهت نکرده‌ايم مايه 
حسرت نمی‌شود.چنانکه ازدارا نبودن ممالك چين ومکزيك د لعنتك 
نیستیم» و بقول معروف چون ضرورت رافضیلت خودقراردهیم» هنگام 
ناخوشی حسرت تشدرستی تخواهيم خورد > و در زر ندان بر‌آزادی 
تأسف نخواهيم‌داشت. چنانکه اکنون حسرت نمیبریم که تن ما مانند 
الماس فساد تاپذیر‌تیست, یامانند مرغان برای پرواز بال وپر‌ندادیم 
ولیکن اذعان می‌کنيم که ورزش طولانی وتکرار بسیار باید تاشخس 
خو کند باینکه امور را باین وجه ببینه , و گمان دارم آن قیلسوفان 
پیشین (۱) که توانسته اند از سرپنجة روز کار دهائی یابند و با 
دردمندی و بیچار گی‌درخرسندی وخوشی با خداو ندان خود همچشمی 
کنند سر کارشان همین بوده است یعنی همواره حدودی را که طییعت 
برای اشان مقرر نموده درنظر داشتند و جنان مسلم می گر فتند و 
(۱ حکمای رواقی را در نظر دارد › و کلام یکی از آن طا بفه 
است که حکيم مانند خداو ند خرسند است. کلیتاً اذاین دستور سوم 
اخلافی اب‌تفاده می‌شود که د کارت در اخلاف متمایل دشیوة رواقیان 
بوده» وپوشیده نیست که آن جماعت ازاینرو طریقه عرفا ومرتاضین 
داشتند . 
ت۰۷ ۲ 


قطع می کردند که جز انديشة خود هیچ چیز را در اختیار ندارنه که 
همین کیفیت مانع می‌شد از این که دردل هوای دیگری داشته باشند, 
ولی درعوض توانائی خویش‌را برنفی واندیشه چنان کلمل میساختنه 
که آژایتروحق داشتند خودرا غنی ترو تواناتر و آزاد تروسعاد تمندتر 
بدانند ازحمة مردم دیکر که این قلسفه را اختیار نتموده وهرچند 
مخت و روز گار با آن ها مساعد باشد البته آنچه را می خواهند 
تدار ند . 

باری درتتمیم این دستور اخلاقی بنا گذاشتم بر اشکه کارهای 
مختلف راکه مردم در زندکی دنیا بان اشتفال می‌جویند از نظر 
بکنرانم تا بهت_ین آن ها را برای خویش برگزینم. ونمی‌خواحم از 
کارهای دیکران سخن گویم ولیکن چنین یافتم که برای من‌نیکوتر 
کار آنست که درهمان شغلی که دارم پا بداری نمایم بعنی همه عمر را 
صرف پروردن عقل کنم و باندازه‌ای که می‌توانم در شاخت حقیقت 
بروشی که برای‌خوداختیار کرده‌ام پیش روم» چه اززمانی که به‌پیروی 
ابن روش بنا گذاشته بودم چنان شادی های تمام درمی‌بافتم که گمان 
نمی کردم در این زندگانی ازآن بهتر وبی آزارتر کمرانی میس 
شود. وچون هرروز بان وسیله حقایقی کشف می کردم که بنظر من 
در کمال اهمیت وبرای مردم دیکی عموماً مجهول بود . خاطرم چنان 
حر‌سند می‌شد که هیچ چیزدیگر دل نمیدادم ۱ ازاین گذشته اختیار 
اصول سه گانة سابقالذ کرمیتنی برءزم من‌بود. براینکه کسب معرفت 
را دثیال کنم د یر ا جون خداو ند بهر کس بینا ئی داده‌ که حق را از 
باطل تمیز دهد هر گز ممکن نبود به پیروی عقاید دیگران راضی 
شوم» مکر باین نیت که درزمان مقتضی آن ها را با قو عقل‌خویش 
بیازمایم. واینکه به پیروی آن عقاید راضی شده وتردید را از خود 
دور کردم باین امید بود که اگرعقاید نیکوتری وجود دارد » موق 
دریافت آن‌ها را از دست نخواهم داد . بالاخره آرزوی خود را 
. محدود نساخته وقاتع و خرسند نمی‌شدم» اگ راهی درپیش نگرفته 
بودم که از آن راه با اطمینان از کسب همه معلوماتی‌که بر آن توافا 

¥ 


هستم ازدرك همه نعمت های حقیقی که برای من میسراست نیزمطمتگن 
باشم . خاصه اینکه چون ارادء ما مابل بطلب با دفع چیزی نمی‌شود 
مکر بسیب اینکه فهم ما آن را نيك یابد جلوه می‌دهد پس کرداد 
نيك بسته است بقهم درست (۱) وا گر شخص به نیکوتر وجهی فهم 
کند تیکوتر علمی که بر آن قادر اشت نیز می‌نماید بعنی همه فضایل 
وئعمت های دیگر را که ممکن است دارا می‌شود و هر کس بر این 
قضیه بقین کند البته خرسند خواهد بود . 

پس از آن‌که ابن اصول را بدست آوردم و آن ها را با حقایق 
ایمان که همیشه خاطرم برامور دیکر مقدم میدارد بيك سو گذاشتم 
بر آن شدم که دیکی معتقدات خویش را می‌توانم بلامانع دور بیندازم 
و ازآنجا که امیدوار بودم بآمیزش‌با مردم باینکار بهتر بیردازم تا 
با آرامیدن درحجره و کنار آتش که همه تفکرات پیشین در آنجا 
برای من روی داده بود » دوبارعزم سفر کردم و پیش از آن‌که 
زمستان باخر برسد براه افتادم ونه سال پی درپی دبار بدبار گردش 
نمودم و کوشیدم تا در همه بازی هائی که در نمایشگاه جهان داده 
می‌شود از تماشائیان‌باشم نه‌از باز نگر ان ومخصوصاً در هر امر | ندیشه 
می کردم و در آنچه ممکن است آن را مشکوك سازد و مارا به 
اشتباه اندازد یس همواره خطاها ئی که سابقاً در ذهتم راه بافته بود 
بیرون می‌کردم و در این باب بروش شا کان (۲) نمی‌رفتم که 
تشكيك [ نها محض شك داشتن است, و تعمد دارند که درحال تردید 
بماتند , بلکه برعکس منظور من همه این‌بود که به بقین برسم واز 
خاك سست ورمل رهائی بافته , ومرسنگ وزمین سخت پا گذارم. و به 
کمانم که در این نیت کامیاب می‌شدم . زبرا چون کوشش داشتم غلط 
یا غیرمتیقن بودن فضایائی را که به نظر دارم به دلایل روشن و 


(۱) ابن مدعا موافق است با رأی سقراط وافلاطون که فضیلت 
را دانش میدانند . 


(۲) صفحهة ۵٩‏ رجوع کنید . 
۰۳ 1- 


مکی :بت کے دنه ریا فسات حه وی را ارح ق 
هرچند مشتبه ومشکو می‌نمود سود قطعی می‌بردم؛ اگر همه این‌بود 
که بدانم . هیچ معلوم یقینی از آن حاصل نمی‌شود . وهمچنان که 
مردم چون خانه کهنه را کوبیدند . مصالح آن رابرای ساختن خانة 
نوبه‌کارمی‌بر ند » هنهم درضمن وبران ساختن عقاید بی‌بنیادخویش . 
مشاهداتی نموده و تجربه های چند می کردم که به آن واسطه بسها 
می‌توانستم عقاید درست‌تر اتخاذ کنم » و نیزدرروشی که پیشنهاد خود 
ساخته بودم , همواره قدم می‌زدم ۰ زیرا علاوه بر آن که می‌کوشیدم 
کلیۂ افکار خویش را پر وفق قواعدآن روش اداره کنم . گاه‌گاه 
ساعتی چند ذخیره ویالاختصاص مصروف می‌نمودم به عمل کردن در 
آن روش , درمشکلات ریاضی با غوامض دیگر که می‌توانستم یك 
اندازه نظیر مشکلات رباضی‌قرار دهم ۰ ده این وسیله که آنها را از 
همه اصول علوم دیکر که به درستی استوار نمی‌بافتم (۱) جداسازم . 
چنان که بیان‌آن را در این کتاب درموارد چند(۲ ) ملاحظه خواهند 
جز آرام و بیآزارز ندگی کردن کاری نداشته ۰ دریی جدا ساختن لذا بذ 
ازقبایی می‌باشند » وبرای برخورداری ازاوقات فراغت و پرهین از 
دلتنگی , هر گونه تفربح نجیب را به‌کار می‌دارند ؛ ولیکن درهمان 
حال ازدنبال کردن مقصود باز نمی‌ایستادم» وشاید که در کسب معرفت 
حقیقت از این راه دیشتن استفاده‌می کردم , ا این که تنها بخو تدن 
کتب ومماشرت فضلا | کتفا کنم (۳) . 

اما این‌نه سال‌گذشت. وهنوز دربارءٌ مشکلاتی که برحسب عادت 


(۱) مقصود اصول‌طبیمیات ارسطو است . 

(۲) مقصود کتاب مناظر و کاثنات جووهندسه است, که این گفتار 
مقدمه آن بود . ودرواقم مصنف انقلابی را که درعلم وحکمت آورده 
در آن کاب واین مقدمه بنیاد نهاده است . 

(T۳)‏ از کلیه احوال د کارت برمی آید که مه معاشرت مردم و 
محصوصاً خواندن کتب رغبت نداشته است . 

4 ]ند 


میان فضلا بحت می‌شود اتخاذ دائی‌نکرده » وبه جستن مبا نی حکمتی 
که ازفلقةٌ متداولی (۱) به بقین نز‌ديك‌تر باشد وارد نشده بودم , 
و چون می‌دیدم سیاری از مردمان بلند قدر سامقاً به این کار دست 
برده . و کامیاب نگردیدها ند (۲)آن را چنان دشوار می‌انکاشتم که 
شابد جرآت به اقدام نمی کردم و لیکن دیدم برسر زبا نها افتاده که 
من به مقصود راه بافته‌ام » و نمی‌دانم منشاء این آوازه چه بود . اما 
اگرسخنان خودم در این‌باب تأثیری داشته ومابه این فرض شده 
باشد , از آن نیست که داعيٌ علم داشتم : بلکه جزاین نبوده استکه 
در آنچه نادان‌بودم بیش ار کسانی که تحصیل اجما لی کردها ند صادقا نه 
به نادانی خویش اقرار می‌کردم» ودلابل خود دا برمشکوك دانستن 
بسیاری ازچیزها که مردم دیگر بقین می‌دانند اظهار می‌نمودم . اما 
چون آن اندازه بز رگ منش بودم که نمی‌خواستم جز آنچه هستم در 
بارء من‌گمان برند » بر آن شدم که بهروسیله بکوشم. تا آوازه ونامی 
راکه در بافته‌ام سزاوارشوم. پس ابن آرزوددست هشت سال پیش مرا 
ازهمةٌ اما کنی که در آنجا دوست و آشنا داشتم دور ساخت ۰ واینجا 
منزوی کردانید ؛ در کشوری(۳) که طول مدت جنگ (4) سامانی‌در 
آن فراهم کرده. که کوبا تنها مرادش از لشکردادی‌آنست که مر‌دمان 
در کمال آسودگی ازثمرات امنیت بهره‌مند باشند (۵) . ودرمیان 
گروحی انبوه که اهل سمی وعمل‌اند وتوجه ابشان به‌کارهای خویش ۰ 
از کتجکاوی به امور دیگران بیش است ؛ ومن‌در اینجا ازهيچيك از 
لوازم آساش که درشهرهای پررفت و آمد فراهم است ۰ کمی ندارم . 


(۱) مقصودحکمت اسکولاستيك است که آذا زعان رائج واساس 
معارف ارویا بود. 

(۲) مقصود فررنمیس بیکن وبعضی از دانشمندان مائهٌ شانزدهم 
می‌باشد ( به صفحهة۸ ۰ ۱رجوع کنید) 

(۳) مملکت هلاند. ‏ (؛) جنگ هلاندی‌ها با اسپانیا برای 
تحصیل آزادی و استقلال (0) نظربه ایشکه لشگرداری مما لك 
دیگر برای جنگ وجدال بود» ته برای حفظ انتظام وامنیت . 


1 ۵ 


هرچند مانند اينکه دربیابان دور دست افتاده باشم » توانسته‌ام مه 
تنهائی و گوشه نشیی بس برم. 


بخش چپارم 

نمی‌دانم نخستین مطالعاتی دا که آنجا کردم. باید برای شما نقل 
کنم یا نه ؟ زیراکه‌آن فکرها چناد قلسفی واز اندبشه‌های متعادفی 
دوراست ؛ که شاید یرای همه کس خو ضآبند نباشد . و لیکن برای 
این که همه بتواتند نظر کد در اين که میانی که من اختیاد کردهام 
استوارهست با نیست » يك‌اندازه خود را ناچا می‌دانم که سخنی از 
آن به ميان ]ء رم (۱) 

ار دیرزمانی برخورده بودم باینکه در اخلاقیات گنای لازم 
می‌نود آدمی از عقایدی پیروی کند که غیر بقیئی بودن:آن را 
می‌داند » ولیکن مصفحت در این می‌بیند که آن را بقین فرض کند. ‏ 
چنان‌که پیش ازاین میا ن کرديم. اما من چون در آن هنگام میخواستم 
فقط بجستجوی حقیقت مشفول باشم , معتقد شدم که باید بکلی شیوء 
مخا لف اختیار کنم. و [ نچه را اند کی‌محل شبهه پندارم غلط اتکارم؛ 
تا ببینم آبا سرانجام چیزی در ذهن باقی می‌ماند که بدرستی عير 
مشکوك باشد . پس . چون‌گاهی از اوقات حس ما خطا می‌کند . و 
ما را باشتیاه می‌اندازد فرض کردم که ھج امری ازامور جهان در 
واقع چنان نیست که حواس بتصور ما درمی‌آورنند » و چون کسانی 
هستند که درمقام استگلال حتی درمسائل بيار سادء هندصه بخطا 
می‌رو ند , واستدلال غلط می کنند . وبرای منهم ماتند مردم دیگر 
خا جایز ان يس :۰ همه دلائلی را که پیش ازاین برهان پنداشته 
بودم , غلط اتکاشتم » وچون همه عوالمی,که به بیداری برای ما 
دست می‌دهد در خواب هم پیش می‌آید »> درصور تی که هيچيك از 


(۱) گذدشته از غموض مطالب عیارت هم امجاز مخل دارد ۰ 3 
یا ید ده توضیحاتی که در فلسفةٌ دکادت داده ایم مر آجعه نمود ۰ مه 
صفحةٌ ۱۶۸ رجوع فرمائید . 
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آن ها درآن حال حقیقت ندارد بنا رابراین گذاشتم که فرض کنم 
هرچه هروقت بذهن من آمده. مانتد توهماتی که درخواب برای مردم 
دست می‌وهد بی حقیقت است . ولیکن هماندم بر خوردم بایتکه در 
همین هنگام که من بنا را بر موهوم بودن همه چیز کذاشته ام . 
شخص خودم که این فکر را می کنم تاچار بابد چیزی باشم , و توجه 
کردم که این قضیه «می‌آن‌دیشم پس هستم» (۱) حقیقتی است چنان 
استوار وپابررجاء که جمیع فرضهای غریب وعجیب شکاکان هم نمیتواند 
آن را.متز لزل کند . یس : معتقد شدم که بی تأمل می‌توانم آن را 
در فلسفه ای که دریی آن هستم اصل نخستین قراد دهم . 

آنگاه با دقت مطالعه کردم . که چه هستم ؟ و ديدم می‌توانم 
قائل شوم که مطلقاً تن ندارم .و جهان ومکانی‌که من آنجا باشم 
موجود فیست . اما نمی‌توانم تصور کنم که خود وجود ندارم . بلکه 
برعکس همین که فکر تشكيك , درحقیقت چیزهای دیگر دا دادم 
به بداهت ویقین نتیجه می‌دهد که من موجودم , در صورتی که ا گر 
فکر از من برداشته شود . هرچند کلیه امور دیکی که به تصور من 
آمده حقیقت داشته باشد . هیچ دلیلی برای قائل شدن بوجود خودم 
تخواهم داشت (۲) . از این رو دانستم من جوهری هستم که ماهیت 
با طبع او فقط فکر داشتن است » و هستی او محتاج بمکان و قائم 


(۱) با «فکردارم پس وجود دارم» این‌عبارت معروف که اساس قلفة 
دکارت واقع شده در فرانسه چنین است فده مز 0026 ۳6246 je‏ 
و بزبان لاتینی چنین ترجه شده است: رنه 0و6 ٥‏ اذم و در 
نزد حکمای فرنگ اشاره بقضيه ماذهص) بسیار میشود . و مقصود 
همان جمله است . و در أبن عبارت مفهوم فکر و اندشه متضمن 
معمی حس و شور وعلم وأدراك و اراده نیزهست . 

(۲) یعنی مادام که فکر دارم . فرضاً که دنیا ممدوم شود من 
موجودم . اما اگر فکر از من زایل گردد , قرضاً دنیا موجود باشد 
هن نیستم . پس ۰ وجود من امری است باطنی که متوقف بر وجود 
عالم طاهر نیست . 


- ۷ ۰۷۷ 


به چیزی مادی قیست » و پنابراین . آن من » یعنی روح (نفس) که 
بواسطةٌ او آته هستم هستم ؛ کاملا از تنم متماین است » بلکه 
شناختن او از تن آسانتراست . واکر هم تن فمی‌بود روح تمامآهمان 
بود که هست . 

سپس تأمل‌کردم .که پطور کلی چه لازم است برای حر قضیه تا 
درست وبقینی باشد؟ زیرا چون یك ضيه بقینی یافته‌ام ۰ باید یدانم 
بقین چیست ؟ پس برخوردم باینکه در این قضیه «فکر دادم پس 
وجود دارم » هیچ چیز مايه اطمینان من بحقیقت آن نیست » مکی 
این که دوشن می‌بیتم که تا وجودی نباشد فکری نیست . از این دو 
معتقد شدم که قاعنده ای کلی می‌توانم اختیار کنم ؛ که هرچه را روشن 
و آذکار | در می بام حقیقت دارد » و لیکن یك اندازه اشکال هست 
در اسنکه مدرستی بدا نیم آنجه آشعکار | در بافته می‌شود کدام آست ٩‏ 
آنگاه فکر کردم که من در حال شك می‌باثم وبتابراین وجود من 
کامل نیست» زیر ا روشن و آشکار است که دانستن بکمال نزدیکتس 
است ۴ا شك داشتن . پس ؛ بر آن شدم که مملوم کنم اندیشة وجود 
کلمل‌تر از خود را از کجا آورده‌ام؟ پس ۰ آشکارا معلومم شدکهآن 
اندشه ار ذا تی که در واقم کامل تر از من اش » به هن‌زسنده ات 
درخصوص منشاً فکرخودم بربسیاری ازچیزها. سوای خویش, مانند 
آسمان وزمین وروشنی و گرمی وهزار چیز‌دیگر . نگرانی نداشتم . 
زیرا چون درآنها چیزی نمی‌بافتم کهآ نها را به من بتر از خودم 
بنماید ۰ می‌توانستم معتقد شوم که اگر حقیقت دارند » بسته به ذات 
من می‌باشند . از جهت کمالی که درآن هست . واگی حقیقت ندار ند » 
منشاً تصورمن از آنها عدم » بعنی جنبهة نقص وجودمن است ۰ (۱)اما 

(۱) این مدعا ناشی ازاین عقیده است : که حقیقت عین وجود 
است . همچنان که خلاف حقیقت همان عدم است » ومعنی‌عبارت‌ایتکه 
چیزهائی که دررتیه مادون من هستند. منشاً علم من به‌آنها خود من 
حستم» اگرحقیقت بعنی وجودند. جنبة کمال من منشاء آنست » واگر 
حغفت ندار ند ؛ بعنی معدو مأ ند ٤‏ تصورمن از آ نها ناشی از جنبه نعص 


من است . 
A‏ ۷-- 


در باب منشأً تصوروجود کاملتر ازخودم. چنان نبود. چه: روشن‌است 
که آن را ناشی‌ازعدم ثمی‌توان دانست» و فمزقبول اینکه و جود کاملتر 
ناشی‌از و جود ناقص تر» و تا بع آن‌باشد همان | ندازه برذهن گر ان‌است. که 
بخواهد قبول کند که از «هیچ» چیزی بیرون] بد.پس: می‌توانستم آن را 
ازخودناشی‌بدانم. بنابراین چاره نبودجزاینکه بگویم ذاتی بحقیقت 
کاملتر ازمن‌آن را در ذهن من‌نهاده ۰ و آن ذات همه کمالاتی را که 
به تصورمن می‌آید دارا می‌باشد یمنی به عبارت دیبگر ۰ ا گر بخواهم 
ده بك کلمه ادا کنم آن خدا است . (۱) براین بیان ا.زودم که 
چون من به کمالاتی علم دارم که خود فاقدآنها می‌باشم پس ؛ وجود 
متحصر به فرد نیستم ( اجازه بدهید در ابنجا اصطلاحات اهل مدرسه 
راآزادانه بکار برم) وناچار وجود دیگری که کاملتر ازمن ۰ که من 
سته به اوباشم , وآنچه را که دارم ازاو کسب کرده باشم » باید‌بوده 
باشد . چه : اسر من نها ومستقل ازهر وجود می‌بودم ۰ وبهره 
اند کی که ازوجود کامل‌دارم. ازخودم بود» بهمان‌دلیل کمالات دیگری 
راهم که می‌دانستم فاقدآ نها هستم می‌بایست ازخود بتوانم دارا شوم . 
وبنایر این وجودی باشم بیکران » جاوید ۰ بسی‌تغییر . همه‌دان » 
همه‌توان . مختصر: دارای همه کمالاتی که می‌توانستم در وجود 
خداوند قائل شوم, زیرایتا براستدلالی که کردم؛ برایآنکه به‌معرقت 
ذات باری یه انداره‌ای که برای ذات من فر است درسم ,همین س 
بود که هرجه را که‌تصوری از آن درذهن من است به نظر آورم؛ که یا 
دارا بودنآن کمال است با نقص ؟ وبه یقین می‌دانستم که هی کدام از 
آنها که دلیل برنقص است » در وجود باری نیست . و آن دیگر‌ها 
هست . چنان که می‌دیدم که شك وتلون وغم و امثال آن نمی‌تواند در 
او باشد ۰ زیراکه من خود آرزودارم ازاین احوال‌فارغ باشم ۰ آزاین 


)۱ ده عبارت دیگ: استدلال د کارت براثیات وجود خد و ند 
ابنست که : فک وجودکامل در ذهن من‌هست » وچون من ناقصم 
ممکن نیست خودم منشاء آن فکر باشم » پس ؛ تاچار وجود کاملی 
هست که منشاء آن فکر است , ووجودکامل خدا است . 

-۲۰۹- 


گذشته از سیاری ازچیزهای محسوی وجسمانی تصوراتی داشتم ۰ و 
هرچند فرض می کردم خواب می‌بینم , و آنچه رویت می‌کنم با به 
خیالم می‌رسد بی‌حقیقت است . نمی‌توانستم مذکر شوم که تصور آنها 
راستی در ذهن من موجود است اما پیش از این روشن دده بودم که 
ذات مدرك غیر از ذات جسماتی‌است, وتر کیب مطلقاً علامت تبعیت: 
وتبمیت مسلماً نقص است. پس: حکم کردم که مر کب بودن از آن دو 
نیست , اما اگر درعالم اجسامی یا عقولی با ذوات دیگری هست که 
کامل نباشند . وجودآنها البته.تابع وقائم به قدرت اواست » وبی او 
یکتم نمی‌توانند باقی‌بما نند (۲ ). 
آنگاه خواستم حقایق دیگر جستجوکنم ؛پس : موضوع نظر 
از باب هندسه را درپیش گرفتم که آن را مانند جسمی پیوسته تصونن 
می کردم ۰ با فضائی دارای ابعاد نامتناهی طول وعرض و عمق با 
ارتفاع قادل تقسیم به اجزاء چند که پذبر‌نده اشکال ومقدارهای 
مختلف » وهمه نوع حر کت و تفییرمکان دوده داشند , چنانکه ار باب 
هندسته موضوع نظر خود را تصویررمی‌کنند . وبعضی از براهین ساد 
آنها را درمد نظر آوردم , وبا توجه به اینکه قطع و بقینی که همه 
کس دربا ٤آ‏ نها قائل‌است» فقط مبنی براین است. که بررطبق‌قاعده‌ای 
که پیش از ین من کور داشته‌ام؛ تصور آ نها دذ‌بهی است ؛ بر‌خوردم به 
این که در آن مراهین نیز هیي‌چیز نیست که مرا به وجودموضوع(۳) 
آنها مطمئن سازد ‏ چه : مثلا تصدیق داشتم به اینکه چون فرض 
مثلت‌کنيم لازم می‌آید که مجموع سه زاوبه‌اش دوقائمه باشد , اما 
چیزی‌نمی‌بافتم نه مرا مطمئن کند درعالم مثلثی وجوددارد . و لیکن 
چون برمیگشتم به تصوری که ازيك وجودکامل دادم. می‌دیدم همان 
انداژه متضمن هستی است ؛ که در تصورمملت دوقائمه بودن سه زاو به 


(۱) یعنی ذات مدرك وذات جسمانی . 
)۲( أشاره ده خلق مدام که در جای خود توضیح داده‌ام ( به 
صفحه ۶ ۱۵ رجوع فرمائید). (۳) یعنی ابعاد و اشکال . 
ها 


صرورت دارده با در تصور کرهلازم میآ ید که همه نقاط آن ازمر کزش 
به يك فاصله باشد. بلکه از آ نهم بدیهی‌تر و بنابراین هستی خداو ند 
که همان وجود کامل است لااقل مه اندازه براهن هندسی متیقن 
می‌باشد( ۱ ). 

اما اینکه بسیاری ازمردم شناخس آن وجود» وحتی‌نفس خویش 
را دشوار هی با بند به سیب آ نست که هیچگاه ذهن خود را از امور 
محسوس بر تر نمی‌برند وډه آندازه‌ای خو کرده‌اند به اینکه همه چین 
را به وسیلة قوء خیال که طربق مختص به تصوراشیاء جسمانی است . 
به ذهن بیاورند که هر چه را يه وهم ایشان نگنجد, قابل ادراك 
نمیدانند . ودرستی این قول ازاینجا معلوم است که فیلنوفان هم در 
مدارس"به این اصل قائلند که هیچ چیز در فهم انسان وارد نمی‌شود 
مگراینکه بدو به حس در آمده‌باشد . وحال آنکه تضور خداو روح 
البته هیچوقت به حس درنیامده . وهر کس بخواهد برای درك آنها 
به قو وهم ومتخیله متوسل شود , مانندکسی است که شنیدن آوازها 
یا بوگیدن بوها را بخواهد به وسیلةٌ چشم انجام دهد . با این‌تفاوت 
که اطمینان به قوهُ باصره کمتر ازشامه با سامعه نیست » ولیکن قوةٌ 
خیال وحس هر کزما را به چیزی مطمئن نمی‌سازد مکراین که فهم‌ما 
میانجی شود . (۲) 

باری | گر هنور کسانی هستند که با دلائلی که من آورده‌ام ٠‏ هه 
هستی خداوند وروح خویش بقین نکرده‌اند » باید بدانند که وجود 
چیزهای دیگر مانند تن وزمین و ستارکان ومانند آنها . که شاید 


(۱) حکمای اروپا این بیان را برعان وجودی ۳۶۲۷۲۵ 
مونوه(هادن گفته‌اند , و لیکن در حقیقت برهان نیست » وحاصل 
کلام دکارت این می‌ثودکه تصور وجود خداوند از ضروریات عقلی 
و بدیهیات است . 

(۲( یعنی حواس ظاهر همه درعرض بکدیگر ند. در حالی که 
عقل فوق حواص است »> پس : توقع ادراك معقولات ازحواس ظاهں 
بیجاتراست تا توقع ادراكگ بو از چشم . 

٩ ٩‏ کت 


بیشتر به‌آن اطمینان دارند. کمتر یقینی است ذیرا هرچند اخلاقاً (۱) 
این چیزها را می‌توان به بقین موجود دانست . وشك در وجودآنها 
سفاهت به نظر می‌آید ,و لیکن هرگاه شخص عاقل بقین فلسفی را 
منظور بدارد , ناچار تصدیق خواهد کرد که چون انسان درخواب تنی 
وزمینی وستار گانی می‌بیند بی‌حقیقت » و لی در حال روّیا در وجود 
آنها شك نمی کند؛ برهمین قیاس به آنچه دربیداری حس می‌کند‌نیز 
نمی‌تواند مطمئن باشد » زیرا؛: از کجا می‌توان دانست که ادراکات 
حنگام خواب بی‌حقیقت تر ازمحسوسات بیداری است؟ در صور تی که 
درعالم روّبا هم قوت وحدتآ نها غالبا کمتر ازبیداری نیست » و هر 
قدر دانشمندان مطالعه کنند گمان ندارم دلیلی بیابندکه بتوانند آن 
شك را مر تفع کند؛ مکر این که ازییش وجود باری را مسلم‌بدار ند؛ 
جه ؛ نخست همین فقر ه که من إن را قاعده فراردادم : که هر آ نچه ما 
روشن و آشکارا درك می کنیم حقیقت دارد ۰ بقین نیست مکر به 
سبب آ تکه خداو ند موجود , ووجودکامل است. وازما آنچه هستی‌است 
ناشی از اواست (۲) واز اینجا معلوم می‌شود که تصورات ماچون‌امور 


(۱) د کارت دوقسم بقین قائل است : بقین اخلاقی. برای آ نکه 
باید باشد , و آن وقتی است که امری در نزدعقل ضروری شود . 

(۲) بر دکارت اعتراض کرده‌اند که اول اثبات وجودباری رابه 
بداهت کرد , وايتك حقیقت امور بدیهی را متکی به وجود باری 
می کند یعنی : وجودخداو ند را ضامن صحت امور بدیهی قرارمی‌دهد 
پس دور قا ئل شده اف 6 پاپ بجت سیار کرده اند » منجمله 
گفته اند : وقتی که عقل امری را به بداهت درك می کند » صحتش 
ضمانت خداوند را لازم ندارد . چنانچه ١‏ در موقع ادراك وجود . 
نفس و باربتعالی حاجت نبود » و لیکن هنکامی که عقل استناد به 
ادراك قبلی می کند نه حضوری در آن صورت اطمینان بدرستی آن 
نظر صدق ذات باری می‌باشد . 


1 


واقعی هستند , و آن اندازه که دوشن و آشکار ند ناشی از خداو ند 
میباشند . از آن جهت جز حقیقت نتوانند بود . و بنا بس این در 
تصورات ما خطا نمی‌افتد مگر در آنها که مبهم و تیره‌أند به سیب 
آن که مناسبتی باعدم دارند . یعنی تیر گی و ابهام آن ها در نزد 
ما از آن جهت است که ما وجود های‌کامل نیستیم , و بدیهی است 
که ذهن از نسیت دادن نقص با خطا به خداو ند بهمان اندازه ابا 
دارد که بخواهد کمال یا حفیقت را ناشی از عدم بیندارد , اما اکر 
نمی‌دانستیم که در وجود ما هرچه حقیقت و واقعیت دارد ناشی از 
وجودی کامل و بی پایان است. تصورات ماهر چند روشن و آشکارا 
می‌بود بهیچ دلیل نمی‌توانستیم مطمئن شویم که کمال حقیقت را دارا 
باشند (۱) . 

اما پس‌از آن که شناخت خدا ونفسی‌آن قاعده را برها مسلم‌ساخت 
با سانی دانسته می‌شود که عوالم یکه در خواب دمخيلهة ما می گذرد ۰ 
بهیچوجه ما را نسبت به حقیقت افکاری که در بیداری داریم نباید به 
شك بیندازد , زیرا اگر درخواب هم تصور واضحی برای ما دست 
دهد . مثلا مهندسی برها نی تازه کشف کند خواب بودنش مانم نیست 
از این که واشت باشد .و خطا های سیار درعالم رو یا یعنی این که 
بسا چیزها همان‌گونه که محواس ظاهری در بیداری درمیآ یددرخواب 
جلوه می‌نمایئد آن نیزنباید مارا دربارء حقیقت آن تصورات متز لزل 
سازدچه : در بیداری هم ممکن است در آن امور بخطا رویم. چنانکه 
چون آدمی مبتلا بمرض برقان باشد همه چیز را زرد می‌میند » و یا 
این که ستار گان و دیگر چیزهای دور بسیار خردتر از آن می‌نمایند 
که هستند » زیرا که درهرحال چه در خواب باشیم و چه در بیداری 
هر گز نباید تسلیم شویم مکر به بداهت امور درنزد عقل و توجه 
فرمائید که بداهت ددنزد عقل را معتبر می‌داتم » نه درنزد خیال یا 
حس » چه , هر چند خورشید را به نهایت دوشن می بینیم » 


(۱) این استدلال مبتی براینست که کمال و حقیقت ممعادل با 
وجودند و خطا و نقص مساوی عدم می‌باشند 
۷٣‏ ت 


نباید از ان قیاس کنیم که بزد گی او همانست که می‌بينيم . وهمچنین 
می‌توأنیم واضح وروشن سر شیری برتن بزی تصویررکنيم . و ار آن 
لازم نمیآید که چنین موهومی موجود باشد, زیرا عقل حکم‌نمیکند 
که آن چه این قسم می‌بينيم یا تخیل می‌کنيم واقع است » اما حکم 
می کند که تمام تصورات با معانی ذهنی ما بايد يك منشاء حقیقی 
داشته باشد (۱) و گرنه ممکن نبود خداوند که مطلقاً کامل و حق 
است.آن تصورات با معا نی را درما نها ده باشد وهمچنان که استدلالات 
ما هر گز درخواب بوضوح و تمامی بیداری نیست , هر چند توهمات 
و تخیلات ما در عالم رو با بعضی از اوقات همان حدت و صراحت 
است باز عقل حکم می کند که چون همه افکار ما نمی‌تواند حقیقت 
باشد به سیب آن‌که ما کامل نیستیم » پس آن اندازه از حقیقت که 
درآن ها ست البته درافکار بیداری بیشتر بابد باشد تا افکاری که 
درخواب روی می‌دهد . 

E‏ ۰ ۱۱ سخن را یگیرم و سلسله 
حقایق دیگر راکه از آن حقایق او ليه استخراج کرده اء باز نمایم؛ 
اما چون برای این مقصود محتاج خواهم بود از مسائل چند گفتکو 
کنم که میان فضلا محل مباحثه است , و با آن ها ذمی‌خواهم نزاع 
داشته باشم ۰ بهترمی‌دانم خودداری نمایم و فقط بطور کلی اشاره کنم 
که :آن مسائل کدام‌است؟ تا دانشمندان حکم کنند که عامه راازاطلاع 
در خصوصیات آ نها مصلحتی وفایده‌ای هست بائیست؟ 

در تصمیم خود باقی بوده‌ام بر اسنکه : هبچ اصلی را نیذیرم جز 

آنچه برای اثبات وجود خدا ونفس بکار برده بودم , و هیچ امری 

(۱) چنانکه در جای دیک گفته انم : د کارت تصورات را خطا 
نمی‌داند و وقوع خطا راور تصدبقات بعنی در مقام نفی و اثبات 
ممکن می‌شمارد و معتقد است که حوای ظاهر حقایق اشیاء را نما 
قمی‌نمایند . فقط نفع وضرر آ نها را برای وجود ما معلوم می کنند و 
این خود حقیقتی است اما اگر ما بوسلة حواس حکم بحقایق اشیاء 


بکنیم یه خطا می رر رم . ۱ 
€ 


راحقیقت نیندارم هگر آ نکه از براهین‌ار باب هندسه روشن ترومتیقن تر 
بیابم . با ابن همه به جرآت میگویم که نه تنها در ادك زمانی در 
کله مشکلات مهم که در فلسفه برحسب عادت محل بحث است کامیا بی 
حاصل نمودم » بلکه برخوردم به بعضی قوانین که خداوند چنان در 
عالم خلقت مقرر داشته , و صورتی از آن در ذهن ما نگاشته است ۰ 
که پس از آن که به قدر کفابت اندیشه کردیم نمی‌توانیم شك نمائیم که 
آنچه درعالم هست با روی می‌دهد قوانین مزبور کاملا در آن مرعی 
می‌باشد . سپس چون دنبا لهُآن قوانین راگرفتمگمان دارم حقایقی 
چند مکشوف ساختم که هرچه پیش از آن دریافته با امیدوار به 
دریافت آن نودم سودهندتر ومهمتر بود. 

و لیکن چون اصول آن کشفیات را در تصنیفی (۱) بیان کردهام 
که به بعضی‌ملاحظات طبع ونشرش را مناسب نمی‌دانم؛ بهترین وسیله 
شناساندن نها ابن است : که محتوبات آن کتاب را به اختصار ذ کر 
کنم: قصدم این بود که آنچه راپیش از نوشتن کتاب کمان می کردم در 
خصوص حقیفت‌اشیاء جسمانی می‌دانم در آن درج نمایم . اماهمچنان 
که نقاشان چون نمی‌توانند همه مطوح جسم جامدی را يربك صفحه 
بنمایند. یکی ازسطوح مهم‌آن را اختیار کرده روشنائی می‌دهند ۰ و 
دیگر‌ها را درسابه می‌انداز ند > و قمی‌نما یند مکر به اندازه‌ای که به 
واسطةٌ نظر کردن به آن سطح دیدن آنها ممکن است . منهم ازترس 
این که نتوانم آنچه دا در ضمیر دارم بنکارم , بنارا براین گذاشتم 
که . آنچه درخصوص نوردرك کرده‌ام به تفصیل بیان‌کنم .آنگاه ده 
مذاسبت نورچیزی ازخورشید وستار گان ثابت‌بگويم. به سبب این که 
نورتقریباً تنها از آن اجسام می‌تابد وازافلاك سخن برانم چه + آنها 


(۱) مقصود ئتاب موسوم به «احوال عال» است du‏ ۳۳۵۱۸۵" 
6 که چون مت-مل ومبتنی بررآی به حر کت زمین‌بود , همین 
که‌گالیله به این جرم محکوم شد . د کارت از طبع ونشر آن تصنیف 
منص فک دید داز انات که اسحاه‌ی کنه ٠ھ‏ ی‌خو اهد زمینه تهه 
نماد شاید بتوان ]ن تتاب را بی دغدثه وغوغا منتشرسازد. 
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نور را انتقال می‌دهند , واز سیارات و ستاره‌های دنبا له‌دار و ذمین 
گفتکو به میان آورماز آن جهت که‌نوررا منعکس می کنندو با لاختصاص 
ازهمهٌ اجسامی که درروی مین موجود است سخن گویم از آن ر وکه 
با دنکین با حاکی ماورا با نورانی می‌باشند » وعاقبت از آدمی 
بحث کنم به ملاحظه اينکه ناظ نور است » حتی برای اینکه 
مطلب پر زننده نباشد و آنچه را در نظر داشتم بهتر به آزادی 
بیان کرده مجبور نشوم نسبت به عقایبدی که فضلا پذیرفته‌اند 
رد يا قول اظهار کے بنا گذاشتم که این عالم را رها تان 
تا میدان مباحثة اشان باشد و عالم دیگری فرض کنم که 
خداو ند در جائی دیگر در فضای موهوم مقداری از ماده بیافربند و 
اجزاء عدیدء آن را می‌تر تیب وبه انواع مختلف به حر کت در آورد. 
واختلاطی وهبائی (۱) فراهم کند » همان اندازه مشوش که شاعران 
بتوانند تخیل کنند (۲) وسیس کاری نکند جزرسانیدن همان مددی 
که بر حسب عادت به عالم خلقت می‌رساند > وآن را رها کند تا در 
وفق قوانینی که برقرار فرموده جریان می‌بابد » وبا این فرض 
ببينیم چه پیش می آبد. (۳) پس بدو احوال‌آن ماده را بیان کردم 

Chaos )۱( 

(۲) اشاره است به تشویش اوضاعی که هیسیودوس شاعر یونانی 
در کتاب خلقت ولو کرسیوس شاعر رومی در کتاب طبیعت فرض 
کرده‌| ند ۰ 

(۳) چون منظور د کارت ابن بوده که کلیه خلقت وامورعالم را 
به وجه علمی بیان کرده وتابع قوانین علم حر کات قرار دهد» واین 
مدعا مخا لف تعلیمات اسکولاستيك و تغییراتی بوده که او لیای دین 
کاتو لیت ازمدلول توراة می کردند » لهذا عقاید خود را در طبیعیات 
به این عنوان پیش آورده که عالم موجود راموضوع محث قر ار نداده. 
وعالم موهومی فرض‌کرده و اصول متخنه خود را به‌آن عل تطبیق 
نموده وخوأسته است به طور عير مستقیم برساند که عا لم موچود عم 
تابع همان قواتن است ۰ وجریان امور برطیق قوانین مزبور ضروری 


اشت:.: 


۶ 


و آن را چتان باز نمودم که بگمانم چیزی روشن تر و معهوم تر از 
آن در دنیا نیست » مکی آنچه دربار؟ خداونه ونفس پیش ازاین 
گفتد ام چه مخصوصاً فرض کردم که در آن‌ماده هيچيك ازصور یا 
صمائی ۱۱ که در فزد اهل مدرسه. محل مشأجره است وجودندارد. 
وهیچ چیزی که معرفتش برای آذهان ما باندازه‌ای فطری نباشد که 
در آن باب تجاحل هم نتوانیم بکنیم ۰ آنگاه باز نمودم که قوانین 
طبیعت چکونه است ؟ و دلایل خود را برهیج اصلی متکی نساختم . 
مکر بر کمالات بی پایان الهی . و آنچه از قوانین مز‌بور ممکن‌بود 
محل شبهه واقع شود در اثبات آن اهتمام کردم . و باز نمودم که 
اک خداوند عوالم بسیار نیز خلق می‌فرمود . در هیچکدام از آن‌ها 
آن قوانین غیر مرعی نمی‌ماند .سپس ظاهر کردم که جزء اعظم 
آن ماده به مقتضای قوانین هز بور البته باید یك تر تیبی قرار گیرد 
که متشا به با افلاك ما باشد , و قسمتی از آن يايد يك کرۀ زمین 
تشکیل دهد و قسمت دیگرسیارات وستاره های دنباله‌دار را بسازد. 
و مقداری از آن هم بك خورشید وستار گان ات ابجاد کند » و در 
این مقام دربارةٌ نور بسط سخن دادم و به تفصیل بیان کردم که نوری 
که درخورشید و ستارگان راید باشد چیست » و چگونه از آنجا در 
یك دم فضای پهناور آسمان دا می‌پیمایه ٩‏ (۲) و از سیارات و 
ستاره های دنبا له دار سوی زمین منعکس می‌گردذ ۰ و نیز مطالیی 
چند راجم به مادء افلاگ و ستاره ها و وضع و حر کات و تمام صفات 
متنوعةٌ آنها افزودم, چنانکه بعقعیده خود بدرستی باز نمودم که در 
این عالم واقعی هیچ چین دیده نمی‌شود که در آن عالم فرضی که 


(۱) باصطلاح حکمای قدیم صور جسمیه و نوعیه و خواص و 
طبایع اجسام و مقصود از این فرض آنست که مستقیماً تملیمات 
اسکولاستيك را انکار تکند » بلکه چون معلوم شد عالم را بوجه 
دیکر می‌توان توجیه نمود . تعلیمات اسکولاستيك ضمناً و بالطبم 
ابطال شود . 

(۲( د کارت ما تند حکمای سلف سیر نوررا آتی می‌دا تست هً 

۷ 


وصف می کردم ,مانند آن نباشد » با نتواند باشد . آنگاه از آنجا 
سخن را بالاختصاص بسوی زمین کشانیدم و باز نمودم که هر چند 
فرض من بصراحت این بود که خداو ند در ماده ای که رمین را از 
آن تر کیب کرده » ثقل قرار تداده است . معذ لك تمام اجزای آن 
درست بسوی مر کرش متوجه می‌شوند (۱) وچون در سطح زمین آب 
و هوا موجود باشد , اوضاع افلاك وستار گان مخصوصاً ماه می با بست 
سبب ظهور حزر ومدی شود » که ازهرحیت مانند جزر ومددرباهای 
ما باشد . و به علاوه همآب و هم هوا باید جریانی ازمشرق بسوی 
مغرب داشته باشند » چنان که در اقطار میان مدارین (۲) مشاحعده 
می‌شود » ونيز در روی زمین باید کوه و دربا و چشمه و رودخانه به 
طبیعت حادت گردد » و در کانها ومعدنیات موجود شود و دربیا با نها 
گیاه بروید » و جطور کلی همه موادی که ممتزج با مر کب هی نامند 
تکوین‌گردد » و منجمله چون بعد از ستارگان در دنا جز آتش 
جیز‌ ی نمی‌دانم که نور از آن متا ید »> پس : ساعی‌شدم که آن چه راجع 
کاک ری کل کے کوک اش رود 
دوام می‌بابد و چرا گاهی حرارت بی نور و زمانی نور بی حرارت 
دارد وچکونه دراجسام رنگهای گونا کون عارض می‌سازد و حالات 
مختلف دیکر . و بعضی را ذوب و برخی را سخت می کند و تقرمباً همه 
را می‌سوزاند يا تبدیل به دود وخا کستر هی کند و بقوت عمل خود 
از خاکستر آبکیه می‌سازد » و چون تبدیل خاکستر به شیشه بنظی 
من مکی از معجب ترین آموری است که در طبیعت واقم می‌شود 
مختسوصاً از بیان آن مسرت تام داشتم 

و كن از این بیا نات نمی‌حو اتم نتج 4 بگیرم که این عالم 


(۱) حکمای اسکولاست.ك میا اجام دا :مکی یح من 
: تقل را ا سر ھی دا ف مد 
(1) هداد ر اس ال رطان و مدا رآی‌الجی : 
7-۷۱۸ 


چتانکه من وصف همی کنم خلق شده است (۱) چه . بیشتر مستمل 
است که خداو ند آن را هم از آغاز انسان که می‌بایست باشد آفرید. 
ام ۳ بين است والهیون مسلم دارند که فعلی که خداو زد اکنون 
به‌آن فعل عالم را نگاه می‌دارد درست همان فعلی‌است که به آن عالم 
داآفریده است ‏ چنانکه ۰ رهم در ابتدای ام جز صورتی مشوش 
به عالم نمی‌داد می توان معتقد شد همین‌قدر که قوانین طبیعت رامقرر 
می‌فرمود وبه اومدد می‌رسانید تا په رسم خود عمل نماید , بههمم. 
وسیله اشیاء مادی صرف به مرور زمان به حالتی که اکنون آنها را 
می‌بينيم درمی آمدند. دبا فرض این که‌آن اشیاء به این‌ظریق تدریجا 
ظهور با فتها ند درك حقیقت آنها آسان‌تر است . تا این که خلقت آنها 
دا دقعی و ازابتداء ساخته وپرداخته تصورنماگيم » ودر هرحال به 
معجز ه۰ بودن خلقت هم خللی وارد نمی آ بد ۱ 

ازبیان اجسام بی‌جان وگیاه‌ها به جانوران ومخصوصاً به انسان 
پرداختم ؛ اما ۰ چون معرفت کافی به احوال نها نداشتم که به شیو 
مسائل دیگربیان کنم یمتی معلول را ازعلت در آوردم وباز نمام که 
آن موجودت را طبیعت از چه مواد وچسان باید تو ليد کند, اکتفا 
کردم به آمن‌فرض که خداو ند بدن انسان راچه ازجهت صویت‌بیرونی 
جوارح ؛ وچه ازحیث تر کیب درونی اعضاءکاملا همین قم که هستیم 
ازهمان ماده که وصف کرده بودم آقرنده ويدوا نفس تاطقه با چیز‌ی 
که کار روح نباتی با حساس را انجام دهد , در آن قرار نداده وفقط 
درقلب اوقسمتی از آن حرارت‌های بی روشنی که پیش از ین بیان 
نموده بودم برانگیخته است . و آن حرارت را اژهمان جنس فرض 
کردم که علف راهنکامی که‌برای خشکانیدی جم‌میکنند گرم می‌نماید, 
با شراب تازه-راروی ثٹل انگوربه جوش سی آورد» زبراچون ي 
که و این فرض چه اعمالی ممکن است ازتن سرزند. آن را 


(۱) یعنی : تام و تمام نه آنطور که مصنف فرض کرده » که 
خالق ابتدا عناصر و قوانین طبیعت را ایجاد فرموده ۰ وسیس عالم 
رحسب قوانین طبیعت و دمرور رمان صورت. حالیه را باقته اشت ً 
۱ ۳ 


درست مطابق بافتم با جمیع آنچه در تن می‌توان بدون فکر (۱) و 
مدخلیت نفس » ی آن قسمت مدجازاز تون که بیش گفتیم » طبع‌اوتنها 
فکر کردن است واقم شود . واعمال هز دور قافتا همان است که 
جانوران بی عقل در آن باما شريك‌انه » وهيچيك از اعمال مر تبط 
مه فکر راکه از آن جهت که ما ا:سان هستیم مختص به ما است در 
آن نیافتم.آنگاه چون فرض کردم که خداوند نفس ناطقه رابیافر ند 
وبه ترتیبی که در آن رساله بیان کرده‌ام به بدن ملحق سازد هما ندم 
این اعمال اختصاصی انسان را هم درآنجا بافتم(۲) 

اما برای نکه مملوم شود این مائل راچکونه در آن رساله باز 
نموده‌ام » بیان حر کت قلب وشرائین را که نخستین حر کتی است که 
در جانوران مشاهده می‌شود , واز همه شابم‌تر است در اینجا نقل 
میک( ۲) مدا سای ارات ران در بت وور ا قاس مود و 
برای آسانی‌درك مطلبی که درپیش است کسانی که ازعلم تشر بهره 
ندار ند بهتر | نست که زحمت کشیده پیش از خوا ندنا ین‌مبحت, قلب‌یکی 
ازحیوانات بز رگ را که دارای رتین می‌باشند» وازهرجهت شبیه به 


اد ارف اع: اترو وغل رادمان 

(۲) اشاره مه اشست که انسان فقط دارای بك نفس ناطقه است 
که غیرمادی ومجرد وملکوتی است » وحس وشمور وعقل واراده 
متسب به اواست » وبك بدن که مادی است وازهرجهت تابع قوانین 
ماده است » واحوال اوحتی از جهت اعمال حیاتی تایم قواعد طبیعی 
وریاضی میباشد به عبارت دیگر: بدن‌انسان صرف‌نظر ازنقس ناطقه 
مانند دستگاه ساعت است . و به همین‌جهت‌حیوانات راکه دارای‌نفس 
ناطقه نیستند حساس نمی‌داند » ومانند آلات وادوت می‌پندارد . 
چنانکه بعد توضیی خواهد کرد . 

(۳) دراین بیانات اشتباعا تی حست که بعد‌ها علمای علم تشر ح 
رفع کرده‌اند . 

e 


قلب انسان است‌شکافته ملاحظه نمانند » وحجر تین بعنی دو بعلن(۱) 
آن را دبینند» نخست | نکه به جانب راست است , و دولوله وسیم ده 
آن مر بوط می‌باشد یکی وربداجو ف که مجمع عمده خون » ومانند 
نه درختی است که سابراورده‌شاخه‌هایآن محسوب می‌شو ند؛ دبگری 
ورید شر با نی( ۲) که به غلط ناهیده شده زیرا در واقع شربان است » 
ومبداً آن قلب می‌باشد . وپس از خروج قلب چندین شعبه شده در 
رین هری کرو 

دوم بطن سمت چپ. که آنهم مر بوط به دو لوله است به بزر گی 
لوله‌های سابق‌الذ کر بلکه بزرگتر » که یکی موسوم است به شربان 
وربدی (۳)واین اسم نیز قلط است به واسطه این که‌آن وريد حقیقی 
است . واز ربه می‌آید , و آنجا منشعب به چند شمبه است که با مب 
ورید شریانی وشمب مجرای موسوم به قصبةالر به که هوای تنفس از 
آن داخل می‌شود در هم پیچیده شده است ؛ ودیکری شریان کبیر 
است ٤(‏ ) که ازقلب بیرون می آبد » وشعب آن به تمام بدن می‌رود 
ونیزباید توجه بفرمائید به بازده‌پردء پوستی (۵) کوچکی که چهار 
منف واقمه در آن ؛ دوحجره رامانند در بچه می‌بندند , و بازمیکنند. 
سه پرده درمدخل وربداجوف است » وچنان قراد گر فته که جربان 
خون را ازوریداجوف به درون بطن راست قلب نمی‌تواند مانع شود 
ولیکن خروج‌آن را منع می‌کند . سه پردهٌ دیکر در مدخل ورید 
شر با نی وبرعکس چنان واقع شده که خون ی که در آن جطن است به ربه 
می‌رود» اما خونی که درربه است به قلب نمی تواند بر‌گردد » وبه 
همین قسم دو پرده درمدخل شربان وریدی می‌باشد ۰ که خون را از 
زه کل چپ فل وام مهن اما مان باز کفت کی وه 


(۱) اذتین قلب را اتساع منتها اليه وربداجوف و وربدربوی 
فرض کرده است . چنانکه ذبلا تصر بح می کند . 
(۲) امروز شریان ریوی می گویند . 
(۳) به اصطلاح امروز وریدریوی. (4) ذربان اورطی- 
(۵) دسامهای قلب . 
ت۲۷ ۲ 


پرده آخری درابتدای شریان کبیر است » وخروج خون را از قلب 
مانع نیست » اما نمی گذارد به قلب بر گردد وعلت اختلاف عددپرده 
عا جزاین نیست . که چون منفذ شریان وریدی ببب موقش بیضی 
شکل افتاده . با دوپرده بسهولت بسته می‌شود ۰ ولیکن آن دیگی ها 
چون مدورند سه پردةٌ حاجب دارند. ونيز بايد توجه‌ کرد که شربان 
کبیر و ورید شریانی جنساً سخت ترو محکم تی از شربان وریدی و 
ورید اجوف می‌باشند » و این دو وعاء آخیر پیش از آنکه وارد قلب 
شوند » اتساع بافته وحالت دو کیسه پیدا ی‌کنند » و آنها را اذن 
قلب خوانند و ازعضله ای شبیه به عضله قلب ساخته شده اند و نیز 
با ید متوجه بود که درفلب ازحر موضع دیکر بدن حرارت بیش‌است: 
وابن حرارت می‌تواند سبب شود که هر گاه قطرهای از خون داخل 
سیر کدی وا مات هماع دوکر د انرا دا وار 
ظرف پر حرارتی کنند . بزرك شده انبساط یابد . 

پس از توجه بمسائل مزبور ۰ برای بیان حر کت قلب حاجت به 
ذکر چیزی ندارم جزاینکه: هر گاه حجر تین قلب پر از خون‌نباشد. 
ناچار ازورید اجوف دربطن راست . و ازشربان وریدی دربطن چپ 
وارد می‌شود . زیراکه آن دو وعاء همیشه از خون پراست > و منافذ 
آنها که رواسوی قلب دارنة » در آن حال بسته نمی‌توانند شد ١‏ اما 
همین که درهريك ازحجر تین یك قطره خون داخل.می‌گر‌دد . چون 
منافذی که از آن وارد می‌شود وسیع می‌باشد > و اوعیه که از آن 
جربان می‌بابد پر از خون است آن قطره ها هم درشت خواهند نود 
و سیب حرارتی که درقلب هست متخلخل ومنبسط می‌شوند , و باین 
جهت تمام قلب نفخ می‌کند وپنج پرده واقع در مدخل دووعائی که 
خون از آن ها وارد شده سته می‌شود و نمی گذادد زیاده بر آن خون 
بسمت قلب پائین برود ,وچون آن دوقطره خون که وارد شده 
هموازه متسع می‌شود عاقبت شش پردءه دیگری را که در مدخل دو 
وعاء دیگرواقضد, پس زده دریچه ها را بازمی کنند و بیرون میرو ند 
باین طریق همه شعب ورید شریانی وشربان کبیررا دريك آن باقلب 
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منتفخ ومنبسط می‌سازند اما پس از آن چون خون سرد می‌شود فورا 
قلب و شرائین دو باره منقبض میشوند و دریچه های ششکانة آن ها 
بسته شده » و دربچه های پنجکانه وریداجوف و شریان وریدی باز 
میشود » و دوقطره خون دیکر وارد قلب‌گردیده دوباره مانند سابق 
قلب و شرائین را منبسط می‌نمایند , وچون خونی که باین تر‌تیب 
داخل قلب میشود ازآن دو کیسه که آذنین می‌ناهند عبور می‌کند » 
باین سبب حر کت آنها عکس حر کت قلب است . و هنگامی که او 
منبسط می‌گردد آنها منقبض میشوند» از این گذشته محض اینکه اگر 
کسی قوت براهین دیاضی را نداند. وسعتاد نباشد که دلایل متیقن را 
از محتمل تمیز دهد » بی مطالمعه انکار این مطالب نکند خبرمیدهم: 
که این‌حرکات قلب که بیان کردم. از وضع اعضائی که با چشم میتوان 
درقلب دید , وحرارتی‌که با دست می‌توان حس کرد . و ماهیت خون 
که به تج به می‌توان شناخت , با لضروره نتیجسه می‌شود . چنانکه 
حر کت ساعت ازقوت ووضع وشکل‌لنگرها > وچرخهای‌آن با لضروره 
حادث می‌گردد. اما اگر بیرسندچگو نه است که خون ور یدها باوجود 
جریان دائمی وورودبقلب تمام نمیشود؟ وشرائین ممتلی نمیگردند؟ 
درصورتی که کليةٌ خونی که بقلب می‌رسد با نها میرود باین سئوال 
جواب دیگری حاجت ندارم بدهم چزآنچه یکتفر طبیب انگلیسی 
(۱) سابقاً گفته و درحل این مسئله فضل تقدم دارد » و نخستین 
کسی است که تعلیم نموده است که ور انتهای شرائین مجاری بار يك 
بسیار هست » و بوامطه آنها خوني که ازقلب بشرائین می‌دود وارد 
شمب کوچك آورده سده , از آنجا دوباره بقلب برمی گردد و باین 
واسطه جریان خون يك دوران دائمی میشود . 

طبیب مز بور این مطلب را بخوبی ثابت می‌کند بواسطة تجر به 
کثیرالوقوع جراحان .که چون باروی انان را دربالای نقطه‌ای که 
رگ میزنند اندکی محکم می‌بندند. خون فراوان تربیرون می‌آید, 
واگر درز بر نقطه رگ زدن یعنی میان‌آن نقطه وپنجه بازوراببندند. 


(۱) حاروه ۲۲۵۲۷۵۲ که کاشف دوران دم است . 
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یا اگر در بالای آن نقطه بند را سخت محکم نمایند » بررعکس‌واقم 
میشود؛ ودلیل آن اینست که چون بنداندکی محکم بسته باشد. خونی 
که در بازو موجود است , از اورده بقلب نمی‌تواند برود , ولیکن 
مانع نیست ازاینکه ازشرائین به اورده بیایدبه سبب اینکه شرائین 
زیر اورده واقع می‌باشند . وچون جدار آنها سخت تر است ۰ کمتر 
فشرده می‌شوند . وهمچنین خونی که از قلب می‌آبد » بیشتی بقوت‌از 
شرائین بسوی‌پنجه مایل‌میشود, تاخونی که ازاودده بقلب برمیگردد. 
و چون خون بواسطه منفذی که در یکی از اورده احداث شده بیرون 
می‌رود , ناچار باید درزیر بند یعنی بجانب انتهای بازو راهی باشد 
که بتواند از آن راه از شرائین عبور کند . و نیز طبیب مز بور آنچه 
را درباب جریان خون‌گفته بخوبی ثابت می‌کند بوجود پرده های 
پوستی کوچکی که درطول‌اورده در تقاط چند واقم ومانم از آن هستند. 
بقلب بر‌گردد و بعلاوه بواسطةٌ این تجربه مطلب را ائبات می کند 
که هر گاه یکی‌ازشرائین را قطع کنند , دراندك زمانی کلیة خونی که 
در بدن هست خارج میشود . هرچند آن شربان در نسن‌دیکی قلب 
محکم بسته ومیان قلب وبند بربده باشند » تا جای این فرض نباشد 
که خونی که بیرون هيرود از جای دیگر می آید . 

اما اموردیگر نیزبسیار هست, دال براینکه سبب حقیقی حر کت 
خون آن است که من باز نمودم » ازجمله یکی تفاوت ميان خونی که 
از وریدها بیرون می‌آید وخونی‌که از شریانها خارج میشود. نتواند 
بود مگر از اینکه چون خون از قلب می‌گنرد » تخلخل و تقریبا 
تقطیر می‌باید . و لطیف‌تر وزنده‌تر است » وچون ازقلب بیرون آمد. 
یمنی هنگامی که درشریانها است لطیف‌تر وزنده تر و گرمتس است از 
زمانی که هنوز وارد قلب نشده ‏ و در وریدها می‌باشد و اگر درست 
توجه کنند خواهند دید . که این تفاوت در نقاط نزديك به قلب 
محسوس تر است تا در نقاط دود و سختی جداد » ورید شریانی و 
شریان کبیر به خوبی می‌نماید که خون به آنهاً بیشتی بفوت‌برمیخورد 
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تا به ورید ها , و علت آنکه بطن چپ و شربان کبیر مزرگتر و 
وسیعتر از بطن راست و شریان وربدی است » جز این نتواند بود که 
خون شریان وربدی پس از آنکه ازقلب عبور کرد » فقط در دیتین 
سیر نموده » وبنا براین دقیق است . و ازخونی‌که از وری‌داجوف 
می‌آبد بیشتر و آسان تر متخلخل میشود ۰ و پزشگان چون نیض را 
امتحان ھی کنند از ایتجا مطلب را درمی با بند که می‌دانند رقت بافتن 
خون بواسطه حرارت قلب در حالت های مختلف شدبد وضعیف و تند 
و کند می‌شود و چون , مطالعه کنيم که حرارت قلب چکونه باعضای 
دیگر»میرسد » همانا باید قبول‌کنيم که بواسطه خون است که در 
گذر کردن ازقلب گرم شده در سراسر بدن روان می‌شود » و بهمین 
علت هر گاه خون را از قسمتی از تن بگیر ند. حرارت آن نیز رطرف 
میشود , و اگر قلب دگرمی آهن تفتیده هم می‌بود » هر گاه دائماً 
حون خازه: ها طر فا تن روانه نمی کرد نمی‌توانست آنها راگرم نگاه 
بدارد , و نیز از اینجا پیدااست که خاصیت حقیقی تنفس آنست که 
هوای تازه باندازه کفایت به ریه برساند تا خونی که در بطن راست 
قلب رقیق وتقریباً پخار شده آنجا برود » وپیش از دیختن به بطن 
چپ غلظت بافته دو باره مبدل بخون شود » و اگر جز این بود 
نمی‌توانست آتشی را که در قلب هست زنده نگاه بدارد .و این 
مدعا ثابت می‌شود باینکه جانورانی که ریه ندارنه قلبشان بك بطن 
دارد و بس» وکود کان هنکامی که در شکم مادر هستند ؛ و نمیتوانند 
ریه را به کار بیند از ند » منقذی دار ند که خون ور ند اجوف بواسطه 
آن به طن چپ قلب می‌رود و مجرائی دارند که خون وريد شربانی 
از آن مجری بشربان کبیر می‌رسد می آنکه از ر به بگذرد . دیگر 
اینکه پخته شدن غذا درمعده چگونه واقم می‌شد ؛ هر ګاه قلب به 
وسیله شربانها حرارت بان نمی‌رساند؟ و بعضی. اجزای سیال ترخون 
را که ممد هضم غذا می‌باشند با نجا نمی‌فرستاد ؟ وعملی که شیرءآن 
غذا ها را تبدیل به خون می‌کند بآ سانی مفهوم خواهد شد . هرگاه 
توجه‌کنند باینکه آن شیره هر روز اید یکصد» بلکه دویست مر تبه 
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جقلب می آبد و بررمی گردد و تقطیر میشود , و برای بیان عمل تغذیه 
و تولید اخلاط مختلف بدن حاجت به چیز دیکر نیست جن ابنکه 
بگوئیيم , خون چون دفیق می‌گردد .و از قلب باطراف شراگین 
میرود» قوت حر کتش سبب می‌شود که بعضی ازاجزاء آن ميان اجزاء 
اعضاء متوقف می‌شوند , و بعضی اجزاء دیگر را ازآن بیرون کرده. 
جای آنها دا می‌گیرند » و برحسب موقع و شکل خردی و بزدگی 
خلل وفرجی که ملاقات می کنند , در بعضی نقاط بیشتر جا میگیر ند 
تا نقاط دیگر ۰ همچنانکه همه کسی دیده است که غر بال های چند که 
درشتی منافد نها مختلف است . دانه های متفارت را از یکذیکر 
چدا می‌سازند , و از همه مهمتر درفیان همه این امور «حدوث روح 
حیوانی» (۱) است که به نسیم بسیار لطیف , یا شعلةٌ پسیار صافی و 
حدیدی می‌ما ند که دائاً به فراوانی بقلب و دماغ JLo‏ میرود و از 
آنجا بوسیله اعصاب به عضلات می‌رسد » و همه اعض.ا را حر کت 
می‌آورد و اینکه اجزای پر حرکت ونافذتر خون چون جهت‌احدات 
آن روح حیوانی مستعدترند بدماغ بیشتر میل می کنند تا به نقاط 
دیگر , علتی برای آن لازم نیست فرض کنیم جز اينکه بک‌وئيم ؛ 
شرائینی که آن را بدماغ می‌رسانند از شرائین دیگر که از قلب 
بر ھی آید هستقيم ترند » و بنابراین به مقتضای قوانین حر کات که 
همان قوانین طبیمی می‌باشند همین که چندین چیز متفقاً به يك سو 
متوجه باشند , و درآ نجانب برای همه آنها جا نباشد(چنانکه اجزاه 
خون‌که از بطن چپ قلب خارج میشوند , همه متوجه دماغ میکردند) 


animaux )۱(‏ وازعحو۳ لفظ روح در اینجا بمعتای که 
معبا در بذهن ما اتنت استعمال نشده بعمی : امرمجرد فیرمادی نیست» 
بلکه ذرات صغیری از خون است که بنا بفرض دکارت چون بمضلات 
میرسد ماه حر کت آنها میشود واعصاب را مجوف دانسته » و حاملے 
آن ذرات تصور کرده زیرا که دکارت په جز نفس انسان هیچ چیز 
مجرد غیر مادی قائل نبوده است . 

۲ آجت 


ناچار اجزائی که قوبتی‌ند اجزای ضعیف کم حر کت را ممانعت 
می‌نمابند و به تنهائی خود را بمقصد میرسانند . 

دررساله‌ای که پیش ازین می‌خواستم منتشر کنم؛ همه این‌مطا لب 
را یك اندازه به تفصیل بیان کرده بودم . پس از آن باز نموده بودم 
که ساختمان اعصاب وعضلات ددن انان جگو نه یایند باشد ؛ تاروح 
حیوانی که درون ست سه‌تواند اعضا را حر کت دهد » چنانکه 
مي‌بينيم سر بریده با آنکه بیجان است . باز اندك مدتی‌پس ازجدا 
شدن ازتن می‌جنبد وخاك | به دندان می‌گیرد. ونیزشرح داده‌بودم: 
که در دماغ چه تفییراتی باید واقم‌شود . تا خواب وبیداری عارض 
گردد ودر خواب روّیا دست دهد » وچگونه روشمی و آواز و بو و 
مزه و گرمی وخواص دیگر اشیاء خارجی به وسیل حواس می‌توانند 
تصورات مخعلف را دردماغ مصور کنند. وچگونگی ؟رسنکی و دش 
ونفسانیات دیگر درونی در آن تأثیر می‌نمایند وحس مشترك (۱) 
که این :صورآت را دریافت می کند کجا اھت و حافظه کهآ نها راضیط 
می‌نما ید ومتصرفه (۲ ) که‌آنها را به انواع مختلف تغییرو تبدیل‌داده. 
صورت‌های جدید تر کیب هی کند. وبه همین وسیله روح حیوانی‌رادر 
عضلات توزیع تموده, اعضاء بدن را به اقسام چندبه حر کت میاًورد. 
چه ؛ ازجهت اشيا ئی که به حواس اوظاهر می‌شوند , وچه به سیب 
نفسانیات درو نی که در آن می‌باشند واعضاء ما می‌توانند يدون اینکه 
اراد ماآنها راراه دبردحر کت کنند وأین‌فقره عجیب نخواهد دود » 
در نظر کسانی می‌دانند انسان به صنعت خود سی‌ادوات ودستگاههای 
جنینده می تواند سازد. با اجزا وقطعات معدو د؛ درحالی که در بسن 
هرحیوانی عده کثیری استخوان وءضله وعصب وشریان ووریدواجزاء 
دیگرموجوداست. وا یراین سن را مانند دستگاهی خواهندانکاشت 
که خداوندآن راساخته , وتنظی‌آن البته بهتر ازدستگاههای بشری 
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داده شده . وبا آنها قا بل مقایسه نیست » وحرکاتی ممعجت‌تر از 
حر کات‌دستگاهها وادوات مصنوعانسان از آن سرمی‌زند. ودراین مورد 
مخصوصاً تفصیل داده باز نه‌وده بودم: که اگر دستگاههائی ساخته شود 
که‌اعضاء وصورت طاهر دوز ننه با حیوانات دیگر بی‌عقل داشته باشد» 
هیچ وسیله‌ای نخواهیم داشت که جنس آنها را از هر جهت غير از آن 
حبوانات بدانیم , ولیکن اگر دستگاههائی بیه به بدن مابساز ند که 
به قدر امکان جمیم حر کات ما ,| تقلید کند. بازهمواره دووسیله در 
دست ما هست که ازروی اطمینان حکم کنيم که انسان حقیقی نیستند. 
اول این که :آ نها هیچ‌گاه سخن با دلائل‌دیگری؟ه ما برای نمودار 
ساختن منویات خودداریم نمی‌توانند به کاربر ند » هرچند به خوبی 
می‌توان فرض کرد که دستگاهی از آلات ساخته شود که ادای الفقاظ 
کند » حتی این که چون به تأثیراتی جسمانی دراعضاءآن تصرف تی به 
عمل آ بد کلما تی بکوید , مانند اینکه | گر نقطه‌ای از آن رالمس کنند 
بیرسد ازمین چه می‌خواهید ؟ واگرجای دیگررا دست‌بزنند » فرباد 
کند آزادم کردید. وقس علیهذا ولیکن نخواهد توانست آن کلمات را 
تنوع دهد » تا بر‌طبق][ نچه در حضور اواظهار می کنند سخن بکوید . 
درصور تی که آدمی هرقدر هر ابله باشد . بر این امرقادر است . دوم 
این که ۱ هرچند آن دست‌گاه‌ها سیاری از کارها را مانند مك بلکه 
هت ارما انجام می‌دهند از پاره‌ای اموردنگر حتماً عاجز ند که J.‏ 
آن معلوم می‌شود که فملآنها ازروی شمور نیست . بلکه نتیجه وضع 
و چگونگی اجزاء و اعضاء آنها است وس . زیراکه عقل و مور 
وسله‌است عام که درهرمورد به کارمی‌رود » ولیکن اعضاء برای هر 
عمل خاص کیفیت و تنظیم مخصوصلازم دارند » وبتا براین بحسب 
عقل ممکن نیست. دريك دستگاه به قدری اعضاء و تزبیناتگونا گون 
تعبیه شودکه در همه موارد زندگانی بتواند کار کند , چنانکه عقل ما 
ما را به کارو | می‌دازد. 

پس ؛ به همین دو وسیله تفاوت میان حیوان وانسان را نیز 
می‌توان دربافت » زیر ا که این نکته‌ابست مهم که آدمیان هر انداژه. 
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ابله و بلید باشند , حتی سفها ودیوانگان می‌توانند الفاظ چند با هم 
تر کیب کرده کلامی ساز ند که افکار خود را به‌آن وسیله بفهمانند . 
وهیج حیوان دیگرهرقدر کامل وخوش خلفت باشدچنی کاری نمیتواند 
واین نه از آنست که نقصی دراءضاءآنها است . چه دیده می‌شود که 
زاغ وطوطی مانند ما ادای الفاظ می‌کنند و لیکن مثل ما نمی توانند 
سکن «گوشهه یمنی میلو اماز ن که[ تھی کرند ی فکر. آنها 
است , در صو ر تی aS‏ مردم 1 وگنگ مادرزاد که ما ند حیوانات ۰ 
می‌سازند» ومطالب خود را به کسانی که باا دان معاشر ند » ومی‌توانند 
زبانآ نها را بیاموز ندمی فهمانند. پس: ازاینجا می‌توان دانست که 
جانوران نه ابنست که کمشض از آدمیزاد عقل دار ند , بلکه هیچ عقل 
ندار ند » زیرا معلوم شد که برای سخن گفتن عقل فراوان لازم‌نیست. 
و قينا روح حیوانات بکلی با روح انسان متفاوت است , و گکرنه 
چون مبان جانوران همجنی نیز مانند افراد انسان تفاوت هست , و 
بعضی از آنها زودتر ازبعضی دیگی تربیت می‌پذیر ند , همانا يك‌فرد 
طوطی با بوزینه درنوع خود چنان‌کامل می‌شد که به اندازءبك طفل 
بلید یالااقل طقلی که شعورش مختل است , استمداد داشته باشد . و 
نیز نباید سخنگو ئی ریا حر کات طبیعی که دلالت بر نفسانیات میکند 
وآلات وادوات هم می‌توانتد آ نها را مانند حیوانات تقلید نما ید ۰ 
اشتباه نمود و نباید مانند بعضی ازپیشینیان گمان کرد که جانوران 
سخن هی گویند , و ما زبان آنها را نمی میم زیرااگں 
ما نند همجشان خود تفهیم می کردند. و نیزاین نکته سی‌فقا بل ملاحظه 
است , که بسیاری‌ازجا نوران درپاره‌ای‌از اعمال خودازماز بردست تر ند. 
اما همان جانوران دریعضی امود دیک ھج مهارت تدار ند . و ینا در 
این | نچه را دهتر ازما می کنْند . دلیل ثیست س انکه عقل دارند » 
زیرا اگرچنین بود عقلآنها کاملتر ازعقل انسان می‌بود » وهمة 
کرهای دیگر راهم بهتر میکردند بلکه دلیل بر اینست که هیچ عقل 
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ندارند . ومحرك اعمالآنان طبیمت است. که به مقتضای چکو:کی 
اعضاء کارجز ئی‌از آنها سرمیز ند چنانکه می‌بينيم با همه عقل‌ودانائی 
ما . ساعت که جز چرخ وفنر چیزی نیست » شمارءه ساعات و ميزان 
اوقات را درست‌تر از ما معلوم می‌کند . 

پس از آن نفس ناطقه را وصف‌کرده. وباز نموده ودم که آن 
مانند چیز‌های دیگ رکه شرح داده‌ام ممکن نیت ازخاصیت ماده 
بر‌آمده باشد . بلکه مخلوقی جداگانه است . و بیان کرده‌بودم که 
سکنای اورا دربدن مانند قرار گرفتن کشتیبان در ؟شتی نباید فرض 
کرد , چه : با این فرض فقط حر کت دادن اعضاء درست می‌شود . و 
لیکن دارا بودن عواطف و خواهش‌ها چنان که ما داریم به عبارت 
که تیان دام ووی ما نکاما و ي 
با بدن پیوستکی ویگانکی کامل داشته باشد . و اگراینجا در خصوص 
نفس سخن را اندکی دراز کشیدم به سیب غایت اهمیت آنست » ذیرا 
گذشته از انکار وجود باری که گمان می کنم به قدر کقایت خطا بودن 
آن دا پیش از این اثبات کرده باشم » هیچ خطای دیگری عقلهای 
ضعیف را از شاهراه فضیلت | نقدر دور نمی‌کند که گمان کنند نفس 
حیوان وانسان از يك جنس است ۰ وبنا براین ما هم مانتده ور و 
مگس پس ازاین زندگانی بیم وامیدی نباید داشته باشیم» درصور تی 
که کر بدانند نفس حیوان وائسان چه اندازہ یا هی تفاوت دارند 
دلایل مستقل بودن نفس انسان را ازبدن وفانی نبودن آن رایافنای 
بدن بهتر ؛هم می کنند » وچون سبب دیگری نیز که آن را معدوم 
سازد دیده ثمی‌شود ۰ طبعاً حکم به بقای‌آن می‌نمایند . 

کتابی را که شامل همه این مسائل بود . سه سال پیش به پایان 
رسانیده » مشفول بازدید ]ن شده بودم ت به چاپخانه بفرستم , ولی 
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درآن هنکام | گاه شدم که کا نی که من سر در پیش آن‌ها دارم ۱ و 
فرمانروائی ایشان بر اعمال من کمتر ازفرمانروائی عقل خودم بر 
افکارم نیست . رآبی را که دیگری (۲) چندی پیش در بارة یکی از 
مسائل طبیعی منتش ساخته بود مردود دانسته‌اند؛ وهر‌چندنمیخواهم 
بگویم من با آن رآی موافقم , ولیکن پیش از آن که آنها از آن 
عیب‌جوئی نمایند چیزی که برای دین یا دولت زبان داشته باشد » در 
آن ندیده‌بودم. وبنا براین اگرعقل مرا به اختیار آن رای واداشته 
بودما نمی نمی‌دیدم که خود آن رانوشته ومنتشر کنم . ازاین‌رو ترسیدم 
که مبادا من هم در پاره‌ای عقاید خود کمراه باشم هر چند اهتمام 
کرده بودم که عقا بدتاز ه نوذ برم : هگر آن که به بقین آن را مبر هن 
ساخته باشم . وچیزی کوب که بتواند بهکسی زیانسی برساند . پس 
همین ملاحظه مرا مکلف نمود که ازعزم خود بر گردم ۰ واز نشر آن 
عقاید خودداری کنم » زیرا هرچند دلابل من برآنچه عزم کرده 
بودم » بسیار قوی بود . طبع من که همواره مرا به تصنیف کتب بی 
رغیت می‌ساخت فوراً دلایل دبگر برانصراف ازاین عزم اقامه نمود» 
ودلایل دوطرف قضیه چنانست که ذ کر آن‌ها در این جا برای من بجا 
است ۰ وشاید که برای خوانندگان نیز دلیسند باشد . 

من هیچ گاه به اموری که ازنتایج طبع وذهن خودم‌بوده. چندان 
وقع نگذاشته‌ام.و تا وقتی که بهرء دیکری از روش خود نبرده بودم , 


(۱) مقصود اولیای دین‌اند به مقتضای قاعده اول اخلاق ی که 
اختیار کرده بود» ودر آغاز بخش سوم این رساله بیان نموده است » و 
بابد توجه کردکه فرمانروائی آنان رافقط براعمال خود قائل است و 
افکار خویش را تنها تأبم عقل می‌داند . 

(۲) گالیله مقصود است که رای به حر کت زمین داده بود » و 
د کارت هم در کتاب خود همین رآی را اختبار کرده: اما یی‌ازمحکوم 
شدن کا لیله جرآت نکردآن را اظهار کند » ودر اینجا هم احتراز 
می کند اژاین که بکوید من به آن رای قائلم . 
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جزاینکه در پاره‌ای از مشکلات علوم نظری کامیاب شده » وبا اعمال 
خویش را با موجباتی که آن دوش بر من معلوم می‌ساخت ساز گار 
نموده بودم » خود را مکلف به تصنیف وتحریر آن مطالب نمی‌دیدم , 
زیراکه همه کس در آداب واخلاق » رآی و نظردارد » وچنان خود را 
خود ملطان قرار داده » يا فضل و همت پیغامبری به ایشان عطا 
فرموده کسی مجاز بود که آداب مردم را تغییر دهد . اصلاح کنندگان 
امورعامه به عدد تفوس خلائق می‌بودند » ودر باب نظریات عقلی هم 
هرچند آراء خود را می‌پسندی دم » قیاس کردم که دیگران نیز البته 
آرائی دار ند 2 که شا ید دیشتی هی پسند ند . اما همین که در طییعبات 
کلیاتی به دست آوردم» و آنها را در بعضی ازمشکلات‌خاص به آزمایش 
در آوردم . ومشاهده کردم که چه نتایچ از آن می‌توان گرفت » وچه 
اندازه ا اصو لی که امروز یه کار برده شد تفاوت دارد . هعتقد سدم 
که اکر آنها را پنهان نگاهدارم ۰ گناه کرده و با قا نون کلی که هر 
کس مکلف است به اندارَهُ توانائی خود خیرعموم مردم دا فراهم 
کند , مخالفت تموده‌ام . زیراآن کلیات را چنان باق که ب رای 
زندگانی می‌توانند معلومات سیار مفید به دست دهند . وبه جای 
فلسفه نظری که در مدرسه‌ها می آموزند » می‌توان يك فلسفة علمی 
قرار داد که قوت و تأثرات تش و آب وهوا و ستار گان و افلاك وهحمه 
اجسام دبگررا که بر ما احاطه دار ند معلوم کند , به همان خوبی و 
روشنی که امروز فنون مختلف پیشه‌وران بر ما معلوم است » بنا بر 
این بتوانیم همچنان معلومات مز بور را برای فوایدی که درخور آن 
می‌باشند به کار بریم وطبیعت را تملك کنيم وفرمان‌بردار سازیم ؛ و 
این نه تنهای برای اختراع صنایم و حیل بیشمار مطلوب است که 
ما را ازثمرات زمین وتمام وسایل آسایش که در آن موجود است 
بی‌زحمت برخوردار می‌سازد . بلکه به خصوص برای حفظ تندرستی 
بکاراست که نخستین نعمت وپایهُ نعمت‌های دیکر دنیوی است » زیرا 
که روح هم‌چنان به مزاج و کیفیت اعضاء بدن بسته است .که اگس 
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وسیله‌ای برای افزون ساختن خردمندی وزیر کی مردم بتوان یافت 
هه ماه الط آن را ای وق ا 
ولی با آن‌که نمی‌خواهم آن را حقیر بشمارم می‌دانم که همه کس حتی 
آ نها که بهن اشتنال دار ند . اقر‌ارمی کنند که آ نچه امروز ار طب 
معلوم است » نسبت به آنچه باید معلوم شود قا بل مقایسه نیست ۰ و 
اگر علل واسپاب دردها و درمان‌هائی که طبیعت برای آن‌ها مقرد 
داشته است درست معلوم می‌شد . سیاری از امراض جسمانی و 
واو دس ریا وان رتور ده رو 
چون من قصد داشتم همه عمر را مصروف علمی‌که این اندازه 
ضروری است بنمایم و براحی افتاده بودم که پیرویآن البته ده مقصد 
اف ا رای کی ا همان و 
اینهمه معتقد شدم که هترین چاره این دو مانم آن خواهد بود که 
قدر قلیلی راکه خود دریافته‌ام به درستی به عموم برسانم واذهمان 
مرا و و ی وان 
به عمل آورد شر کت نموده بر معلومات بیفزایند » و آنها نیز هر چه 
بیا بند ميان مردم نشردهند , تا متأخرین از جائی که هتقدمین ختم 
کرده آغاز کنند » وازاین راه عم وزحمت اشخاص بسیار به‌یکدیگر 
پیوسته شود وجمعاً نتایجی بس بزرگتش از آن‌که افراد به تنهائی 
می‌توا نند بگیر ند حاصل آید (۱) 

حتی برخوردم به اینکه هر چه معلومات انسان پیش می‌رود به 
عملیات آزمایشی محتاج‌تر می‌گردد . زیرا در بدوامر بهتر آنست که 
شخص د نبال آزماش‌های غریب و نادر نرود » وفقط تجار بی‌را به کار 
برد که طبعاً پیش می آید , وا گرشخص اند‌کی فکور باشد , ناچار به 
آن‌ها برمی‌خورد » ودلیل آن اینست که هر گاه کسی علل امور پیش 
افتاده را نداند , از فضایای نادره غالا فرب می‌خورد ۰ زر ! 


(۱) همین دستور است‌که در قرون آخین پیروی‌کرده . ودامنه 
علم را فوق| لعاده وسعت داده‌اند ‌ 
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کیفیاتی که همراهآنها است به قدری خرد ودقیقاست که برخوردن 
به آن بسیار دشوار می‌باشد . اما ترتیبی که من رعایت کردم چنین 
بود ؛ نخست کوشیدم که اصول وعلل اولی هرچیزی را که هست » يا 
می‌تواند باشد به طور کلی دریابم » وبرای این مقصود جزخداو ند را 
که آفرریننده هررچیز است » در نظر نگیرم و آن اصول را جز از چند 
فقره تخمه‌های حقایق که در روح ما سرشته شده است فرانگیرم › 
پس از آن ملاحظه کردم که اولین و متعارفی‌ترین اثراتیکه از آن 
علل می‌توان استنباط کرد چیست » وچنین می‌پندارم که در آن مقام 
افلاك و کواکب وخاك را یافتم. وحتی درروی زمین آب وهوا وآ تش 
ومعدنیات وچیزهای دیگ رکه ازهمه ساده‌تر وپیش‌پا افتاده‌تر و بنا بر 
این شناختن آنها آسان‌تر است . سپس چون به چیزهای جزئی توجه 
نمودم .نها را چنانگونا گون یافتم که ذهن انسان را عاجزدیدم از 
اینکه انواع اجسام موجود روی زرمین را از آ نچه ممکن دوده أت 
به مشیت خداوند در آن مسوجود شود . تشخیص و تفكيك کند . و 
همچنین از اینکه بتوانه ازآنها استفاده نماید » مگر‌ایتکه از آقار 
بی به علل برد ۰ و تجارب مخصوص بسیار به کار آورد . سپس همه 
چیزهائی که در هرزمان برحواس من پدیدار شده بود به ذهن‌خویش 
عرضه کردم . وبه جرأت می‌توانم گفت « هیچ چین نیافتم که آن را با 
اصولی که به دست آودده بودم توجیه نتوانم کرد . اما همچنین باید 
اقرار کنم که قدرت طبیعت به ] ندازه‌ای سيط و وسیع ۰ واصول 
سابق‌الذکر ساده و کلی می‌باشند که هراثر خاصی دا می‌بینم فوراً 
درك می کنم؛ که آن را به اقسام چند می‌توان از اصول مز بور استنتاج 
وتوجیه نمود » وغالباً بز ر گترین مشکل من این است که دريابم که 
به کدام قسم از توجیه باید متوسل شد » و چاره دیگری برای آن 
نمی یا دم جز‌اننکه به آزمایشها و عملیا تی تازه دست برده شود , آن 
چنان که توجیه آن امر به یکی ازاقسامی‌که درنظر است با درستی 
تجر به ساز گار گردد » و به قسم دیگر ممکن نشود » ومن اکنون در 
آن مقام هستم له به عقیدهٌ خودم اکثر آزمایش‌هائی راکه برای این 
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مقصود می‌تواند به کار رود به درستی می‌دانم له به چه شیوه بایدعمل 
نمود. لیکن این فقره را هم می‌دانم که آن تجارب چنان است. و به 
اندازه‌ای فراو ان که به تنهاتی ازدست من ساخته نیست . و.مال من 
نیز کفاف نمی‌دهد . اگرچه هزار برابر آنچه دارم داشته باشم . و 
بنابراین میزان پیشرفت من در هعرفت طبیعت بسته به مقدار 
آزمایش‌هائی است که وسیلهٌ عمل آنها برای من فراهم شود . و این 
کیفیت را می‌خواستم در کتابی که تصنیف کرده بودم معلوم کنم ۰ و 
سودی راکه برای عموم از آن حاصل تواند شى چنان آشکار سازم که 
جمیع کسانی که به طور کلی‌خیر مردم را می‌خواهند ۰ یعنی : همه 
اشخاصی که به حقیقت ر ادمردند و تزویر وریا نمی کنند وصرف مدعی 
نیستند . مجبور شوند مرا از آزمایشهائی که به عبل می آور ند آ گاه 
ساز ند » وهمچنین در دنبال‌کردن آژمایشهائی که بايد به عمل آید 
مساعدت تنمایند . 

اما از آن پس ملاحظات دیگری رای مرا تفییر داد , و معتقد 
شدم که راستی با ید هرا ندازهدر شف حقایق پیش مبروم. آ نچه را که 
اهمیتی دارد بنکارم » و چنان در آن باب دقت کنم که گوئی میخواهم 
آن را بچاپ بدهم , تا اینکه نخست درمسائل بهتر غورنمايم , زیرا 
مسلماً شخص در کاری که به نظرعموم باید برسد بیشتر اهتمام میورزد 
تا آنچه برای خویش می کند » چنانکه بسیار شده است که مطلبی به 
ذهنم رسیده و آن را درست پنداشته ام , اما چون خواسته ام بتحریر 
در آورم . خطای آن را دردافته ام . دوم ا گر بتوانم سودی بمردم 
برسانم » وهر گاه نوشته های من ارزش دار دکسانی که پس از من 
بر آنها دست یا بند. چنانکه درخور است از آنها بهره برند. ولیکن 
بهیچوجه راضی نشوم که در ز ندگی من منتش گردد ۰ تا غوغائیکه 
ممکن است دربارهٌ آنها واقم شود , و آوازه نيك یا بدی که شاید 
از آن برای من حاصل گردد . اوقاتی را که می‌خواهم مصروف کسب 
معرفت نمایم ازمن نگیرد » و بهدر ندهد , زیرا اگرچه هر کس باید 
بقدری که در قوه دارد بدیگران خین برساند » و کسی که تفعی برای 
مردم ندارد وجودش بی مصرف است » لیکن از این نکته نبایدغافل 
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شدکه تنها نکران زمان حال نباید بود » و سزاوار است که آنچه 
اندك سودی برای حاضرین دارد فدای‌کارهائی بکنیم که نفع‌بزر گتری 
به اخلاف ما برساند » و نیز پنهان نمی‌کنم که آنچه من تا کنون درك 
کرده ام ؛ نسبت با نچه برای من مجهول مانده , تقریباً هیچ است . 
و لی از درك آن مأیوس فیستم » زیر ا کسان ی که در علوم کدف حقایق 
می‌کنند مانند اشخاصی هستند که به جمع مال آغاز می‌نمایند . که 
چون فقیر ند دست آوردن ما لى اندك برایشان سیار دشوار تر است 
از تحصیل اموال فراوان برای توانگران » همچنین می‌توان آنان 
را تشبیه کرد بفرما ندهان لشگر که برحسب عادت هرچه فیروزی 
عیشت می‌یا بند ۰ برقوای ایشان افزوده میشود » وسرداری که شکست 
خورده است ا گر خودداری‌کند و لشگر را جمع آوری نماید » بیشتر 
کاردانی و هنر دارد تا فرماندهی که حنگام فیروری شهرها و کشورها 
مسخر مینماید , و براستی که سعی در رفع مشکلات و شبهاتی که ما نع 
از معرفت حقیقت است » مانند کارزار است . و چون شخص در امری 
که فی| لجمله مهم و کلی باشد عقیدهٌ غلط پیدا کند . در واقم شکست 
خورده . وپس از آن بسیار چالاکی باید تا باز بحالت سایق باز آید؛ 
واگ اصول و مبانی درست و استوار در دست میداشت » بسی بیشتر 
پیشرفت حاصل می‌نمود . اما من ا گر پیش از این حقایقی در علوم 
کشف کرده ام ( و آمیدوارم مندرجات این کتاب (۱) معلوم کند که 
چنین است) میتوانم گفت : آن در نتیجه فیروزی بر پنج يا شش 
فقره مشکلات عمده است که آنها را بمنز له فتوحات کلی میدانم که 
اقبال نصیب من نموده است » و بلکه باك ندارم و می‌گویم که بیش 
از دو سه فتح دیگر مانند آن ها حاجت ندارم تا کملا بمراد خود 
برسم (۲) و برحسب ترتیب طبیمی ازعمر من آن قدر نگذشته که 


(۱) کتابی که این گفتا ر مقدمه آن است . 

(۲) راه را سیار نز ديك میدانسته است » از آن زمان تا کنون 
سیصد سال است دانشمندان سیار همین دستور کرمی‌کنند و هنوز 
بجا ئی نرسیده ایم . 

۲ات 


برای نیل این مقصود مجال نداشته باشم» و لی چون امیدوارم بتوانم 
قرصت ومجال را نیکو بکار برم خود را مکلف میدانم که آنرا تقویت 
نکنم » و اگ رکتاب «مبانی علم طبیعی» (۱) را طبع برسانم » البته 
موجبات فوت وقت برای من دست میدهد . زیرا هرچند آن مسائل 
چنان واضح است که هر کس بشنود می‌پذیرد . وهيچيك از آنها نیست 
که نتوانم مبرهن سازم ؛ ممهذا چون ممکن نیست با همه عقاید 
مختلف مردم دیگر موافق باشد . البته مخالفت هصائی برخواهه 
انگیخت و مرا از کار باز خواهد داشت . 

شاید بگویند این مناقشات هم سودمند است . برای اینکه اگن 

تی رفته متنبه شوی» وا گرحقی گفته باشی‌بواسطة همان مخا لفت‌ها 
آشکار تر گردد . و هردم بهش درك نمایند . و چون اشخاص چنه 
بیش از یك تن می‌توانند مطالب را ببینند , هم اکنون ار از آنها 
بنای استفاده بگذاری کشفیات آنان به تو مدد خواهد کرد . لیکن 
هرچند من خود را بشدت خطاکار میدانم » و هیچگاه بافکاری که 
بذهنم میرسداعتماد نمی کنم؛ معهذا تجر به مانع است که ازاعتراضاتی 
که یمن بشود » امید نفمی داشته باشم . زیرا پیش ازاین آراء مردم 
را آزموده ام , چه از ناحیه دوستان . و چه از اشخاصی بیطرف . و 
حتی از کسانی که سوء نیت و حسد داشتند » و البته عیبی را که 
دوستان از نظر محبت پنهان میکردند . آنان آشکار می‌ساختند , با 
اینهمه نادر افتاده که از اعتراضات چیزی بر من معلوم شود که خود 
پیش بینی نکرده باشم » مگر اینکه از مورد نظر من بسیار دور و 
غیر مرتبط بوده است . وبنا براین معترضی نسبت بعقاید خودنیافتم 
از خروم با افا نز با ی اصاف ی نویه باه + خا 
ندیدم مباحثاتی که در مدرسه میشود » مجهو لی را معلوم کتد » چه : 
حر کس میکوشد تا بر دیگری غلبه یابد , و باین واسطه همه بیشتر 
دنبال آن هستند , که حفظ ظاهر نمایند , و دلایل هر دو طرف را 
از روی حقیقت نمی‌سنجند » و کسانی که یك مدت وکیل بوده و 


(۱) کتاب «احوال عال» 
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مدافعه ای نیکو نموده باینجهت بدرستی قضاوت نخواعند کرد . 

اما سود دیگران از | گاهی برافکار من نیز چندان نخواهد بود. 
زیرا هنوز آنها را با ندازه ای سط نداده ام که از افزاش سار 
بی نیاز شده باشد , و بنابر این موقع نرسیده که آن ها را بکاد 
بینداز ند. و کمان دارم بی‌خودستائی میتوانم گفت »که برای افزاش 
آنها , خود از دیگران توانا ترم ږ نه از جهت آن که در دنناکسی 
داناتر از من نیست ؛ بلکه از آن سیب که هیچکس چیزی راکه از 
دیگری بیاموزد . مانند] نچه خود ابتکار نموده بخوبی درك نمیکند. 
چنان که یرای من بارها شده است که بعضی از عقاید خویش را برای 
مردمان سيار زيرك بیان نموده ام . و هنگامی که با ایشان کفتگو 
میکردم . چنین می‌نمود که بخوبی آن را فهم میکنند . ولیکن چون 
باز گو میکردند . مبدیدم دیگر گونش ساخته اند . و با عقیده من 
بکلی متقاوت شده است . و باین مناسیت موقم را مفتنم شمرده از 
آیندگان تمتی می‌کنم ھر گاه کسی چیزی را بمن نسبت میدهد , | گر 
خودم آن را نش نکرده ام باور فکنند , وله شگفت ندارم از آراء 
عجیب و غریبی که بحکمای پیشین نسبت میدهند . در حالی که 
نوشته های آن ها مما نرسیده » و همین جهت گمان نمیکنم افکار 
ایثغان این اندازه نا معقول نوده باشد » بلکه معتقدم که آن ها 
را بدرستی نقل نکرده اند , چه : آن حکما بهترین مردم عصرخود 
بوده اند » چنانکه تقریبا هر گز نشده است که کسی از پیروانشان 
برایشان تفضیل بیابد , و یقین دارم که همه آن‌کانی که امروز با 
کال زور از اس مرو کت خرن توافت برد که 
با تدازهُ او بر احوال طبیعت معرفت بیابند (۱) اگرچه باین شرط 


(۱) توجه باید کرد که دکارت نسبت بارسطو وحکمای سلف 
رعایت ادب وقدردانی را از دست نمیدهد , وجدالش با کسانی است 
ازمتأخرین که ازشهرت و اعتبارمتقدمین سوع استفاده کر ده 4 تعلیمات 
آن ها را بدرستی درك تنموده , و باشتباهات خود جامد و متعصب 
شده , وعلم را محدود و محصور بهمان سخنها ميدأ نند . 

“TA” 


جاشد که هر گز بیش از آن چیزی ندانته» مانندگیاه عشقه,که هیچگاه 
از درختی که بان پیچیده بالاتر نمیرود . بلکه غالبا چون بىر آن 
رسید بزیر برمیگردد و تنزل میکند , وهمین ترقی معکوس نصیب 
ابنای زمان ما است , چه محققان سلف هريك مطالبی را موضوع 
تحقیق قرار داده . و تحقیقاتش ازبیاناتی‌ که در تصنیفات خود نموده 
درست مفهوم میشود , و لیکن پیروان او ازمیا نات اومی‌خواهند 
مشکلات دیگری راهم که مصنف متمرض آن ها نشده . بلکه آنها 
شاید هیچ بخاطرش خطور نکرده از بیانات او دریابند , و بعقیدۀ 
من این اشخاص بجای ترقی تنزل میکنند » یمنی نادان تر میشونه 
از آنکه هیچ تعلم نمیکردند , ولیکن برای کسانی که قريحةٌ عا لی 
ندار ند این قسم حکمت بافتن کار را آساتهمکند ‏ زیراکه بسیب 
ابهام و اجمال حدود و اصولی که بکار می‌بر ند از هر چیز می‌توانند 
چنان به جرآت بحت کنند که گوثی آن را میدانند . و با دقیق ترین 
و زبردست ترین اشخاص در آن باب جدل کنند و بهیج طریق سا کت 
وقانع نشوند » و چنین اشخاص بنظر من به نابینائی می‌مانند که 
چون می‌خواهد با آدم بینا زد وخورد کند , و بر ار چیره شود . او 
را بقعر سردابة تاریکی میبرد . پس البته » صرفه چنین کسان در 
آنست که من از نش اصول فلسفی که بکار می‌برم خودداری کنم . 
زیرا آن اصول درنهایت سادگی و روشنی است ؛ و اگر منتشر کنم 
چنان است که به سردابی که برای زد وخورد در آن نزول کرده اند؛ 
دریچه ای باز کرده و روشنائی وارد نموده باشم .اما برای نفوس 
عالی تر نیز شناسائی فلسفة من مطلوب نخواهد بود ۰ زیرااگس 
میخواهند در هر موضوع بتواتند بحت‌کنند , و آوازه فضل وحکمت 
دریابند » اکتفا بظاهر سازی برایشان بهتر است ۰ چه ؛ در هر باب 
صورت ظاهری از حقایق دریافتن زحمتی ندارد , ولی کشف حقیقت 
مدت می‌خواهد و تدریجی است » و نسبت معدودی از امور میس 
میشود . وچون از غیر از آن امور سخن بمیان آید ناچار باید 
صریحاً اقرار به نادانی نمود و اما اک با من هم سلیقه هستند و 
ممرفت حقایق ممدود را بر‌نمایش به علم کل اشیاء بر تری میدحند . 
TA‏ 


جنانکه بر تری هم دارد در آصورت زیاده بر آ نچه در این گفتار 
اشاره کرده ام حاجت ندار ند چه ۰ اگر قآدر ند برایتکه ازمن پیشتر 
برو ند بطریق اولی آنچه را من بعقیدة خود دریافته ام ۰ آنها نیز 
می‌توانند دریا بند » خاصه اینکه : چون من همیشه امور دا بررحسب 
ترتیب بمطالعه در آورده ام » یقیناً آنچه هنوز برمن مکشوف نشده 
و باید شود با لطبم دشوار تر و نهان‌تر از آن است که تاکنون 
در یأفته ام , و البته اگر ازمن بیاموزنه برای ایشان کمتر لنت 
خواهد داشت تا خود کشف کنند ۰ گذشته از اينکه چون بایه از 
هر سا تا اسان آغاز گنوک کے مطل مکل برت کے 
و ملکه ای پیدا میکنند که از همه تعلیمات من برای ایشان هفید تر 
خواهد بود چنانکه دریارهٌ خودم معتقدم براینکه اگر همه حقایقی 
که شخصاً جستجو کرده و اثبات نموده ام » از دیکران آموخته و 
زحمتی برای درك آنها نکشیده بودم ؛ هر گز حقایق دیگر کشف 
نمی‌کردم . و البته ملکه‌ای که حاصل نموده و سهولتی که برای من 
دست داده که چون سعی در جستجوی حقایق میکنم » هررو: مطلبی 
تازه درمی‌يابم پیدا نمی کردم » و مختصر کلام اینست ؛ که اگ در 
دنیا کلری باشد که دیکری نتواند » مانند کسی که آن را آغاز کرده 
بخوبی به پایان برساند . کاری است که من مشنول آن هستم . 
هرچند افجام رسانیدن همه آزمایشهائ ی که جهت آن مقصودلازم 
است » ازيك نفی ساخته نیست. و لیکن دست دیگری را هم نمیتوانده 
در کار بیاورد , مگر کار گران و کسانی که بتواند با نها هند بدهد . 
تا بامید نفع که محرك بزرگی است ؛ آنچه را دستور دهد بدرستی 
ساز ند , چه , آن ها که از روی کنجکاوی با بقصد تعلم داوطليانه 
برای معاو نت حاضر شوند » گذشته از اینکه غالبا وعده می‌دهند و 
وفا نمی‌کنند » و پیشنهاد های نیکو می‌تمایند وهيج یك بجائی 
نمیرسد » البعه درعوض مساعدتی که می کنند توقم دار ند مشکلاتی 
که دار ند حل شود » با نسبت بزحمتشان قدردانی وتعارفاتی آبراز 
گردد ,که در اي ن گفتکوها عمر بیهوده تلف میشود واما آزمایشهائی 
که دیکران کرده باشند ؛ اگر هم حاضر شوند باطلاع او برصانند 
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(در صور تی که هر گز تخواهند کرد چه » آنها را از اسر‌ار خواهند 
دانست) غا لا چنان حشو وژواید دارد .که بیرون آوردن حقیقت‌از 
آن جمله بسی دشوارخواهد فود ۰ و بر فرض که بعضی از آن آزما یشها 
قابل استفاده باشد . نون عمل کنندگان آن ها سعی داشته اند آنها 
را ا اصول متخنه خود مواقق تشان دهند › البته چنان بد وغلط 
تعییر و توجیه شه که صر : .عمی برای اثتخاب واختیار آن‌آزمایش 
ها نیز ارزش ندارد » خاصل اینکۀ ‏ اگردر دنیا کسی باشد که طور 
یقین قادر بر کثف مسال مهم » و بر آنچه برای مردم از هرچه 
سودمند تن است ثوانا دوده باشد ۰ وهمین جهت دیگران بخواهند 
بهروسیله‌ای .او یاری‌کنند تا بمقصود خود نائل گردد » نمیدانم 
برای او چه میتوانند کرد , جز اینکه مضارف آزمایشهائی را که به 
آن محتاج است فراهم ساز ند , و مراقب باشند که بمزاحمت اشخاص 
فرصت از او فوت نشود اما من در بارء خود آن عقیده را ندارم که 
بتوانم وعده های فوقالعاده بدهم » و چنان خود پسند و مفرور نیستم 
که تصور کنم دولت باید بمقاصد من اعتنا و دلبستکی داشته باشد, و 
طبعم نیز چنان پست نیست که بخواهم از مردم مساعدت بپذیرم » در 
حا لی که بعو ان گمان برد که سزاوار تبوده ام . 

همه این ملاحظات رو بهمرفته سه سال پیش مرا از نش کتا بی که 
در دست داشتم بازداشت» بلکه عزم کرده‌ام تا زنده‌ام تصنیف دیگری 
هم که آ نطور کلی باشد ومبانی آراء مرا در علوم طبیعی معلوم سازد 
باز ننمایم اما پس از آن باز دو نظر پیدا شد که مرا بنوشتن بعضی 
رسائل خاص و آگاه ساختن عامه از پا؛ رای ازاعماگل و یات حودم 
وادار نمود . فخت اینکه : اگر اینکار را نمی کردم سیاری از 
مردم که از نیت سایق من برنشر بعضی‌نوشته ه" آگاه بودند » ممکن 
بود محملهائی بر خودداری من قر اردهند که وهن من باشد » زیرا 
هرچند جویای شهرت نیستم بلکه میتوانم ادعا کنم از آن بیزارم ؛ 
چون مخل آسایش است و من آسایش را بر هرجیز ترجیح میدهم . 
لیکن هر کز نخواسته ام اعمال خود را مانند جنایت پنهان بدارم‌یا 
سعی و احتیاط بکار برم که ناشناس بمانم » زیراگمان داشتم از این 
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جهت بخویش زیان میرسانم , ونیزاز همین راه نوعی تشویش حاصل 
میکردم که آن خود مخل فراغ خاطری است که خواهانم » و با آنکه 
همواره این شیوه را داشته ام » که نه جویای نام و نه از آن 
گریزان بوده ام. با لطبیعه شهر تی پیدا کرده ام . پس عقیده داشتم که 
باید بکوشم که لااقل نام خود را ننکین نکنم . نظر دوم که مرا 
بنوشتن این کتاب واداشت آن بود که دیدم هر روز حصول نیت من 
بر کسب معرفت به تأخیر میافتد به سبب آفکه بآ زمایشهای بسیار 
حاجت دارم » و بی مساعدت دیکران از عهده برنمی‌آیم .هر چند 
آتقدر ها امید ندارم که کسی توجهی بکار های من پنماید , لیکن 
نمی خواهم با ندازه‌ای دربارۂ خود کوتاهی‌کنم که پازما ندکان روزی 
سرزنشم نمایند که اگر اهمال نکرده و بر ما معلوم می‌ساخت که چه 
یاری به مقاصد او می‌توانیم نکنیم نتا يج و آثار بهتر برای ما 
می گذ‌اشت . 

پس ؛ فکر کردم که به سهولت می‌توانم موادی اختیار کنم که 
معلوم و آشکار سازد که درعلم چه‌کار ازمن ساخته است ٩‏ وچه ساخته 
نیست ‏ و نمی‌خواهم بکویم ازعهده اینکار بر آمده‌ام وبر دی‌کران. 
پیش‌دستی کرده در نوشته‌های خود اظهار نظر کنم , بلکه ميل دادم 
آنها مورد مطالعه شده به آزمایش درآید , و از همه کسانی که 
اعتراضاتی به نظرشان می‌رسد برای مزید رغبت ایشان درخواست 
می کنم که قبول رحمت فرموده آ نها را برای کتاب فروش من بفرستند» 
تا هم از آنآگاه شوم , وهم جوابم را ضمیمه سازم , وبه این وسیله 
خوانندکان جواب وسئوال را ببینند وحقیقت دا بهتر دریابند , و 
وعده می‌دهم که در جواب سخن را دراز نکشم واکر به خطای خود 
برخوردم صادفا نه اذعان کنم وهر گاه خطا ئی درخود نبینم آ نچه را که 
برای دفاع ازنکارش‌های خودلازم می‌دانم به سادگی بگویم , و 
وارد بیان تازه نشوم تا رشته مطالب از این ماده به آن ماده دراز 
نگردد . 
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اگ پاره‌ای ازمواد که در ابعدای مناظر و مرایا و کاینات جو 
ذکر کرده‌ايم » بدواً غریب به نظرآید , به واسطهٌ اینکه آنها را 
فرضیات نامیده‌ام » وچنین هی‌نماید که نمی‌خواهم مبرهن سازم با ید 
حوصله کنند وهمه را به دقت مطالعه نمایند , و در این صورت 
امیدوارم راضی شوند . زیرا به عقيده من دلایل دنبال یکدیگر: 
می‌آیند . چنانکه موخرات به مقدماتکه علتآنها می‌باشند و 
مقسات به موّخرات که معلول آنها هستند ثابت می‌شود » ونباید 
چنین پنداشت من‌دراینمورد مررتکب خطائی هستم که‌احل منطق آن را 
دورمی‌نامند » زیا که چون اغلب معلولها برحسب تجربه کملا يقین 
میشوند » پس ؛ علتهائی که من آن معلو لهارا از آنها استنتاج میکنم 
بيشت توضیحآنها است نه اثبات . اما بررعکس به واعطة معلو لها 
علعها اثبات می‌شود ۰ واینکه آنها را فرضیات نامیدهام برای آتشت 
که بدانند به عقیده من می‌توانآنها را ازحقایق اولیه که فوقا بیان 
کرده‌ام استخراج نمود ۰ ولیکن خود عمداً نخواستم استخراج کنم. 
تا از یك امرپر‌هیز کنم. و آن اینست که بعضی اشخاص تصورمیکنند 
آنچه را دیگری درعرض بيست سال فکر کرده وفهمیده همین که دو 
سه کلمه از آن را شنید ند در يكك روز می‌فهمند ومی‌دا نند وحال آنکه 
هرچه‌ذهن ایشان تیزوتندتر باشد بیشتر مبتلا به سهووخطا, و کمس 
قادر بردرك حقیقت می‌باشند. پس؛ نخواستماین‌چنین اشخاص آ نچه را 
به تصور یشان اصول‌ومبا نی علمی من‌است گرفته فلسفة عجیب و غریبی بر 
روی‌آن ببافند و گناه آن را برمن بگیر ند ۰ زیرا نسیت به عقابدی 
که از خود من است اگر تازه باشد عیب نمی‌شمارم ۰ چه هر‌گاه 
در دلایل درست تأمل کننه بفین دارم آنها را چنان ساده و موافق 
عقل خواهند یافت, که ازهررأی دیگری که درهمان باب اظهارشود 
"مت عجیب وغریب خواهند دانست . وفیز هیچ یك راادعا ندادم 
که من نخستین مخترع آن عستم » ولیکن می گویم اختیارات من 
مبنی بر این نیت کد دیکری آن را کفته با فکفته است . بلکه 
تنھا از انست که عقلم مرا «ذیرفتنتی واداشته است ۰ 
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شرح داده شده (۱) به زودی به موقم عمل بگذارند. گمان ندارم 
بتوان عیب آن اختراع دانست . چه ۰ برای ساختن و سوار کردن 
دستگاه و آلاتی که من وصف کردم » نکته‌ای فرو گذار ننموده‌ام 
زبردستی وانس لازم است . واگر می‌توانستند در بدوامر نتیجه 
حاصل کنند . همان اندازه مایۀ شگفتی می‌بود که کسی بتواند په 
مجرد اینکه دستور صحیحی از آهنگ موسیقی به اوبدهند » درظرف 
يك روزعود راکاملا به درستی بنوازد . واینکه به لغت فرانسه که 
زبان ولایتی من است انشاء می‌کنم وبه زبان لاتين که استادان مرا 
به کار است نمی‌نویسم » به امید آ نست که کسا نی که عقل طبیعیبی آلایش 
خود را ده کارمی هر ند ۰ از آ نها که تنها اعتقاد وانکاع به کتب قدما 
دار ند عقا ید مرا دهتر در ث خواهند نمود. واماآنانکه ذوق صلیمر انا 
فضل توآأم کرده‌اند » و آرزوی من آنست که تنها ایشان درباره من 
حا کم شوند ۰ یقین دارم آن اندازه هواخواه لغت لاتین نیستند که ده 
سیب اینکه من مطا لب خود را به زبان عامه بیان کرده‌ام از شنیدن 
آن خودداری دما یند : 

در اینجا نمی‌خواهم پیشرفتهائی راکه امیدوارم در آینده در 
علوم حاصل نم» پیش ازاین تفصیل دهم ۰ یا درمقا بل کسان تمهداتی 
نمایم که از وفای آن مطمئن نباشم , همین‌قدر می گویم عزم دارم بر 
اینکه آنچه از روزگار من باقی است ؛ جن به سعی در کسب معرفت 
احوال عالم خلقت نکنرانم . چنان که بتوان از آن برای علم طب 
قواعدی مطمگن تر از آن که تا کنون در دست دوده استخراج کرد ۰ 
وطبع من ازرغیت به هر امردیکر خاصه آنچه سودش برای بعضی 
مستلزم زیان برخی دیکر باشد (۲) چنان دوراست که اگر پیش آمد 
روز گار ناچارم کند که دست به آن‌کار بز نم. گمان دارم نتوانم از پیش 


(۱) دستور تراشیدن بلور وساختن دود بین 
(۲) گویا منظورش به کار بردن معلومات خود درفنون‌لشکری 
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بیرم . واین امر را اقرارمی‌کنم هر چند می‌دانم که در دنیا مایۀ 
اعتبار من نمی‌شود. ولیکن من آرزومند اعتبارات نیستم . وهمواره 
نسیت به کسانی که از عنایت ایشان بتوانم بدون مزاحمت اشخاص 
ازفرصت ومجال خود استفاده کنم ۰ بیشتر صیاسگزارخواهم بود » تا 
آنکه محترم‌ترین مشاغل روی زمین را به من پیشنهاد نمایند(۱) 
پایان جلداول 


(۱) ازاحتیاط‌ها والتمای‌ها که می کند می‌توان استنباط نمود 
که‌احوال مردم آن زمان چکونه بوده و کسی که می‌خواسته است ا 
استقلال فکرسخن گو ید چه مشکلات در پیش‌داشته است . 

5 ۲ 


ما - ور ار وم 


از غاز ۱ 
ز سده هل 
۵ نشف قم 


تا بایاد سك لھم 
ایال 
» € 


جلد دوم 


ره ۸ 
ل 


م کل رول 
از اما را تک یزار 


ا ءاد 


تهر ان ۱۳۴۴ 
چاپ تهر ان‌مصور 


تلا 


صفحه 
دنام خداوند بخشنده مهر بان ۹ 
معقدمه 
فصل‌اول حکمای‌فر انسه در سدغ هفدهم 
پاسکال ۱ 
مالیرانش ۹ 
حکمای دیگر فرانسه در سدء هفدهم ۲٦‏ 
فصل دوم : اسیینوزا 

بخش‌اول _ شرح ز ند کانی‌او ۳۰ 
بخش‌دوم _ فلسفه اسپینورا ۳ 

۱ - کلیات ۳ 

۲ - سلوك درجستجوی حقیقت ۳۹ 

۳ - خداشناسی 

{A خودشناسی‎ - ٤ 

۹ بندگیو آزادی انسان‎ ٥ 

فصل‌سوم : لایب‌نیتس 

بخش‌اول - شرحزندگانی او 71 
بخش‌دوم - مقام علمی لابب‌نیتس واحوال‌روحی او ۷۳ 
بخش‌سوم - باد آوربهایلازم Yo‏ 
بخش‌چهارم ت قلسفه‌لایب نيتس AY‏ 

بهرة اول بیانلایب‌نیتس درباب 

جو هر و حقیفت وجود ۸۲ 

بهر ةدوم - بیانلابب نیتس‌درباب فهم وعقل‌انسان ٩۶‏ 

بهرصوم - بیان لاب‌نیتس درخداشناسی ۱۰۰ 


بهر#چهارم- بیان لابب نیتس‌درچگونکی آ فر نش ۱۰۳ 
کک ٣ے‏ 


صفحه 
فصل چهادم : حکمای انگلیس در سدء هفدهم 


بخش‌اول _ ها یز ۱۰۹ 
بخش‌دوم _ لاك ۱۱۳ 
بخش‌سوم - نیوتن ۱۳۲ 
فصل پنجم : حکمای) نگلیس در سد هیجدهم 
بخش‌اول - بر کلی را 


بخش‌دوم - هد وحکمای دیگرانگلیس‌درسده‌هیددهم ۱۶ 
فصل ششم : حکمای فر انسه در سدخ هیجدهم 


بخش‌ اول - فونتنل 0۸ 
بخش‌دوم - منتسکیو ۱۹۰ 
بحش‌سوم - و لس ۱۷ 
بخش چهادم -روسو ۷٤‏ 
بخش بنجم - دیدرو واصحاب‌دا رها لمعارف ۱۱ 
بخش‌ششم _ کندباك ۱۸۲ 
فصل‌هفتم : کانت 
بخش‌اول - شرح زندگانی وسیرو تحول افکار او ۱۲ 
بخش‌دوم - بیان تحقیقات کانت در عقل مطلق نظری ۲۰١‏ 
بهرء اول - مقدمات ۰۹ 
بهرةٌ دوم شناخت برترین حس ۰۹ 
بهر* سوم تحليل بر ترين قو فهم 11٥‏ 
بھرۂ چهارم - جدل بر ترین ۹ 
بهره پنجم- حاصل کتاب نقادی عقل‌مطلق ۳۳۹ 
بخش‌سوم ‏ تحقیقات کانت در علم اخلاق و نقادی عقل 
مطلق عملی ۱:۲ 
فهرست کسانیکه نامشان دراین کتاب آمده ۱۹.۱ 
فهرست کتا بهائیکه نام آ نها دراین کتاب آمده‌است ۳۳ 
نامهای اما کنی که دراین کتاب آمده است ۱۹ 


فهرست اصطلاحات علمی وحکمی اززبان فرانسه ۲۰۸۶ 
فهر ست اصطلاحات‌حکمتی بامعادل فرانسوی‌آنها ۲۷۲۰ 
ب 


بنام خداوند بخشنده مهربان 


چند سال پیش نکار نده کتابی منتشر نمود به اسم «سیرحکمت 
در اروپا تا مائه هفدهم» وهر چند غرض اصلی این‌بود که برای فهم 
کتاب د کارت فیلسوف فرانسوی که آن را بفارسی در آورده بودم 
مقدمه باشد . در واف.ع تاریخ مختصری بود از فلسفه ارویائیان , از 
زمان باستان و دور بونانیان تا سیصد سال پیش » وهر چند سیار 
محمل دود دوستان دانش‌پرورم آن را پسندیدند و آرزومند شدند که 
دنبا له‌اش نبز نوشته شود , ووزارت فرهنك دو لت شاهتشاهی مخصوصاً 
تا زمان حال مرا به این کار ترغیب نمود » و وسیله جاپ آن را 
فراهم آورد . 

خواننه گان محترم را بادآود می‌شويم که این کتاب نخستین 
تصنیفی‌است که افکار فیلسوفان اروپا را بزبان فارسی درمی آورد و 
ننأیراین البته خالی از نقص وعیب نیست و شایسته است که به دیدۀ 
مهربانی در آن نگرند » و از لغزشها در گذرند . کوشش نکارنده 
همواره این بوده است که از بحث در جزئیات وفروع دوری جسته . 
اصول تحقیقات فلسفی ارویائیان را به بیانی ساده و لیکن به زبان 
فارسی حقیقی به نگارش در آورم . ومقصودم اززبان فارسی حقیقی؛ 
زیا نی است که ابرانیان بدان گفت وشنید با نوشت وخواند می کنند . 
که اذهانعان ده سهب معاشرت ۳ خارجیان موب نگردیده . ودر 
نوسندگی از زبان پدران ما «نحرف نشده‌اند » وچون تأثیر آشنائی 
جوانان ایبرانی رابه بيا نات ارو پا ئی در نکارشهای ابشان می بینم ۰ 
توجهی میدهم که در ابن باب اهتمام تام باید بعمل آید و فراموش 
نود که هر قوم در بیان مطالب شیوه‌ای خاص دارد که انحراف از 
آن تضییم زبان است . و کمترین نتیجه فاسدش اینست که شنونده با 
خواننده مراد گوبنده با نو سنده را بدرستی در نمی‌با ید . 
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پدران ما می گفتند و می‌نوشتند محدود کنیم . و در مقام ابداع و 
تجدد نباشیم . بلکه یکلی برخلاق ابن نظر دارم و جداً معتقدم که 
ماحم خوداید درفکی ابداع باشیم » وهم از خارجیان و مخصوصاً از 
اروپائیان اخذ واقتباس بسیار کنیم . وبهمین‌نظر است که من تقربا 
تمام عمر خوش را به انواع مختلف بشناسانسن احوال و افکار و 
اقوال اروپائیان گذرانده‌ام , و تکارش همین کتاب خود یکی از 
نغانهای آنست » ولیکن آگاهی وافتباس از افکار و لطائف افکاد 
خارجیان مستلزم آن نیست که شیوهٌ زبان و بیان خود را از دست 
بدهیم» و پسندیده‌تر آنست که فکر اروپائی رابه‌زبان وبیان اختصاصی 
ایرانی در آوریم » واینجانب چه در نگارش وچه درترجمه همه وقت 
کوشیده‌ام که این نتتیجه را حاصل کنم . اها اینکه کامیاب شده‌ام با 
نشده‌ام حکمش باخوانند گان است معقیدء خود اسجانب اگر کامیاب 
شده باشم یکی از نشانیهاش این خواهد بود که خوانندکانی که از 
افکاروانغندان تفن ها گاعنت پر خو اعند ورو ایک اری 
ار تحقیقاتی که در این کتاب مطا لعه می‌شود حکما و عرفای ما ده 
وجوهی دانسته و گفته‌اند . توجه به‌این‌نکته برای ما چه نتیجه بايد 
داشته باشد ؟ آبا مقام دانشمندان ما را بابد بزرل کند ؟ با محتقان 
اروپا را باید در نظر ما حقیر سازد؟ اک نتيجة اول گرفته شود 
بعقیدهٌ من کاملا حق است و نتیجه دوم امیدوارم دست ندهد. زبرا که 
نشانه‌عدم‌تعمق در مطا لب خواهد بود. چه محققان‌اروپا تحقیقات تازه 
و بدیع نین بسیار دارند » آنچه هم با گفته‌های دانشمندان ما:وافق 
کرده‌اند غالبا برسبیل توارد بوده است, وازاین گذشته آن تحقیقات 
را در قا لیی مخصوص ر بخته و بصور ی بدیع در آوردها ند . 
ور ال کی آتکاف موی وه نات که مطا ل را تاو رون 
بیان کنم امیدوارم خوانته گان !زاینجهت مغرور نشوند . و سرسری 
نخوانند . روان بودن لفظ نشانه آسان ,ودن معنی نیست . مطالب 
سار عمیق است وفهم آنها بدرستی تأمل شابان لازم دارد ؛ و هسر 
جند گمان دارم هر شخص هوشیاری می وا ند ازاین کتاب استفاده کند 
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جهره‌مندی کامل کسی راست که لااقل به اجمال از اصول عقاید 
حکمای پیشین آگاه بوده . و نسبت بمعارف جدید و علوم ریاضی و 
طبیعی امروزی هم بکلی بیکانه تباشد . 
دراین کتاب درمقام رد وقبول وانتقاد تحقیقات فیلسوفان . وبا 
مقاسه آنها ا عقا مد داتشمندان خودمان نبودهام که آن خود 
«استانی دراز واز کنجاش این کتاب بیرون است و اگر چنفین می 
کردیم اطناب ممل و بفهم مطالب مخل می‌شد و در نظر ماکار لازم 
تر ومفیدتر ومقدم‌تراین‌بود که ابناء نوع ماازعقاید فلسفی‌اروپائیان 
آگاه شوند ونیز این که گفتیم کوشش ما این بوده است که آن 
تحقیقات را به بیان اختصاصی ابرانی در آورم » نیا ید حمل‌شود سس 
انکه گفته‌های اروپائان را از قا لبی که آنها ده معانی داده‌اند 
بیرون آورده وبه افکار خودمان تزديك‌کرده باشیم ۰ آنچه گفته‌ايم 
حاصل عین تحقیقات آن دانشمندان است , وهر چند ترجمه نیست . 
کلملا مطابق با گفته‌های ایتان است , وازخود نه چیزی افزودها.م 
نه _تحر یف وتغییری به مطالب داده‌ايم . 
برای مزید فایده چندین فهرست به آخر کتاب ملحق ساختهام؛ 
از جمله دوفهرست از لغات و اصطلاحات فلسفی است. یکی‌از فرانسه 
به‌فارسی , ودیگری ازفارسی به فرانسه » اما اند خاطر نشان کنیم که 
فهرست لغات‌فرانسه محدود ات ده الفاظی که درحواشی کتاب مذ کور 
شده» و فهرست لفات قادسی فط شامل مهمترین اصطلاحات حکمت 
است ؛ در این کتاب آمده است؛» و لک ۸ هیچکدام از این دو 
فهرست فرحنگ کاملی از اصطلاحات فلسفی نیست , و نسبت به همان 
لغاتی هم که مذ‌کور شده تمام نمی باشد » بك لفظ فارسی بر‌حسب 
مناسبت به چندین لفظ فرانسه بايد تسرجمه شود » و همچنین الغ اظ 
فرانسوی در هرجا به وجهی باید بفارسی در آ ید وتوضیح این‌فقرات 
بابد باشرح وبسط تمام بیان شود ,و تصنیفی جداگانه و مخصوص و 
مفصللازم دارد . 
فروردین ۱۳۱۸ 
محمد علی فروغی 
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علم و حکمت پس از آنکه در مشرق زمین نشو ونما کرد. و 
مراحلی پیمود » در ضمن سیر خود در کشور های مختلف در حدود 
دو هزار وپانصد سال پیش ازاین‌به «یونانیان» رسید که‌گروهی از 
اشان در 9سیای‌صفیر» دود ند وجمعی هم در ناحیه‌ای سکنی دأشتند 
که امروزه آن‌را «یونان» میخوانیم . 

در نزد بونانیان نیز علم‌وحکمت سیر تکاملی کرده. و درسدهءه 
چهارم پیش از میلاد به منتهای رونق خود رسید. و تا سدهٌ ششم بعد 
از میلاد چه دربونان وچه در کشور های زبردست رومیان رواج و 
شیوع داشت . 

دراین مدت درمشرق رمین یعتی» در ابران وهندوستان دانشی 
طلبی چه صورت داشته؟ و دانشمندان ما در جه حال و کار بودند ؟ 
مبحشی جدا گا نه است؛ وموصوع گفتکوی این کتاب که راجع‌به سمر 
حکمت‌در ارو یا منباشد + تىست . 

در سدهء ششم مسلادی امیراطور حای روم بساط حوره علمبه رأ 
درقلمرو خود بر‌چیدند. وغلبهٌ اقوام وحشی در ارویا از سدة پنجم 
ببعد» واستیلای قوم عرب برممالك دوم وایران ازسده پنجم.خاموشی 
چراغ علم وحکمت,را ده کمال‌رسانید . آما اىن دوره تار یکی چندان 
دراز نشد. وازمدءٌ هشتم میلادی‌نخست در کشورهای اسلامی وسیس‌در 
ارو پا دو باره دساط بحث و تحدیق علیین گستر ده شد ۰ و لی همجنان که 
درمما لك اسلامی مدارس وحوردد‌ای علمی تقر دبا همه‌هر بوط بدستگاه 
دبانت بود. در ارویا هم‌تعلیم تنها در دیرها وصومعه های مسیحی 
به‌عمل می آمد. جزایشکه در ممالك اسلامی کاروان علم به سرعت 
پیش رفت » وچنانکه براهل [ گاهی مملوم است ؛ در ظرف سیصد 
چهارصد بال به اوح کمال رسد . ولی در ارویا سیرش در آغاز 
آرامتر بود تااینکه درسدة بازدهم مجالس درس وبحت روبه گرمی 
لاش ۰ و در سده دو‌از ددم کک اش حوزه حای علمی حسابی 
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مستقل به‌نام «اونیورسیته» (۱) یعنی جاممه طلاب و مدرسان که ما 
بتاز گی دانشگاه اصطلاح کرده‌ايم آغازشد. تخستین او نیورسیته‌های 
مهم در فرانه وانگلیس . وپس از آن در ابتالیا واسپانیا و آلمان 
تشکیل گردید . و آنها در حمایت پاپ و پادشاان دارای مزایا و 
استقلال شدند و لیکن منظور اصلی از وجود اونیورسیته ها تربیت 
وتهیه علمای دین بود و تعلیمات آنها منحصر به علوم مر بوط بزبان 
بودند . و آن تملیمات آنسان که در قرون وسطی مقرر شده بود 
مروت یه ها ر باتوی این سل را «رعله ار 
این کتاب به اجمال وبه قدر کفایت شرح داده‌ام ۲ 

تتیجه اینکه در سدهٌ چهاردهم و پانز‌دهم » یعنی درست مقارن 
اوقاتی که ایران و ممالك دیکر اسلامی میدان تر کتازی منول و 
اقوام دیگ‌ماننه اشان گردیده . و حیات تمدنی آنها سکته و لطمه 
دید که هنوز از دس آن صدهه کمر راست نکرده است , اروپائیان 
برای نهضت علمی واقمی مستعد شده بودند » و در سده شانزدهم 
میلادی دراروپای غربی وهر کزی جنب وجوشی در گرفت که معروف 
به «رنسانی» (۳) یعنی تجدید حیات علمی وادبی می‌باشد. ومجملی 
از ابن احوال و موجبات آن را نیز درجلد اول سیر حکمت بیان 

انم ای باد آوری نك 

ِ ات له زر ۳ مدون گی دبد ۰ 
منشعپ بود به حکمت نظری و حکمت عملی . حکمت نظری مشتمل 
بود بر الهیات ‏ یا حکمت علا و با فلسفه او لی . و رباضیات با 
حکمت:وسطی وطبیعیات با حکمت سفلی وحکمت عملی مشتمل نود 
درسیاست , مدن واخلاق وتدییں منزل ؛ و آفچه با لاختصاص آن را 
علم می گفتند , همان حکمت نظری بود که در مقدمذ آن علوم ادبی 
و منطق رانیز تحصیل میکردند » واصول واساس حکمت در اروپا 
تا سد شانز‌دهم ودرنزدما تا چندی پیش همان تعلیماتی پود که از 
بونانیان . خاصه سقراط وافلاطون وبالاخص از ارسطو برای ملل 
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متمدن به ارث رسیده بود . و محققان ارویا آن تعلیمات را 1 
اساس دیانت مسیحی تطبیق . وفلسفة اسکو۷ستيك را برای تقویت 
عتابد عیسوی تأسیس کرده بودند ۰ و کسنانی که نظرخود را از آن 
داثره محدود وسعت داده وبه جستجوهای تازه دست درده بوددسه 
بسیار أندك بودند » و تحقیقات ایشان با محل اعتنا نگر‌دنده‌با اگر 
توجهی به آن شده بود بصورت مخالفت ومجادله وحتی تکفیر وزجر 
وممع وحیس واعدام صاحب آن تحقیقات بود , زیرا که آن زمان 
در نزد اهل علم ارویا گفتٌ حکمای قدیم مخصوصاً ارسطو که او لیای 
دین مسیح آز را مبنای دیانت قرار داده بودند , «جت بود و تجاوز 
از آن را جاین نمی‌دا نستند : 

در سده شا نز دهم مبلادی دراتا لا وانگلیس و فرانسه وآلمان 
دانشمندانی پیدا شدند ۰ که یرون از او نبورسیته ما بمطا لمات 
علمی پرداختند ودر بعضی از مسائل طبیمی وریاضی مخصوصاً درعلم 
هیئت وطب سخنهای تازه گفتند. ورشته این تحقیقات به سدهٌ هقدهم 
نیز کشید و از آن پس بر ده نشد . و از خصاص این دوره تشکیل و 
تا شوه انجمنهای علمی و ادبی است در کشور حای مهم ارو پا که نام 
بردیم » و آنها در آغاز مجالس ومحافل خصوصی بودند که فضلا برای 
اتتفا ده و ع شصی خود [نجا گرد می آمدندز کرک منتهن کرو 
به ایشکه صورت رسمیت بیابد و دولت از آنها تقوبت نماد و مدد 
حالی و مالی به آن مجامم برساند . و سرانجام بعضی ار آنها بنام 
« کادمی» با «انجمن‌علمی» در ردف جات دو لتی قرار گر فتند 
و دنبالة اینکار تا کنون کشیده است . 

مهمترین امری که درسده شانز‌دهم وهقدهم سبب انقلاب‌افکار 
ارو پائیان گر د:د» باطل‌شدن‌هیشت بطلمیوسی, ومسلم گر دیدن مر کزیت 
خورشید. و حرکات وضعی وانتقا لی‌زمین و سیارات دیگر بود , که 
بکسره تصور دانشمندان را از چگونگی هیثت عالم‌دیگر گون کرد 
واین‌فقره ناچار اساس‌علم طبیعی را نیز منقلب ساخت . زىرا که‌بنیاد 
علم طبیمی قدیم‌چنان که ارسطو مدون ومرتب کرده بود. براین بود 
که, زمین درمیان عالم‌جا دارد ومر کز او مر کزجهانست و کلیه‌عا لم 
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دوقسمت است ؛ عاوی وسفلی 1 عالم‌علوی اجرام آسمانی است که‌در 
افلا قرار دارند . وعالم‌سفلی‌عالم عناصر چهار گا نه است» بسن یکره 
خاك که آب وهواو آتش بر آن احاطه کرده‌اند و کلیةٌ جهان ہر گرد 
مر کززمین می‌چرخد» واژ این‌رو جهات صورت میگیرد. بمنی‌فلك- 
الافلاك جهت الا را میسازد ومخالف او که بجانب مر کن زمین است 
زب میباشد. واجسام عمعص ع) هرك مکان طییعی دارند. مکان طبیعی 
حاك در مر کزورس همه است ویس از آن مکان آب است.آنگاه‌مکان 
حوا و روی‌آن مکان آتش‌است. وابین‌اجام عنصری هروقت درمکان 
طبیعی‌خود باشند سا کذند. وچون‌از مکان طبیعی بیرون باشندبرای 
رسیدن‌به مکان طبیعی حر کت میکنند. بعنی آب وخاك بزبمیرو ند 
وهوا و آتش بالا. وهمین امر منشاً سبکیو سنگیتیآنها است,واین 
حر کات اجسام عنصری حر کت مستقیمند و نها بت دار ند نهایت ژبرین 
آنها مر كز زمين است. ونهات بالا فلكاست » وافلاك هم متعددند 
ومنتهی به فلك اعظم میشو ند که بر کل جهان احاطه دارد و پس‌از 
آن‌دیگر چیزی نیست وعدم مطلق است . و عالم سفلی بمنی آن که 
اجسام ءصری در آن‌جا دارند , عالم کون وفسادیعنی تغییر و تبدیل 
است.وعالم علوی : بعنی اجرام آسمانی کون وفساد وتفییر وتبدیل 
ندار ند و هرچتد جسمند. نوع دیکری غیر از عنصرباتند وخرق 
والتیام در [ نها واقم نمی‌شود وحر کاتشان مستدیر است و نها ت ندارد 

کلة علم طبیعی بر یناساس گذاشته شدهدود» ولیکن پس‌از آنکه 
مر کزبت کرخال. ووجود افلاگوحر کات نها بر گرد ذمین‌باطل‌شد» 
وبه‌واسطهةٌ رصد اجرام آسمانی با دور بین‌عاووسائل‌دیکر مسلم گردید 
که آنها اجسام عنصری هستند و خرق والتیام دارنه حر کاتشان 
مستدیر, نیست. بلکه بیضی‌است وحکایت مکان‌طبیمی وحر کات طبیعی 
حم ازمیان رفت . تقربباهمةاصول علم طبیم‌ی وهیگت قدیم‌بهم‌خورد, 
واهل تحقیق ناچار شدند روش خود را بر گردانند 5 متوجه 
گردیدند که برای پی‌بر دن به‌اسرار خلقت دهتر آثبت که بجای‌خیال 
بافتن به مشاهد؛ امور بپردازند وبه‌تجربه و معاینه. چکونگی آثار 
طبیعت را معلوم ساز ند , و تحقیقات «فر نسس‌یکن» انکلیسی به 

۳ ۳ 


خوبی آشکار کرد که ترتیب قیأسات منطقی که فقط مبتنی برمقدمات 
ذهنی باشد , معلومات تازه به دست تمی‌دهد, ویاید روش تحقیق‌علمی 
را تغییر داد و به تجر به و مشاهده و استقر ! واستقصا مواد ومقدمات 
برای قیاسات برهانی فراهم‌نمود.ومقارن این‌حال « دکارت»فرانسوی 
شجاعت و استقلال‌قکی عجیبی نشان‌داده. بنیان قلسفه را دیگ رگون 
نمود . واین راه را مار کرد که گفته های پیشین راحجت نشناسند . 
و کنار بگذارند و هر کس به‌عقل خود رجوع کند واساس وبنیادی 
برای فک خود بجوید» وازجمله خود او یس از صرفنظر کردن از 
کل حکمت قدیم فلسفةٌ جدیدی تأسیس کرد » به جای منطق ارسطو 
قواعدی برای کشف معلومات اختیار نموده‌ودرهمة رشته هایحکمت 
و فلسفه به شُیوةٌ بدیمی وارد شده اصولی اتخاذ کرد . مایمدا لطبیعه 
بعنی قلسفه علیارا یار خلاصه کرده. محدود نمود به اثبات وجود 
نفی‌انسانی» وعالم جسمانی و ذات‌باری» ودرفلسقةٌ وسطی یعنی 
ریاضیات به واسطةٌ اختراع هندسة تحلیلی و ترقیاتی که به‌علم جبرو 
مقا بله داد فتح باب‌بزر گی‌نمود. و گذشته از کشفیات تازه‌ای که‌در بعضی 
از کال یی کر وا اسان سس ات دا کر 
دیگر کون ساخت. واین جمله را درجلد اول سیر حکمت قدر كفا بت 


باز نموده‌ايم . 

پس‌از آنکه فی‌نسیس‌بیکن انگلیسی و د کارت فرانسوی‌قلعه و 
حصاری را که در قرون وسطی برای محدود ومحبوس کردن ذهن و 
عقل انسان ساخته شده بود» خراب کردند؛ در سد هفدحم و قرون 
مابمد صاحبان ذوق به دستور آنان وبه پیروی ازعملیات « کپرنيك و 
گالیله و کیلر وهاروه» و دانشمندان دیکی از آن قبیل به تحقیقات 
علمی افتادند و بزودی دامنة آن‌تحقیقات وسعت بافت. تا به حالت 
حالیه رسیده واز این پس‌نیز نمی‌دانيم بکجا خواهد رسید. 

نتیجه اینکه. جمیع شعب حکمت عملی و نظری واصول وفروع 
آنها هربك بط وپهنای فوقالعاده پیداکرد. که دیکرممکن نیست 
کلیه معلومات توع‌بشر را مجموعهٌ واحدی بنام حکمت بافلسفه‌قرار 

کا بت 


دهند ؛ وهريك از آنها دامته عریض وطویلی دریافت که به ضرورت 
منقسم به قسمتها وشعیه هاعا فراوان گردید . چنانکه امروزه احاطه 
بهیج بك از آنها برای يك‌نفر هرقدر باهمت وبااستمداد باشد میسر 
نمیشود. سابق براین‌مملومات بقدری بود که اشخاصی مانند «ابوعلی 
سینا» و«خواجه‌نصیر» وامثال ابشان‌نه‌تنها بر کلیة حکمت‌میتوانستند. 
احاطه بابند بلکه می‌توانستند جامع معقول و منقول شو ند» بعنی در 
علم ادب وعلم‌دین نیز زبردست واستاد باشند. ولیکن امروز دربای 
علم چنان پهناور شده که نه همین جامع ممقول و منقول شدن همتنع 
اند بلکه درشعبه‌های‌حکمت هم که واردشوم آزر باضیات وطییمیات 
وسیاسیات وغیرهادر هيچيك از آنها به‌تنهاگی یکنفر نمی‌توانداحاطه 
کامل بیابد و هربك به چندین رشته تقسیم شده که هر کس بخواهنه 
در يك رشته از آن‌رشته ها استاد شود. عمری دراز فا یف با لاختصاص 
مصروف آن‌نماید. و بااینهمه هنوز معلومات نوعبشر به‌جائی‌نرسیده. 
ودانشمند واقمی آنست که بداند که جچیزی نمی‌داند و فقط در رام 
تحصیل علم‌قدم میزند تا سرانجام آبا نوع‌بشر بتواندبه کشف ودرك 
حقیقت نابل شود يانه وا گر بتواند چهوقت‌خواهدبود . 

بنا براین] نچه‌امی‌وزحکمت یافلسفه می گویندیکلی‌فیر از آ نست 
که پیش از ابنها می گفتند . طبیعیات وریاضیات واصولو فروع آنها 
هر کدام چندین شعبه شده » و هرشعبه علمی و فنی جدا گافه است. 
حکمت عملی نیزهمین حال را پیدا کرده است» وا کنون حکمت‌ا 
فلسفه به دوممنی گفته می‌شود . یکی هرتحقیقی در امور عالمکه 
محقق در آن‌به‌نظر کلی وعمومی بنگرد » و برای مصالح دنیوی با 
اخروی ومادی با ممنوی عبرتی حاصل کند ونتیجه بگیرد» وبه این 
هنی تعکمت با فاته جولانگاه کر همه ضاحبنظ ان است. ».و فن 
مخصوصی به شمار نمی‌رود ومنظور نظرما نیست » آنچه منظور ما 
وموضوع ححت این کتاست معمی دیگی اختصاصی‌حکمت است» و آنه 
تحقیقا تی است که دربارةٌ نضی انان وفکر و حس وشمور حجطییاو 
به عمل ]ید , وچگونکی تحصیل علمواصول ومبا نی‌اخلاقوچگونگی 
عالم خلقت » ومناسبات مخلوق‌باخاق و احکام کلی که در آنسائل 

ات 


به واسطة گرد آمدن معلومات پرا کنده » و مقاسد اتا بابندیگر 
چدست می آید . 

با آنکه حکمت وفلسفه امروز » به‌معتی مجموع معلومات بشری 
گفته نمی‌شود ۰ ومحدود به‌تحقیقات معیئی است . همین قسمت‌نیزدر 
ظرف سیصسال گذشته در نزد اروپائیان موضوع مباحثات فراوان 
گر‌دیده , و دانشمندان‌بز ر گت در آن وارد شده , و تحفیقات گرانبها 
نموده‌اند؛ کهآ گاهی بر آنها بی‌اندازه سودمند بلکه برای توسعه ذهن 
و اساس داشتن فکر متفکران واجب است . 

بنایراین در بیان سیر‌حکمت دراروپا ازسده هفدهم به‌بعد, تار بخ 
سیرعلومی را که از قلمروفلسفه بیرون دفته ومستقل شده‌اند (یعنی 
طبیعیات وریاضیات) ناچار کنار ميگذاريم. وفقط به سیر افکار در 
آ نچه امر‌وز حکمت‌خوانده میشود مییر داد یم. جز ا که همین سمت 
هم باعلوم‌دیکر وترقیاتی که در آنها روی میدهد ارتباط تام‌دارد . 
وطیماً درضمن حکایت سیر حکمت گاه‌گاه مجبور می‌شوم به آن 
فقرات نیز اشاره کنیم » و کسانی که بخواهند از این کتاب به خوبی 
بهر‌ممند شو ند؛ البته ازعلوم جدید نباید بکلی‌بیخبر باشند. 

ونیز باید دانست که درمغرب زمین درظرف این‌مدت کانی که 
اهل معرفت بوده . و به وجهی ازوجوه درمعارف تحقیقات نمودهاند 
بسیارند. و مااگی بخواهيم همه آنها را نام‌ببریم و معر‌فی‌کنیم و 
خوانته کان‌را از تحقیقا تشان | گاه سارم. رشته سخن درازمیشود. و 
مجلدات بسیار برای آن بايد مدون کردد . بنابراین بهذ کر حکمای 
بزراگ که افکار اشان‌اهمیت کلی دارد, وبرای دانش‌طلبان راههای 
تازه باز نموده » ودرعقاید دانشمندان اق عمیق بخشیده استا کتغا 
هی کنیم» وز بدهو لب فلسقة جدید رابه‌دست‌ميدهيم . 

یس گوئیم : از سدءهقدهم به‌یعد در ارویا دیده م‌شود که نه تنها 
کسا نی‌درفنون خاص کنجکاوهای‌دقیق‌می کنند وا ؟تشافات واختراعات 
بدیع دارند؛ پلکه صاحب نظرانی‌مي‌بينيم که در فاسفه‌به معنائی که 
اشاره کرده‌ايم نیز تحقیقات عمیق‌می‌نمانند و «رروز دریازمعرقت 
بروی اهل دل هی گشابند . البته چنانکه پیش از اینهم گفته‌ایم هیچ 

ی 


حکیمی تا کنون فلسفهٌ تمامی نیاورده است که حقیقت دا به درستی 
بنماید » و لیکن آبنقدرهست که دانشمندانی که ممر‌فی‌خواهيم کرد . 
مانندییشینیان نظر خود را محدود بگفته‌های قدما نساخته ؛ و در 
شاهراحی که یکن ودکارت کشودها ند قدم . وهر نك از ِِ 
استفاده از تحقیقات سامقین برای تشف حقیقت شخصاً کوششی 
نموده . و رورنه ای باز کرده و رحسب و ذوق e‏ ۳ 
پرده‌ها را که حجاب بینش اسان است دریده » و هر چند چمین 
می نما بند که این راه را نها ت صورت نمی‌توان ست » مسافتی‌از راه 
را پیموده| ند ۲ 

فیلسوفان بز رگ در این سیصد سال گذشته. بجزمعدودی , همه 
فرانسوی و انکلیسی و آلمانی بوده‌اند . واينك از فرانسویان آغاذ 
می کفیم 


۵ 


تفا از 


یکمای فرانسه در سدهة حفدهم 

درسده هفدهم درفراشه محققان بیشتر نظربه د کارت دارند ,با 
از اوییروی می کنند که این جماعت را « کاد تزین» (۱) می کونند ۰ 
یا درتحقیقات اوبحت و گفتگو ازرد وقبول هی نمایند . ودر حرحال 
مشغول بدارم , وتنها ازدو نفرنام می‌بریم که هربك ازجهتی قابل 
توجه می‌باشند . 

پاسکال 

نخست «بلز پاسکال» (۲)است که درسال۲۳ ۱۶ زاده ودر ۲ ۱۶۶ 
درسی ونه سالگی‌در گذشته اتف : واو ار تادره های روز کار ۳ 
استمدادش برای علم مخصوصاً دررباضیات چنان بود که در کودکی 
پیش از آنکه از استاد چیزی بیاموزد .و حتی قبل از آانکه اسامی 
اصطلاحی خطوط و اشکال را بداند . چندین قضیه از قضایای هندسة 
اقلینسی را از پیش‌خود کشف کرد» وحم درجوانیرسالهای درمشکلات 
علم هندسه و حساب نوشت . و آلت مخصوصی اختراع کرد که اهل 
محاسبه را ازاستممال قلمو کاغذ وعملیات جمع و تفربق بی‌نیازساخت 
(۳) درتأسیی‌محاسبةٌ «مقادیر پی‌نهایت خرد» (4) وهمچنین محاسبة 
«احتمالات» (۵ ) که آمروز ازشعب مهم علوم ریاضی رت ده ومحاسة 


Blaise Pascal )۲( Cartésieng (1) 
Calcul infinitésimal(4)  Machineacalculer (¥ ) 
Calcul des probabilitès (°) 

N= 


علمی را بکلی منقلب ساخته وقدرت اهل‌علم رایرامر حساب‌فوقالماده 
مالا برده است؛ پاسکال مددخلیت تام داشته است . در طبیعیات نیز 
مجهولات چند مملوم نموده وازجمله بنیا دعلم‌فشارما بعات و بخاراترا 
گذاشته > ووزن داشتن‌هوا و کاهش وافزایش آن وامکان خالی شن 
ظرف مسدود را آزهوا به تجربه وعمل معلوم کرده‌است . 

درحکمت در آغازپاسکال پیرو د کارت بود. ودر آننکه در علم 
قول کسی را ححت تیا بد شمرد وخود بأ ندیه حقایق‌یی بر د؛ کاملایا او 
موافق است". اما به زودی طبعش متمابل به ماحثات دینی‌شد چنانکه 
دوار مهم ادبی که ازاوباقی مانده‌است؛ یکی مشاجره است در یکی 
از اختلافات مذهبی, که ميان عیسوبان روی داده‌بود(۱) ودیگری که 
به صورت آندیشه‌های‌پر یشان درحال مسوده‌است . و عمرش وفا نکرده 
است‌به ایشکه ] نهارا مدون ومنظم کند؛ درحقانیت‌دین مسیم‌است(۲ ) 
واهمیت این ثار امروز بیشتر ازجهت حسن عبارت وسخن پردازی 
است . وپاسکال یکی از نخستین نوسندگان فرانسه شمرده می‌شود 
که نوشته‌هایش سرمشق نویسندگی وبلاغت شده‌است 

پاسکال عالم را نامتناهی وبیکران می‌داند. ودراین باب بیان 
شیوائی‌دارد وازجمله عبارات معروفش این است که: «جهان کره‌است 
که مر کزش همه جا است ۰ ومحیطش هیچ جا نیست» وبی‌کرانی تنها 

از سوی بزر گی نیست . ازسوی خردی نیز بیکران است (۳) وانسان 

سوی خردی . توانائی انان تنها به دریافت اموری است که ميانة 
خردی و بزرگی است . چنانکه وجود خود او نیز در میانه این دو 
نهایت است . نسبت به عدم (یعنی نهایت خردی) کل است ونسبت به 
کل عدم است. وعلم انان نه برمبداً و آفازاست ونه برمال وانجام 
پس؛ علم حقیقی برای انسان میسر نیست . وفقط امور متوسط را 
درمی با ید وهم در پیش وهم در پس دربا ئی بی‌پا بان از نادانی بر او 

Les Pensées )۲( Lettres provinciales (1) 

Les deux infnis : Pinfiniment grand )۳( 


et l’infiniment Petit 
۱۳ ۳ 


احاطه دارد . به قول شاعر ایرانی : «اول و آخراین کهنه کتاب‌افتاده 
است . » 

در بیان فلسفه د کارت تمودارساختيم؛ که آن فیاسوف‌درسیر درو نی 
که در آمورعالم کرد گذشته ازذات باری دوقسم وجود را محقق‌یافت. 
یکی ؛ وجود جسمانی که حقیقتش بعد است؛ دیگری : وجودروحانی 
خصوصیت که وجود جسمانی را درجنب وجود روحانی بکلی ناچیز 
می‌خواند , وانسان راکه ازجهت جسمانیت حقیروفقیر وصفیر است. 
ازجهت عقل وروحانیت مز رگ می‌شمارد چنانکه می‌گوید : « انسان 
گیاهی بیش نیست و ناتوان‌ترین موجودات طبیعت است . اما گیاهی 
است که عقل دارد. برای تباه کردن اولازم‌نیست کلیهُ جهان دست دهم 
دهند > بك بخار و ينك فطره آب سرای کشتن اوسن است » اما اگر 
سراسرجهان کمر برهلاگ اوییند‌ند » بازاوشر بفتراز آنست که به هلاك 
او کمربسته است . چون او می‌داند که می‌میرد وجهان که بر آوچیرد 
می‌شود ادراك توانائی خودرا ندارد » 
هم بر تراز جسم است . و آن «محبت» (۱) است و بخشی است الهی: و 
محبت حقیقی آنست که مه ذات باری تعلق می‌گیرد . که ههری که 
به دیکران تعلق بابد به ذات نیت , بلکه به صفات است که امور 
عارضی می‌باشند.و پاسکال در باب محبت که آن‌را بر تر ازهمه موجودات 
می‌داند عبارات زببانوشته است . 

متا یراینکه پاسکال محمت راد تن ارعقل صی‌داند مياد علم و 
اعتقاد را براشراق قلبی قر ارمی‌دهد ومی گو بد: « به وجودخدادل(۲ ) 
کواهی می‌دهد نه‌عقل. وایمان ازاین‌راه‌به دست‌می آید» ونیزمی گوید: 
«دل دلایلی‌دارد که عقل را به آن دسترس فیست .۰ 


La charité(\) 
ميان قد مای مادل را غالبا به معنیعقل هی گیر ذد و لبکن‌اروپائیان‎ (۲( 
عموماً دل را موصع عواطف واحوال‌نقانی می گو نند.‎ 
0 ۳ 


پس! کرپاسکال راازحکما بشماریم,باید اوراعارف‌بخوانیم,چون 
در الهیات پای استدلالان را چو فين می‌داند و قلسفه را بیحاصل 
می‌انگارد وشك‌نیست که توجه او درمعرفت به کار دل‌سنی به اشراق 
نظری بسیار بلند است » ودراین زمان مورد اعتنای تام می‌باشد .اما 
معاصران اواین اعتنا را نداشتند. واورا ازحکما نینداشتند و حق 
اینست که پاسکال درعلوم ریاضی وطبیعی وهمچنین درنویسندگی از 
اثخاص درجه اول است اما از فلاسفه بشمار نمی | بد ۲ 
مالبرانش 
«نیکلاما لبر انش» (۱) درسال ۱۶۳۸ درپاریس به دثیا آمده . 
پس از اتمام تحصیل درصنف کشیشان داخل شده , وسیس ازخواندن 
کتابهای د کارت به حکمت دلبستگی بافته. و تا پابان عمرجزمطالمعه 
و تلف وتصنیف درمباحث حکمتی کاری نکرده , و درسال ۱۷۱۵ 
درهه‌عاد وهفت سالکی در گذشته است . 
«مالبرانش» نیز ازحکمای فرانسه است که در نوسند ی‌مقامی 
بلند دارد . تصنیفعای اومتعدد است ۰ نخستین تصنیف مهم نامی او 
آنست که «جستجوی حفیقت» (۲) نام دارد. ءمصنفات مهم دیگرش 
یکی موسوم است به « تفکرات مسیحی » (۳) و یکی « گفتگو در 
مابعدا لطبیعه«(؟ ) ویکی «رساله‌ای دراخلاق» 
آراء فلسفی ما لبر انش اساسا و بطور کلی ارو کارت گر فته شده , 
واویکی از دانشمندانی است که .روش د کارت وعقاید اورا درمنطقو 
ریاضیات وطبیعیات ترویج وتوضیح نموده است , و در مابعدا لطبیعه 
بیش ازد کارت بها گوستین بمنی درواقع بافلاطون نزديك شده . وبه 
مثل افلاطونی به درستی ممتقداست. تا آنجا که او را افلاطون مسیحی 
لقب داده اند . 
Nicolas Malebranche )۱(‏ 
De la recherche de la vérité (¥)‏ 
Méditations chrétiennes (FT)‏ 
Entretiens aur la Métaphysique (¢)‏ 
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نخستین تصمیف مهم او که «جستحجوی حهیفقت» نام دارد !دروافي 
شوح و توضیحی ات از بیان دکارت بر نامعتیر بودن ادرا کات و 
خطاهای انان درعلم وفهم خود » وتحقیق درآنچه میتوان به آنه 
بقین نمود » و دوشی که می‌توان از آن راه به علم رسید و خلاصه و 
ماحصل آن کتاب ایشست ۰ 

ملت اصلی خطا کردت انسان اشست . که روح وعقل‌او گرفتار 
تن شده است , و به واسطه تن دارای قو احساس و تخیل‌وهمچفین 
تمابلات و نفسانیات گردیده , و در فهم و تعقل او تن مداخله‌بافته . 
وازهمه این راهها برای اوخطاها واشتباهها دست هیدهد . 

منعاً خطاهای انسان ازحواس اینست که ۰ حواس بانسان برای 
آن داده شده است که وسیلة محا فظت تن وابقای وجود او باشد ۰ 
ولیکن انسان حواس را وسیله علم پنداشته است: حواس در آن قسمت. 
که وسیله محافظت تن است درست کار می‌کند » یعنی مناسیات تن 
را با عالم خارج بخوبی مملوم و محفوظ می‌نماید . اما انان خطا 
می کند که نماشهای حواس را حقیفقت اشباء می‌پندارد ۰ و آنجه رد 
توسط حواس درك می کند خواص موجودات می‌انگارد , وغافل است 
که آن نما یشها فقط تصاویری است که در ذهن ارحادثات و عوارض 
جهان نقش می‌شود . وصور نوعیه وغرضهائی که ما برای اشیاء فرض 
می‌کنيم (۱) قق حقیقت ندارد , و همچنین لذت والمی که از تأثیر اشیاء 
درك می کنیم ۰ درحقیقت از آنها نیست احوال خودما است . حاصل 
اینکه عوارضی که در تقس خود ما دوی می‌دهد نسبت به اشیاء 
خارج می‌دهیم وبه خطا برای آنهاحقیقت فرض می‌کنیم۲۱) 

تخیل و توهم نیز مايه بسیاری از خطاهای ما است مثلا : از 
این راه است که شیفته اشخاص می‌شومم » و گفته های پیشینیان را 


(۱) اشاره است به فلسفة ارسطو وپیروان او , و حکات جنس 
وفصل ونوع وقیر آ نها . 
(۲) درستی این سخن روز به روز دوشن‌تر می‌شود ودر علوم 
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رای علم خود حجت می‌شمارم » و از دیگران تقلید های بيجا و 
بی مورد می کنیم . 

تما بلات هم درطبع انان مهرو کین ایجادمی کند . ومهر و کین 
حجاب فهم می‌شودو آن را مشوب می‌سازد ۰ و نمی گذارد حقیقت امور 
را به درستی دربایث . 

نقسانیات ازتمادلات هم قوبتر وتاثیرشان از آنها شدیدتر است» 
وبیشتر انسان رابه خطا می‌انداز ند . 

خود قو فهم‌نیز به واسطة محدودبودنش امور رابرانسان مشتبه 
می‌سازد» ومختدوعا غفلت انان ازمحدود بودن فهم خود وگمانش 
برایشکه می‌تواند به علم خویش بر امورعالم احاطه بیابد . او رابه 
طمع می‌اندازد و گمراه می کند . 

پس از آن که موجبات مختاف < خطا و گمراهی را درصمن‌پنم باب 
به تفصیل شرح داد.درباب آخر روش درك حقیقت رابیان می کند ر 
انکه از حواس وقوه یل و تماسلات و نفسانیات جه استغفادمھها) 
می‌توان کرد. وشتی قاعده برای جستجوی حقیقت به دست می دهد که 
]نها هم ازد کارت اقتبای شده . وخلاصه‌اش اشست رم 
را بای روشن نمود وا گر بیواسطه حل‌شدنی‌نباشد . وساعط مشترك را 
باید به درستی به دست آورد وحشو وزواید را باید کنار گذاشت » و 
مطالب را بابد خلاصه ومر تب کرد > وتر کیبا تی که ار معلومات ساخته 
می‌شود بابد محل تأمل قرارداد وبه یکدیگر‌ستجید وچین‌های‌بیفایده 
را حنف نمود . 

مالبرانش درریاضیات وطبیعیات تحقیقات تازه‌ندارد وبه آن چه 
از د کارت دریافته | کتفا کرده است . و لیکن برخلاف د کارت در 
ما عدا لطبیعه به تفصیل وارد شده » اصول تعلیمات د کارت را در آن 
مبحث اختیار نموده ۰ ولیکن در بعضی مسائل با او مخالفت کرده واز 
خودنین رأبها اظهار نموده . که بعضی ازصاحبنظران‌دیکرخاصه عرفا 
واشراقیان نیز نظیر آن تحقیقات را داشته‌اند »و لیکن مالبرانش به 
صراحت بیان کرده وبه نحومخصوص آنها را موجه ساخته‌است . 

یاسکال که پیش ازاین ده اختصار اورامعر فی کر ده | مم» برد کارت 
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خرده گیری مهمی له کر ده دوداین نود: که بها نداره کفا.ت دا را در 
کارجهان دخالت نداده . و از او به فدرضرورت | کتفا نموده‌امت ۲ این 
خرده را بر مالبرانش نمی‌توان گرفت. زیرا که‌اوهمه چیز را ازخدا 
می‌داند وغیر ارذات باری موثری فقائل نیست .و برای انان نیز 
معتقد است که هم علم و ادراك اواز خدا ات ودم اراده و افعال او 
وبیان روشن مطلب از این قرار است : 

چنانکه د کارت تحقیق کرده است . انسان مر کب از دو جوهر 
است ء یکی تن که جسم است . بعنی حقیقت آن بعد است : دیگری : 
نفس با روح که <قیقت اوعلم وعقل‌است, وهم‌چنان که جسم پذیں ند 
شکل وحر کت است . نفس قابل‌ادراك (علم) واراده است (عمل) . 
ولیکن برخلافآن که عامه معتقدند که نفس را مبداً حر کت جسم 
می‌دانند نه جسم درجسم تأثیردارد > نه روح درتن موّثراست . وهر 
فعلی که درعالم واقع می‌شود از خداو ند انش ,«وغیر ازخداچیزی علت 
حقیقی معلومات نیست . 

بیان آن‌اینست که : روح‌انان هرچند به ظاهر به تن‌پیوسته‌است. 
ولیکن پیوستگی حیقی واصلی‌او به خداست . اما چون‌انانگناهکار 
شده به تن متوجه گردیده . واتصالش به مبدا ضعیف شده است پس ؛ 
باید بکوشد که آن اتصال قوت بگیرد. وهر چه این پیوستکی بیشتر 
قوت یاب روشنائی علم بهتر تابش خواهد داشت . 

روح (یانفی با عقل) نمی‌تواند ادراك کند , مگر آن‌چه را بااو 
متحد وپیوسته است » وچون به جسم‌پیوستگی حقیقی ندارد واتصالش 
در واقم ده خداست فط وجود خدا راادر ال می کند ؟ ودلیلش‌اشت 
که انسان معدوم را چنان که نمی‌تواند دید.تعقل هم نمی‌تواند کرد و 
هرجه انسان تعقل می کند وجوددارد, وها می‌دینيم ادر اه امر نامتناهی 
وبیکران را دادیم پس ازاین فقره دو نتیجه می گیربم « یکی اینکه 
امره‌یکران وجود دارد : دیگر‌اشکه ما مه اوپیوستکی داديم؛ ديرا 
ده | ثروجودنداشت ه عقل ماأدر نمی آهه ۰ وا گر به او پوصته فبو د سم . 
اورا ادراكنمی کردم و امر بیکران بعنی آن چه کما لش‌محنودفیست. 
جن ذات باری چه خواعد بود؛ 
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ازاین‌بیان روشن می‌شود که ذات‌باریاثبات لازم ندارد.,وجودش 
بد یی وعلم انسان به هستی اوضروری است » ونفس انان خدا را 
مقا و بلاو اسطه اور اك می کند ومی‌توان گفت : ذات باری موضع 
اما آنچه انان از مخلوق درك می کنده نظربه اینکه به آن‌ها 
پیوستکی حقیقی ندارد و آن ها را به حس وخیال ووهم درمییا بد. 
درحةیقت علم فیست وخطای بزرك ما همین است ,که گمان ميکنيم 
برموجودات علم‌داريم ,و حال آنکه علم بر همان‌امور تعلق میگیرد 
که تعقل هی کنیم پس ۰ آن چه ما بر آن علم داریم . در صورتهای 
موجودات است ( آن که درفلسفه افلاطون مثل می‌ناهند) و صوربامثل 
درعلم خدا وجود دارند . و تفوس ما آن صور را مستقیم] ادر ال 
نمی کند » بلکه به آن واسطه ادراك می‌کند که آنها در علم خیدا 
وجود دارند ۰ وچون ما ادراك ذات باری را دار م‌صورموجودات را 
حم به واسطة او ادرالك می‌کنيم , درواةم علم صفت خدا است . خدا 
را که می‌بينیم , صور را می‌بينيم . صوررا که مي‌بينيم موجودات را 
درمی‌بابيم . و البته مراد از دیدن تنها بینائی چشم نیست . بلکه 
دیده ول است » یمنی تعقل . اینست بیان اینکه می‌گویند : ری 
مالبرانش در باب علم انت که انان هر چه می‌بیند در خدا 
می‌دیند , خا را بلاو اسطه می‌دیند ؛ و مخلوق را به واسطه خ دا 
مى 
انکه انسان هرچه می‌بیند در خدا می‌بیند ؛ یکی از رآبهای 
اختصاصی مالبرانش است (۱) وازاینرآی نکته سنجان برخوردها ند 
به ایشکه معتی واقعی ادن سخن اشت که : هرچه هست خداست . و 
اين وحدت وجود وراصتی‌این است که تحققات مالیرانش همه 
دلالت بر وحدت وجود می کند . اما او جون به اصول دیانت مسیحی 
مقید است . ازاین مذعب ابا و استیحاش دارد و «اسیینورا» (۲) از 
معاصران خود را که به صراحت وحدت وجودی انت لعن می کند.اما 
کا تست با ی و ا ل ر 
Spinoza )۲( Malebranche (1)‏ 
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اينکه ذات باری ازمخلوق جداست . بچه وجه ازوحدت وجودتخلص 
می‌با ید این‌قدرهست که علمی که برای انسان درخدا قائل است . علم 
بررصور کلیه ومعقولاتست » وظاهر ابنست که علم بر جزئیات را که به 
حس ووهم‌دست می‌دهد مشمول روّبت در خدا نمی‌سازد . و چون می- 
پرسند با بعد (یعنی‌جسم) را در خدا می‌بينيم بانه ؟ می‌گوید : بعد 
معقول را درخدا می‌بیتم ۰ ته بعد محوس را . آنگاه‌ابراد می کنند: 
که اگر دید معقول را در خدا ادراك می‌کنيم پس : خدا يعد دارد ۳ 
یعتی جسم است . اما مالبرانش این ایراددا به بیانی‌رد می‌کن که 
درست مفهوم نمی‌شودوسرانجام منتهی می‌گردد به اینکه اطمیثان به 
وجود عالم مادی ومحسوصات . وجدابهن آنها ازذات‌باری ازاین‌راه 
است که‌در تورات تصر بح‌شده‌است ده اسنکه خداوندآدمان ورمین و 
موجودات دیگرجسمانی را آفریده است. واین فقره جزم دیانت‌است» 
ویقین به دیانت امری ایمائی است ودخلی به عقل‌ندارد . 

در بیان قلسفقة این قیلسوف مشا بهت‌ها ئ ی که مان اووما لیرانش 
است نمابان می‌شود . 

گفتیم ,۰ مالیرانش هم علم و ادر ال انسان را ازخدا می دا تدهم 
اراده واقعال اورا . ومطلب اول را بیان کردم بیان مطلب دوم هم 
اینست» که به قول ما لبرانش جسم درجم تأثیر وفعل نمی کند وروح 
وجسم هم به طریق‌او لی دریکدیکر تأ ثیر ندار ند چون ازجنس کدیگر 
نیستند پس ١‏ مو ثرحقیقی درهرجیز وهر آمرخداست . واوعلت ذاتی 
وحقیقی می‌باشد ازمخلوقهر فعل وتأگیری دیده می‌شود. اوعلت ذاتی 
آن نیست بلکه علت عرضی است , شرط و آلت یا سیب است‌نه علت 
تأثیراتی که ازمخلوقات در یکدیگر مي‌بينيم حکایت علت ومعلول 
نیست » مقارنة امور است مثل؛ اینکه مي‌بيتيم جسمی به جسمی 
برمی‌خورد و آن را به حرکت می‌آورد ,این ظاهر امر است محرك 
حقیقی خداست » بر‌خوردن جسم به جسم سبب شده است برای فعل 
خداو ند . به عبارت دیگر » چذانکه دکارت معتقد بود (۱) ذات 

پروردگار دائماً در کار خلقت است » نه اینست که چیزی راکه مك 


(۱) رجوع کنید یه جلداول سیرحکمت بخش‌دوم ازفصل نهم 
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اا ی جیوه ری کو موه بسا اطا ای 
ماهم علت محدث است هم علت مبقی پس . خداوند پیوسته در کار 
ایجاد موجودات است وهرجسمی را که وجود می‌دهد در مکانی ایجاد 
می‌کند یس ١‏ اگريك جسم را همواره دريك مکان موجود بدارد, آن 
جسم سا کن اس وا گردرمکانهای چند ایجاد کند, متحر ك خواهد 
بود . ونیز وقتی که خورشید می‌دمد وروشنی می‌دهد روشنی دادن از 
خداست. دمیدن خورشید سیب می‌شود و موقع می‌دهد برای روشنی 
بخشیدن خداوند , وهمچنین است تحريك نفس نبت به اعضاء بدن 
که فعل ازخداست , وارادٌ نفس فقط سیب وموقم قعل خداو نداست. 
اینست رای دوم اختصاصی مالبرانش که علت فاعلی‌ذاتی وموثر 
حقیقی را خدا می‌داند . وچیز‌های دیگرراکه به نظر می‌آید علت 
امورند. علت عرضی یا سببی (۱) یامقارنه یا شرط می‌خواند . بتابر 
ابن : قدرت حمه ازخداست » واز مخلوق همه عجز است ۰ میم وامید 
<مه سزاوار خداوند است . مخلوق که فقط آلت و سبب‌اند شایستکی 
بم "وامید ندار ند وهر کس ازغیر خدا میم وامید داشته باشد مخلوق 
برست 
شکفت اینجا است که مالبرانش با آنکه عرچه فعل‌است به خدا 
متسوب می‌داند وحتی نفس رادر تحزيك بدن موثر واقمی‌نمی‌پندارد. 
جبری هم نیست ویرای انان اختیار قائل‌است . ومی‌گوید ۰ مشیت 
خداو ند فقط به کلیات تعلق می‌گیرد نه به جزئیات , واینکه د کارت 
E‏ رامع هر اه معا ای سای 
اس روت انتظام است . واستعنافی در کار نیست , وحان 
آنکه اگر مه مب مود بو 26 نت ۳ دنب 
و . خلاصه اینکه مشت‌های ی است . وهمان 
قوانینی است که درامورعالم وات ست. و ارادهٌ جن ئى مخصوص 
بشراست » وهر کس درخزئیات نسبت اراده به آفرید‌گار بدهد قیاس 
به نفس کرده است : و کار خد! را به کاربشرقیاس کردن(۲) باطل 
Causc occasionnelle (1)‏ 
Anthropomorphisme )۲(‏ 
بت 


.ست . هر چند در تورات دیده می شود که رفتار و گفتاری به خدا 
نسبت داده شد» که‌سز‌اوار هشر است.و لیکن قلت ایست که تور ات 
تنها برای خواص نازل نشده وبرای عوام چاره جز این نیست که به 
قدرءقو لشان سخن گفته‌شودءو لیکن درسخن حکیما نه دربارخداو ند 
آزقیای‌به کارهای بشری‌با ید دوری جست. 

اگر فعل همه ازخداست »با کناهکاری انسان هم از خداست ؟ 

ما لبرانش می گوید : قه . بدکردن و گناه فعل‌نیست عدم فعل 
است» قعل |[ تست که ارعقل سرمیز ند وعقل درعا لم‌ا در ال نظام می کند. 
وبایداز آن پیروی نماد . مراتب کمال رادریاید وبه‌آن مهر دوررد. 
امنست‌فضیلت ودستور اخلاقی که‌مستلزم آنست که انان درنظام عالم 
وهراتب کمال تقکر کند » و تقکر دانشمند مانند دعا ونماز است و 
عبادت اواست (۱) . 

کتا بی که مالبرانش دراخلاق نوشته خواندنی‌است. اما به تفصیل 
آن‌نمی‌پرداز یم و ازبیان فلسفه آن دانشمند بهمین اندازه| کتفام یيکنیم, 
شرح وسطی هم که در آن دادیم برای این بود که‌نکته سنجان را به 
فلسفه افلاطون وا گوستین ود کارت و نعایج آنها بهتر متوجه می‌سازد 
و به فلسفه اسپینوزا و بعضی حکمای دیگر که پس‌ازاین با ید‌شتاسانیم, 
باری‌میکند.و گر نه ما لبرانش با | نکه بسیارخوش بیان وصاحب‌قلم است» 
و نوشته‌هایش به راستی خواندنی است . ازحکمای درجه اول بشماد 
نمی آ بد به علاوه جایتأمل است َه اورافیلسوف‌اید خواندیا معکلم؟ 
وحکي‌باید گفت یا عارف؟ بهرجهت رأیهائی که مالبرانش به آن 
ممروف است دوفقره است : یکی‌آنکه انسان | نچه می بیند در خدای 
می بیند» دیگرابنکه ۰ فعل همه ازخداست . و آن‌جه را عادتاً علت 
می کویند علت ذاتی نیست بلکه علت‌عرضی باسبب است . 

حکمای دیگر فرانسه در سدة هفدهم 

چنانکه پیش ازاین گفتیم : درمیان ف-رانسوبان درسده هفدهم 

کنشته ازد کارت وپاسکال ومالبرانش , کسی که درفل فد مقامی‌ممتاز 


Nea oar Ci uN 


ومخصوص به خودداشته باشد نیست.البته دانشمندان در آن قوم‌بسیار 
بوده‌ا ند . وححضی از [ نها ازجهاتی کمال اهمیت و برجستگی رادار ند. 
اما درعلسقه مبتکررآی و نظرمهمی نیستند . 

نخستین کسی زاین گروه که باید یاد کنیم « گاساندی»(۱) نام 
دارد . و اومعاص د کارت وچهارینم سال هم براومقدمبوده‌است > واز 
کسانی است که درسر‌نگون کردن فلسفه اسکولاستيك کوشیده است ؛ 
اما اکر 1 ارسطومخالف‌نوده ا د کارت هم‌چندان موافقت نداشته ۰ 
وازاشخاصی اس براواعتراضات مفصل کرده است .درمذاق خلسفی 
بیشتر متمایل به ابیقور وذیمقراطیس بوده‌است . 

دیگر «بسوئه» (۲) کشیش والامقام , که درسخنوری منبری و 
فصاحت و بلاعت می نظیر وحکيم نیز وده است , اما درقلفه نا 
که عقيدة دینی اومفتضی‌بود. . پیروی ازد کارت می کرده‌است. اثری 
از او که می‌توان مر تبط به قلسفه دانست کتابی است در فقن منطق و 
رساله درمعرفت خدا ونفی, واین عردو کتاب‌را برای‌تربیت و لیحهد. 
یعنی پسر لوئی‌چهاردهم پادشاه فرانسه نوشته است . 

کید گر از کشیشان فرانسوی آن زمان که او نیزمردی‌بزر گوار 
ودر سخنوری و نوسند کی وحعمت و عرفان مقامی بلند داشته 
«فنلن» (۳) اعت مصنفات او بسیاراست آنکه بیشتر مر بوط به فلسفه 
می‌باشد کتا بی است درائبات ذات‌ماری وصفات او, که آنهم‌برای 
تر بیت نواد ۀ لو ئی چهاردهم نگاشته شده‌است . 

ثردیگری که در نیمه دوم سدۀ هفدهم درفرانسه نوشته شده ۰ و 
نمی‌توان‌آن را مکوت گذاشت ؛ کتا بی‌است درمنطق ؛ که دونفر از 
پیروان د کارت به اتفاق نوشته‌اند . و آن‌نخستین تصنیفی است‌پس‌از 
تحقیقات د کارت که ازمنطق ارسطو | نوه را سودمند است به کأارمرده» 
ودراین فن تجددی ده عمل آورده است , و آن‌کتاب هنور خواندنی 
است. نو بسند کانش یکی «پیر ذیکل»(4) ودیگری «| نتوان‌ار نو»(۵) 


Fenelon )۳( Bossuet )۲( Cangendi )۱( 
Antoine Arnau)d (*) Pierre Nicole (<) 
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نام داشته و آن هردوازدانشمندان آن عصر‌بوده‌اند , وچون مر تبط به 
صومعةٌ «پورروایال» بودها ندکتابشان معروف بمنطق پورروایال (۱) 
می‌باشد . 

دلارشف و کو» (۲) نويسندء کتاب موسوم «به کلمات قصار»(۳) و 
«لابرویر» (4) صاحب کتاب معروف به «اخلاق» (۵) ازفیلوفان 
شمرده نمی‌شوند . اما درنویسندگی بلندپایه‌اند واین دو کتاب دو 
گنجینه ازمعارف ونکته سنجی‌های اخلاقی است . 

آخرین دانشمند فرانسوی‌درسدهة هفدهم که دراین مقاأم سز‌اواد 
بادکردن است د«پیربل» (( است . واو ازحکمائی نیست که شخصاً 
فلفةٌ خاصی آورده باشد » وشاید بتوان‌گفت ازفیلسوفبان شمرده 
نمی‌شود بلکه از فاضلان و محققان است . و کتاب مهم او « فرهنگك 
تار یخی و تحقیقی» ( ۷) نام دارد.و آن براستی کنجینه‌ای از تحقیقات 
است که همه مسائل علمی وفلسفی ودینی رابه نظر گرفته ورآیهای 
مختلفی را که دانشمندان در آن مسائل اظهار کرده‌انه مورد نقادی 
قرارداده است » که هر کدام چه نقص وضعقی دارنه » وروشن ساخته 
است که عقل انسان بسیار محدود و از درك حقایق مطلق عاجز 
است . وجن معلومات نسبی نمی‌تواند دریابد , و براهیتی که براثبات 
صانع وبقای نفس وجبر واختیار . ومباتی اخلاقی و مسائل اساسی 
دیگر اقامه شده هيچيك تمام نیست . وهمه کس را قانع نمی‌سازد .و 
آموردیتی را ازامور علمی باب جدا کرد. دردین ایمان را باید حا کم 
قرارداد .و به گفته مقتدایان باید عمل تمود. و درعلم و حکمت به 
عقل بابد رجوع کرد . اختلافات ومنازعاتی که ميان فرقه‌های مختلف 
هست ؛ غالباً مبنی بر افراض و هواهای نفسانی است » بساهست که 
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Di ctionnaire historique (¥) Pierre Bayle( 1) 
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در اصل مطلب متففند ولیکن الفاظ وعبارات وشیوه بیان رامختلف 
ساخته و با هم مشاجره هی کنند > ونمی‌دانند چه می گونند . با 
افو ا را تفن و کی کاک ی ردا که 
پس:افکار وعقاند را بابد آزاد گذاشت, واز این جهت متعرض کسی 
E‏ 

ری راجت ن کے ور شرن ا 
رده . وتحقیقاتش درروشن‌ساخدن اذهان وافکاد تأ ٹیر عمیق بخشیده 
است (درسال ۱۶۶۷ زاده ودر ۱۷۰۷ در گذشته است ). 


کت 


فصل دوم 
اسپینو زا 
بخش اول 
شرح ز ند گانی او 

«بروخ اسیینوزا» (۱) که ازحکمای درجه اول اروپا است . 
در اواخرسال ۱۶۳۲ دره آهمستردام» (۲) پایتخت هلاند متو لد شده 
است. پدر وجدش ازیهودیانی بودند که درپابان سده شانز‌دهم‌به سبب 
تعدیات کاتو ليك‌های اسپانیا از آن کشور رخت بیرون کشیده . ابتدا 
به پرتقال وسیس به هلاند مهاجرت کردند. مادرش‌شش‌سال‌پس ازرادن 
اوویدرش دربیست ودوسالکی اودر کنشتند » و اسپینوزا تقریباً تمام 
میراث پدر را به خواهر بگانة خود وا گذار کرد . تحصیل و تر بیتشی 
در مدرسه اختصاصی هو دبان واقع شى . اما ده آن | كفا نکرده 
ریاضیات وطبیمیات وفلسفه نیز آموخت. ومخصوصابه تملیمات د کارت 
آشنا گردیده.,چون فکری باز داشت تتوانست مه تعلیمات ظاهری و 
رسمی دین بهود مقید بماند . وتملیمات عیسوی را بالات بافت » و 
! ندلگ اندك رفت و آمدشی به حوره روحانی بهود کم شد . چون همه 
کس اورا جوانی دانشمنه بافته دودنھ علمای هود برای اینکه وهنی 
به جماعت واردنیاید به تهدید و تطمیم خواستنف اورابر آن دارند که 
به آ داب بهود تظاهر کند . اما اوهرچند ازدین اجدادی دسماً بیرون 
:رقت آن تمد را هم نکرد . ننابراین در بیست وچهارسالگی مکفر 
و از جامعه هود اخراج شد . مخالفان آهنگه کشتن او را هم کردند 
اجلش نرسیده بود ۰ پس‌دست به دامن حکوهت شدند » و از آمتردام 


Amsterdam )۲( Baruch Spinoza )۱( 
f 


تبعیدش کردند به نقاط مختلف رفت وسرانجام در«لاهه» (۱) پا متخت 
دوم هلاند اقامت گزید » وبکسره به مطالعه وتفکر در مسائل قلسفی 
مشنول کردید» ضمناً شفل تسراشیدن پلور برای عينك ودودبین و 
ذره‌بین اختیار کرد » ودراین صنعت زبردست شد » و از این شغل 
وتدرس خصوصی که برای طالبان علم می کرد در آمد مختصری 
داشت . وزندگانی محقری بی هوا وهوس به قناعت ولیکن خوش و 
یی دلتنکی وافسردکی می گنذرانید. از یکی ارخانه داران يك‌حجره 
گرفته ودر آن به سرمی برد و بسا می‌شد که چندین روزوهفته درحجره 
می‌ماند وبیرون نمی آهد » فقط گاهی‌برای رفع خستکی از کار ومطا لمه 
ونوشت وخواند به حجرۀ صاحبخانه می‌رفت وچند دقیقه خود را به 
صحبتهای متفرق مشنول می کرد؛ کم کم آوازہ‌اش‌پیچید و دوستانی پیدا 
کرد ودانشمندان با اورفت و آمد مودند» وبزر گان خو استار دند نش 
شد‌ند ‏ یکی از امرای] لمان مدرسی در حوزه علمية شهر خود را به 
اوییشنهاد نمود فیذیرقت » و گفت ؛ مکی اننکه تفرس مرا ار 
مطالعات خود بازمی‌دارد ۰ دیگی اینکه‌آزادی فکی مرا از من سلب 
می کند ,ومجبور می‌شوم تملیمات خود دا تابع عقابد مردم زمانه 
نمایم . بعضی از بزر گان دانش‌پرور خواستند برای اووظیقه مقرد 
کنند » غزت‌نفسش قبول نکرد یکیازارادت کیشانش که قرز ندنداشت 
خواست‌اموال خود را دروصیت باووا گذار کند چون‌آن شخص برادد 
داشت اسیینوزا حاضر نشد اورا ازارث محروم سازد» سرانجام آن مرد 
قدردان به موجب وصیت مبلغ پانصد «فلورن» (۲) پول هلاندی از 
مال خودیرای او وظیفة سالیانه مقررداشت .7ن را هم بکجا نیذیرفت 
ودویست فلورن را رد کرد که سیصدفلورن برای مدد معاش من بس 
ااا ا و 
گر‌دید چنان که صاحبخانه بیمناك شد که مبادا از غوقای عامه 


La Haye )۱(‏ 
۱ :۳۱۵۳ این مبلغ در حدود جهل لبرءٌا نگلیسی اس 
۳۱ 


ندارم وبيکناهيم آشکار است.. واگر غوعائی برخاست مطمئن باش 
که من از خانه بدر آمده و ازمردم استقبال خواهم کرد » و مجال 
نخواهم داد که به خانة تومتعرض شوند . 

باری آن دانشمند روز گار را تکسره حکیمانه و درو شانه 
گنرانید اما ازدیر‌گاهی بیمار وظاهرا مسلول بود بسیاری کار هم 
برناتوانی او افزود » ودر آغاز سال ۱۶۷۷ درچهل وچهارسالکی 
راه جهان دیکر پیمود . 

اسپینوزادرز ند کی خود دوتصنیف مفتشرساخت ۰ یکی رساله‌ای 
در بیان فلسفه د کارت (۱) که برای یکی ارشا گردان خود نوشته › 
دیگری کتایی ده تام رسالهٌ الهیات وسیاسیات که در آن‌عقاید خود را 
در تفسیں تورات وتر تیب زندگانی اجتماعی مردم بیان کرده بود(۲ ) 
اما این کتاب چون با تعلیمات ظاهری علمای بهود و نصاری ساز کار 
نبود, گفتگو بلندکرد . و از این رو اسپینوزا دیگی اثری منتشر 
ننمود » ولی همان سال که وفات باقت دوستانش نوشته های او را 
چاپ کردند. وعمده آن مصنفات بکیرساله کوچکی است بنامه بهیودی 
عقل» که ناتمام است (۳) وبکی کتایی به تام «سیاست» (4) که آن 
نیز به پایان نرسپده است وبکی کتاب موسوم به «علم اخلاق» (۰) 
که حاوی اصول فلسفه او و مهمترین آثار او اضنت واز کتاب های 
نامی دنیا می‌باشد . 

همه این کتاب ها بزبان لاتين نوشته شده ولیکن نامهای آنها 
را ما بزبان فرانسه‌باد ميکنيم که برای خوانند کان ما مقهوم باشد. 


بخش دوم فلسقة اسپینو زا 
۱- کلیات 


جنان که درشرح حال اصیینوزا باد کردم ۰ او از کانی‌است که 
Les Principes de la Philosophie de Descartes )۱(‏ 
Traité Théologico-politique )۲(‏ 

Traité de la Réforme de نا‎ Entendement )۳( 
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در اشتغال به فلسفه بکلی‌ازهر گونه آلاش ریب وربا وفضیلت فروشی 
وشهرت طلبی ومنععت خواهی وخومیرستی و دنا داری هبر ی .نو ده 
وفلفه را به جدگرفته و حکمت را یگانه امری که قابل دلیستکی 
باشد انگاشته . وز ندگانی خویش را به دده‌ی‌تایم اصول عقایف خود 
ساخته ودر آن عقاید ایمان راسخ داشته است , چنان که کر شک از 
نامه ها می‌گوید ۰ من‌نمی‌دانم فلسفة من بهترین فلسفه ها هست با 
نیت ولیکن خودم آن را حق می‌دانم واطمینانم به درستی آن‌بهمان 
اندازه است که شما اطمینان دار ید که مجموع زوایای هر مثلت دو 
قالمه است . 

حکمت اسپینوزا یکی از بزر گترین فلسفه هائی است که دردنیا 
به ظهور رسیده » رطرفه ابنست که اسپینوزا در حقیقت مبتکر آن 
فلسفه نیست . بلکه می‌توان کفت از زمان باستان :۱ امروز » گذشته 
ازعلمای قشری دینی و بعضی از فلاسفه قدیم. همه حکما ودانشمندان 
یا ذوق در همه اقوام وملل دانسته با :دانسته به وجهی وتا اندازه‌ای 
دار ای این مذهب بوده اند » وآن نوعی اروحدت وجود است (۱ 
شك نیست که اسپینوزا هم از افلاطون و پیروان او و اگوستین و 
معتقدان او » و هم از حکمای اعلامی وهم از حکمای بهودی که از 
مسلمانان اخذ حکمت کرده اند (مانند موسی بن میموتن) و هم از 
دا نشمندان اروپائی فرون وسطی و عصر جدید , و هم از د کارت 
خصوصاً اقتباس بسیار کرده است . با این همه وحدت وجود بنحوی 
که او بیان کرده وموجه ساخته . چنان اسن که چاره نفارم جن 
اينکه فلسقة اورا مستقل وبدیم بشماريم ودربیان آن ازشرح و بسط 
چیزی فرو نگذارم . 

سیاری از محققان اسیینوزا را ارحکمای « کار تزین» بمنی از 
پیروان د کارت خوانده‌اند وحتی «لایبنتس» (۲ )مان يگفته است 


hême )۱(‏ ۳۵0۸ محنی تحت اللفظی این تلمه به‌فارسی «دمه 
خدائی» است : ولیکن حکماي ما آن ر وحدت وجود. گفته‌اند ‏ 
Feibnie (¥)‏ ` 
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فلسفةه اسیینوزا همان فلسفهٌد کارت است که ارحداعتدال بیرون رفده 
ات تون اک وو ا یروا ا لته 
را رها کرده ۰ وروش د کارت را بر گزیده یعنی ۰ اصول ومبانی اورا 
درعلم گر فته و <می اصطلاحات او را اختبار کرده »و «مقولات 
ده کگا نه » و« کلیات پنجکانه» را کنار گذاشته , وهیولی وصورت وصور 
جنسیه ونوعیه و آن حدیث ها را ترك نموده . وفقط ذات و صفات و 
ءوارض را موضوع نظرساخته. ومحسوسات را بی اعتبار دانسته , و 
معقولات را اساس قرار داده است راست است . و نیز باید تصدیق 
کرد که در فلسفة د کارت هم وحدت وجود نهفته , و تخمی است که 
آن‌ جا کاشته شده است . چنان که «مالبرانش» درپیروی از د کارت‌ا 
همه استیحاشی که از وحدت وجود داشته است » عقایدی اظهار کرده 
که جز یا وحدت وجود ساز کار نمی‌خود و شاید بتوان گفت : ا گر 
اسپینوزا فلسفه د کارت را ندیده بود به این خط نمی‌افتاد . بالااقل 
بیان خودرا به این صورت درنمی آورد . اما اینکه فلسفه اسیینوزا 
همان فلسفة د کارت باشد که‌جز ئی تصرفی در آن به عمل آمده نمیتوان 
تصدیق کرد . آری در مقام تمقیل می‌توان گفت اسپینوزا واردهمان 
شاهر اه د کارت شده . و بك چند با او همقدم گرددده است ولیکن 
وقتی ده جأئیرسیده| ند که‌يك راه‌به راست . وبك راه به‌چپ مير فته 
است . وهر یك از ایشان یکی را اختیار کرده است . از این گذشته 
دکارت در فلسفه او لی‌وما بعدا لطبیعه به اصول | کتفا کرده وزودمتوقف 
شده و به شعب دیگر علم پرداخته است .ولی اسپینوزا تا پابان‌عمر 
در فلسقهٌ اولی قدم زده است و نیزانصاف بايد داد که اسپینوزا در 
فلسفه خوش خواه راست رفته باشد خواه کج . نتیجه ای که از 
مقدمات گر فته ساز گارتر است از نتیجه ای که د کارت گرفته است › 
وچون به بیان حکمت آسپینوزا پرداختيم ابن مطلب روشن خواهد 


Leibnis )۱( 


شد . از نکته های توجه کرد نی آشت که . د کارت مطالعات فلسفی,ر ا 
برای تحصیل علم ووصول به بقین پيثة خرد ساخته است » و لیکن به 
تفگ گرائیدن اسیینورا برای بافتن راه سعاوت نه جهت حود و 
دیگران بود » و از همین رو است که مهمترین تصنیف او با آن که 
جامع فلسفة اولی می‌باشد » موسوم به علم اخلاق است . و نیز بهمین 
سیب است که اسیینورا بر‌خلاف د کارت همت خوش را بیشتر‌مصروف 
به فلسفة اولی و حکمت عملی نموده و به ریاضیات وطبیعیات کمتر 
پرداخته است . 

از اموری که اسیینوزا در آن به د کارت سیار نزديك است ۰ 
چگونگی مطالعه وجستجو درحکمت واستدلال فلسفی است نی : او 
قیزمانند د کارت روش ریاضی را پسند دده ودراین راه از آن فیلسوف 
ھم پیش افتاده است » ناآنجاکه در بعضی اذ مسنفات خود ازجمله 
در همان کتاب علم اخلاق که تصنیف اصلی او است بیان مطلب را 
هم به صورت مسائل ریاضی در آورده . و مباحث الهی و اخلاقی را 
مانند قضایای هندسه اقلیدسی عنوان کرده است . در آفاز موضوع 
بحث را تعرف می‌کند واصول متمارفه و موضوعه را بنیاد قراد 
میدهد و حکمی عنوان میکند ؛ وبرای آن برهان اقامه می‌نمابد 
و نتیجه میگیرد و به ثبت المطلوب میرسد » و بهمین جهت خواندنه 
وفهمیدن کتاب اودشوار است . راما برای انشکه خوانندگان آزرده 
نشوند » ناچارم از پیروی اصول او صرفنظر کرده ۰ و مطالب او 
را از صورت قضایای اقلیدسی بیرون آورده به بیان ساده متعادفی 
در آوریم ؛ چنان که هر کس دیگر هم که خواسته است فلسفه اسیینوزا 
را برای میتدیان بیان کند همین روش را اختیار کرده أا 

در هر حال این نکته محل توجه است که اکثر کسانی که 
وحدت وجودی بوده اند . بیاناتغان دراین میحت عارفا نه وشاعرانه 
بوده ات ٠‏ ولیکن اسپینوزا با آن که صر بحاً وحدت وجودی است: 
فلسفه‌اش کاملا استدلا لی است . و هیچ آمری را جز تعقل در ا س 
فلسفه مدخلیت نداده است. هر‌چند اوهم اعلی مر تبه علم را وجدان 
وشهود می‌داند »اما وجدان و شهود او مانند ياسکال وعرفا کر دل 

-۳۵- 


نیست . وفقط ناشی از عقل است به عبادت دیکر ۰ حکمتش حکمت 


اشراق ١‏ اما روششی روش مشاع اخ ۱ 


۲۷ سلوك در جستجوی حقبقت 


اسپینوزا در تحقیق چنین آغاز میکند (۱) که » من جویای 
خی حقیقی و خوشی دائمی گردیدم . و دیدم خوشی و ناخوشی بسته 
به اینست که شخص به چه چیز دل ببندد . ار دلبستکی او به 
چیزهای ناپایدارباشد » چون از دستش بروند و دیگری را از آنها 
برخوردار به‌بیند ۰ بیم و آندوه ورشك و کین به او دست می‌دهد . و 
ابن همه فاد ها و دشمنی ها و بدیختی ها از همین جهت است ؛اما 
آنکه مهرش برچین‌های پایدارباشد و نمتی را ددیاید که زابل شدنی 
فیست شادی و خوشی او بی آلایش و همیشگی خواحد بود . 

پس : دیدم مردم دنیا همه دنبال عشرت و لذایذ حسی با مال وبا 
جاه می‌روند و در ابن راه تحمل مصائب و بلیات و رنج و درد 
میکنند. تا آنجا که جان خود را حم به خطر می‌اندازند و لیکن من 
می بینم لذایذ حسی شخص را از هرمنظوردیگر باز میدارد . درحالی 
که پس از ادراك آن لذاب غم و اندوه دست میدهد و مال و جاه هم 
فکی را بکلی مشنول میکند و هرجه افزون میشود بیشتر مطا-وب 
می‌گردد ۰ و خرسندی و سکون خاطر حاصل نمیشود و حب جاه 
مخصوصاً ابن عیب را دارد که شخص باید زندگانی خودرا تامع همیل 
و نظر مردم دیگر کند , و اختیار را از دست بدحد و مقید به قیود 
بسیار شود . ودرهر حال به زودی برخوردم به اینکه این امور را 
مقصد تباید قرار داد . و فقط بايد وسیله‌ای برای رسیدن به خير 
دیگی باشند . ۳ 

(۱ این فصل خلاصه ا تج از رساله نا تمام «بهیودی عقل» 
که بمنز لهمقدمه فلسفه اسپینوزا می‌باشد و نظی نیمه اول رسال گفتار 
دکارت‌است . 

سا ٣ت‏ 


اما آن خیردیکر که باید مقصدباشد ؛ هرچه جسم ديدم همه‌نيك 
و بدها به نسبت‌اند .و بد مطلق فیست » وهرچیزی به جای خویش 
نیکو است . وعقل انان نظام حقیقی را که امور عالم البته تابع 
آن است درنم‌یاید » جز ایبکه هر کسی حس ہی کند ومعتقد می‌شود 
که در طبع انان مرتبة کمالی هست . مال9تر از آن‌که او خوددارد 
ورسیدن به آن مرتبة کمال‌مانمی ندارد ؛ پی : خیر حقیقی چیزی 
است که وسیلة رسیدن.به آن کمال است . ومنظور من باید این‌باشد 
که خود را به آن کمال برسانم و تا متوانم مردم دیگن را هم دراین 
ام با خود شرك سازم > و .این شرکت مانع سحادت من فیست جلکه 
عطق | ت 
پس باید آن طبیعت کامل را شناخت . و البته شناختن کل عالم 
طبیعت نیز ازم است.. و فلسفة اخلاقی و علم تربیت و .على طب و 
علوم فنی حم برای زندگانی اجتماعی مفید است . وما دا به رسیدن 
کال ارب ری کید وف حول ان روا که 
خود خھم مق بخود یا یلك کنیے ء ے بهبودی دهیم و چون تا وقتی ‏ 
که راه مقصود را .فیافته اہم برای زند گی جه دستوری تیازمند‌یم , 
این قواهد رامپیشنهاد خود صاأختم ۰ 

سار ای ی اه و مان ها رانا ]تا 
که مخل به مقصود. اصلی نباشد چنان کنم که پسند عامه ماشد . 

۴- از لذاید وتمععات زندکانی آن اندازه که برای حفظ بدن 
و تندرستیلازم است بگیرم وبیش از آن نجویم . 

۳- از مال فقط آن اندازه بهره ميایم .که برای حفظ جان و 
تندرستی ورعایت آداب ضرورت دارد . 

اما درمقام بهبودی :*وءٌ تعقل دربافتم که انان علم را به چهار 
وجه حاصل می کند: یکی آن چه از افواه مردم فرا می گیرد ماننده 
علم حر کس به تاریخ ولادت خوش . دوم آن چه به تجربهٌ اجمالی 
علوم ما میشود . مثل اینکه به تجربه درمي‌يابيم که نفت مسی‌سوزد 
. از این دو وجه معتبرتر » علمی است که از رابطةٌ علت و مملول, و 
مرتبط ساختن جزئیات به قوانین‌کلی بدست می‌آید . اما علم‌حقیقی 
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آنست که به وجدان وشهود (۱)حاصل شود »و این علم است که خطا 
در آن راه ندارد » و چون با معلوم منطبق است , موجب یقین 
است . بلکه علم حضوری وضروری است . و آن بر بائط و مبادعه 
ملق مکو اما ای ف ل ار ی ات . 

این قسم علم که بر بسائط تعلق میگیرد » و روشن و متمایز و 
صریح و با مملوم منطبق است ؛ نشانه صحتش با خودش است وبرای 
اطمینان به درستی آن به نشانی‌خارجی نیازنیست » به عبارت دیگر؛ 
برای رسیدن به بقین بر درستی علم راهی نیست » بلکه نخست بايد 
آن علم صحیح را دریافت » سیس روش تحصیل علم را با قاعده آن 
علم , صحیح منطبق ساخت تا علم به علم حاصل شود . 

معلوماتی که این قسم به دست می‌آید عوارض زمانی وشخصیات 
و جزئیات نیستند . چه آنها متفیرند » وموضوع علم حقیقی‌تمیشو ند 
کلیات وامورانتزاعی هم نیستند چون امورانتزاعی و کلیات حقیقت 
ندارند . زیرا که کلیات صورتهای اجمالی اشیاء ستند که چون 
انسان عاجز است از اننکه همه صورت اشماء را درذهن بگیرد . و4 
قوءٌ خیال صور تی اجمالی وانتزاعی درست میکند » و آن را کلی 
چنانکه اشاره کردم که بیط و روشن و متمایز‌ند و خیالی‌نیستند 
بلکه تعقلی‌می‌باشند . 

به این بیان اسپینوزا از آن جهت که منکر حقیقت کلیات 
است از اصحاب «تسمیه» (۲) است و از جهتی پیرو افلاطون است. 
چون به اعیان وحقایق ثابت عقلی معتقد است . و از این رو بعقیدء 
ار یت هت ال ان کک اغ و افلاانون سس گا 
جستن نعربف معلوم است که باید مشتمل بر کنه حقیقت و ماهیت 
معلوم باشد . و تعریف صحیح هر چیز حقیقت آن است و دد ذهن و 
در خارج یکان است ۰ پس باید تعرریف هر حقیقت را دریافت . و 
وچون چنین کردیم ؛ بیان مطلب مورت قضية اقلیسی پیدا میکند. 

[tution )۱(‏ (۲) رجوع کنید به‌جلداول‌در فصل‌اسکولاستيك 
ای تا 


وازاین سیب است که اسپینوزا فلسفهٌ خود را به این صورت در آورده 
ات 

باری چنانکه اشاره کردم , راه تمیزحق وباطلا شت که يدوا 
حقیقت روشن متمایزی را معلوم کنيم . و البته این حقیقت هس چه 
بسیط‌تر و کامل‌ترباشد مبنای علم محکم‌تر و به‌آن واسطه احاطهٌ ذهن 
برامور عالم وسیعتر خواهد بود . پس : دهترین وجوه اینست که‌به 
کامل‌ترین وجود متوسل شویم. که همه معلومات ما ازحقیقت اوبر آید 
به عبارت دنگر : همه حقایق را در او ببيفيم ۰ واورا در همه حقایق 
دریابیم » یعنی علم به ذات واجب الوجودپیدا کنیم . 

ازاین رواست که اسپینورا خود گفته است : حکمای شین فلسفة 
خویش را ازعالم حفیقت آغاز می کردند . ود کارت نفس خویش را 
مبداً علم گرفت . اما من خدارا میداً فلسقه بافتم. ده عبارت دیگر: 
پیشینیان می گفتند ۰ خودشناسی وسیله خداشناسی است . اسپینوزا 
خداشناسی را طریق خودشناسی دانست . و نظر به ایشکه اوخدا را در 
همه چیز وهمه چیز را در خدا می‌دید ۰ یکی از محققان گفته است . 
اسپینوزا مست خداوند است . با اینهمه معاصران وعلمای قشری او 
را متکرذات باری گفتند » وه‌لمونش خواندند . 


(١ خداشناسی(‎ ۳ 


چون اسپینوزا بنابراین گذاشت که حقیقت روشن متمایزی به 
دست آورد. که به اعلی درجه بسیط و کامل باشد. وبر آن شد که‌بهتر ین 
وجه برای مملوم کردن حقیقت دریافت تعریف اواست. ذات‌باری را 
روشنترین حقایق دانسته , وبه تعریف آن پرداخته. واین تحقیق را 
سر آغاز فلسفة خود ساخته است . 

چنین برمیآبد که در ذهن اسپینوزا ابن فقره مسلم وحاجت به 
گفتن نداشته است . که چون سلسله معلول‌ها را نسبت به علت‌ها در 

نظر بگیریم » ناچار می‌رسیم به آن که قائم به ذات » یمنی خود علت 
(۱) مطالب این فصل خلاصه مخش اولاز کتاب علم اخلاق‌است. 
۳ 


خود است . پس آغازسخن را ازاین تعرش می کند که « من آن ر؛ 
ہی گوبع که خود علت خود است .که اء تش وماهيحي مستلانم وچودش 
است ۰ 5 ده عبارت دیگر: آنچه حقیفقت اورا جز موچجوم نمی‌توان 
تعقل کرده ممی یه عبارت دیگره ام به ذلت وجودش واجپ آست.. 

آنگاه تعریفهای دیگر پیش عتی ورو و از بچمله می گوید. : 
«جوهر(۱) آچیزی را می‌گویم که به خود موجود وبه خود تعقل شود 
بعنی تعقل اومحتاج نباشد جه تعقل چیر دیگیری‌که اواز آن چیز 
برآهده باشد» بنابراین جوهرهمان قائم به ذات است وقای يه خلت 
همان جوهر است . 

تمریف دیگر اینکه سفت (۲) را اصطلاغ حی کنم برای ا نجه 
عقل‌دریا بد که آوماهیت ذاتی جوهراست .» 

ازاین تعر مشها برمی‌آ بد که دوجوهر ( با عوذات) جایبدارای عو 
حمیقت مختلف باشند ۰ وهیچگونه مشار کتی‌با یکدیگر ندا شته باشند, 

وممکن نیست دوجوهر يك صفت یعنی .یك حقیقت داشته جاشند. هرا 
که هیچ چین تع رفش متضمن فیست : حگی ضاهیتتن 9 چو مجه ععاگی : 
مستلزم عمدد اونیست(۳) وعرچیزی وجودش حلتی دارد. وآن علت 
با با ید داخل درماهیتتی باشد با خارج اراب ۰ وچون تعدد اخل در 
ماهیت چیزی نیست . پس : پاید علت وجود افرلد متعدد از ماهیت 
آنها بیرون باشه , پس ؛ آن افراد جوهر تخواهند بود . زرا 

Substance )۱(‏ رذات هم می‌توان گفت . 

(۲) ۸44۳1۳08این‌لفظ درمنطق «محمول» ترجمه می‌ثودمقا بل 
موضوع ‏ و درعلم بیان «مسند» ترجمه می شود مقابل مسندالیه . 
ایکن در ابن مقام جز لفظ صفت چیزی مناسب نیافتیم هرچند آنچه 
مراد اسپینوزا است غیرازصفتی است که حکمای ما برای واجب 
الوجود قائل‌انه ونزديك مه معتی ماأهیت است ولیکن چون حکمای 
ما هم صفات واجب‌الوجود را عین ذات اومی‌دا نند بی‌مناسبت فیست. 
منتها باید صفت ذاتی را درنظر گرفت - 

(۳) حکمای ماحم می‌گفتند ماهیت ازحیث مایت ب ودی جز 
ماهیت چیزی نیست . 


— €) 


چوهر بابد خود علت خویش .اشد ۰ پس چاره نیست از اشکه معتقد 
باشیم که جوحر از نوع خود یکی ویش نیست . 

و نیزدوجوهرعلت ومعلول بکدیگر نمی‌توانند باشند, ون" گں 
جوهر ند تعقل هيچيك از آنها مه به تعقل دیگری نباید محتاح باشد , 
ونیزجوحری چوهردیگر را | نمی‌توآند ایجاد کند (۱). ۹ ۱ 

آکنون تعریف دیکر پیش می‌آرریم ومی‌گوگیم: همحدود» مت 
چیزی كەچیزى دبگر از جنس او توا ند اورا محصور کندی زیر محیتور 
شدن چیزی ناچارباید به واسظهٌ حمجنی اوباشد . چنان که نمی‌قوان 
فرض کرد که عقل جسم را محصور کند , با جسم عقل را محصورنماد. 
پس ؛ جسم | ګر محصورشدنی باشد به جسم امت وعقلبه حقل . 

ازابن‌تعریف واز تعریفهاواحکام‌سا یق‌برمی[یدکهذات (جوحر) 
تامحدود است به ناچار . زیرا اگرمحدودبلهد باید ذات دیگری هم 
صفقت خودش را محدود کرده باشد . ولازم می آ یکه دوذات دارای 

بك صفت باشند؛ واین‌چنا نکه معلوم کردم ناطلاست ومعمی ندارد 
. وازئحقیقات سایق برمیآبد که هررچیزی هرقدرحقیقتش بیشثر 
باشد + بعنی وجود دراوقویت‌باشد , صفتهایش متمددتی خواهد بود. 
یں ١‏ هرچند دوذات نمی‌توانتد بك صفت داشته باشند بك ذات 


می‌تواند چندین صمت داراباشد . (۲) 


(۱) حکمای ماتقریباً همین معنی را به این عبارت گفتهاند : 
که دوواجب باهم تکافونمیکنند . 

(۲) برای اینکه ذهن‌ازنسبت دادن چندین‌صفت . یعتی‌چندین 
حقیقت وماهیت به ذات واجبالوجود استیحاش تکند . بر سبتل 
تمشبل گفته‌اند : ذات تسبت به صفات مانند معنی است فسیت به لعظ . 
وچتاتکه‌يك ممنی ممکن است به چند لفظ اداشود , برای جوهر هم 
می‌توان صفات بسیارقائل شد (عبالاتتاشتی وحسنك واحد) وباابنهمه 
«مچنان که معانی حر گز اندر حرف تابد . صفات همآنسان که ذهن 
عاجز ما تعقل هی کند حمقیقت ذات د؛ نمی‌رساند . 

£ بت 


اکنون تعریف دیکرپیش می‌آوديم ومی‌گوئيم , « خدا وجودی 
را می گوئیم که نامحدود مطلق (یمنی از هر جهت نامحدود) باشد » 
یعنی ذاتی که صفا تش‌بیشمار و هرصفتش حقیقتی باشد. جاو یدو نامحدود 
وچنین ذاتی وجودش واجب است .» 

ضمناً باید متوجه بود که درنظر اسپینوزا ( وهمچنین در نظر 
د کارت وپیروانش) وجودنامحدود معادل‌است با وجود کامل‌ومحدود. 
ومحصور بودن نقص است . جاویدی هم که روشن است که از لوازم 
واجب است » زیراجاودد نبودن محدودبودن درزمان است و به علاوه 
اگر واجب است چکونه می‌شود که وقتی باشد که اونباشد؟ 

هرچند تعریف آخری وحکمی که متضمن است نتیجه تمریفها و 
احکام پیشین بود » ولیکن اسپینوزا چند برهان هم بر آن اقامه 
نموده است . از جمله اینکه : از بدیهیات است که هر چیزی وجود 
داشتنش قدرت است . ووجودنداشتنش عجزاست ۰ پس : در صودتی 
که وجودهای محدود » یمنی ناقص را مي‌بينيم. اگرمتکروجودکامل 
شوم معنی‌آن این خواهد نود که ناقصقا در و کامل عاجز‌است. واین 
سخن البته باطل است (۱) 

یس خدا جوهری است قائم به ذات وجاوبد وواجبالوجود . با 
صفات بیشمار و نامحدود ووجودش مبر‌هن بلکه بدیهی است . اکنون 
گوئیم : بنا بر همان مقدمات پیش می‌توانيم حکم کنيم براینکه خدا 
یکی است . بلکه ذاتی غیر ازاوتعقل نمی‌توان‌کرد ۰ زبرا که اوذاتی 
است کامل بعنی‌جامم همه‌صفات وحقیقت مطلقاست. و مطلق‌حقیقت است. 
یس اکرجوهردیکری غیر ازاوقائل شویم. هرصفت وحقیقتی برای 
او فرض کنیم ممکن نیست که آن حقیفت در خدانباشد. پس: لازم 
می آید که دو ذات دارای بك صفت باشند و دطلان اين آمر را 
پیش از ابن نموده‌ایم . 


(۱ ( این همان‌برمان وجودی| نسلم ود کارت ت25 درفصلهای 
پیش این کتاب آورده‌ام اما اسپینورا نيا نش لو تن من انیت 
کا 


یکی دیکر ازتعریفهای اسپینوزا اینست ۰ «عوارض جوهی را 
حالت (۱) می گویم » بعنی چیزی که درچیزدیکر باشد وبه توسط او 
تمقل شود.» به قول‌حکمای‌پیشین اعراض که باید درم_وضوع باشند . 

واز احکام بدیهی واصول متعارفه اینست که ۰ موجودیا به خود 
موجود است ۰ بعنی جوهر است ؛ با درچیزدمگری است » بعنی‌حالت 
است؛ از آن طرف معلوم کردیم که جوهربه معنا ئی که ما گفتها یم منحصر 
به ذات واجب است. پس می‌توانيم حکم کنیم که هرچه هست درخدا 
است . وبی اوهیچ چیز نمی‌تواند باشد. و نمی‌توانه تعقل شود. بعنی 
هرجه وجود دارد حالتی است ازحالات واجبا لو جود . 

نتیجه‌ای که از این مقدمات گرفته می‌شودایست که : خدایکی 
است . بعنی جوهریکی بیش نیست . واومطلقاً نامحدود است » و 
اراك تفوس وابعاد واجسام‌باید با صفات داو ند باشند باحالات او. 

ا٫نجا‏ اسپینورا تحقیقی دارد که حاصلش اشست: که جسم را از 
صفات با حالات خداوند شمردم. اما زنهار این سخن رابه این معنی 
مگیربد که خدا جسم است . من می گویم ذات واجبالوجود بر جسم 
نیز احاطه دارد وجسم جوهری نیست که ذائی مستقل‌ازو اجب لوجود 
داشته باشد » ومخلوق هم نىست ۰ به این معنی که صا نعی اورا از عدم 
به وجود آورده باشد , زیرا که ثابت کردیم که جوهری جوهردیکررا 
ایجاد نمی کند. پس. چون جسم یعنی بعد رانه جوهر وذات مستقل 
می‌توانيم بدانیم . ونه مصنوع؛ ناچاریم آن را صفتی باحالتی از 
واجبالوجودبدانيم (۲) وچراباید ازاین امراستیحاش نمود . چون 
یا حالات واجبالوجودباش . ودر این‌مقام بربطلان قول حکمای 
که جسم را محدود دانسته‌اند دلیل می‌آورد. و براهین‌ایشان رانقض 


Mode )۱(‏ (۲) اگر گران بیابید که جسم را صفت یا 
که بزرگان ما آن را تجلی ذات حق می‌خوانند . 
۳ 


حی‌کند ومی‌گوید. اینکه ازنامحدود بودن جوهرجسمانی امتناع 
می‌کنند . از آ نست که کمیت نامحدودرآقا بل تقدیر وقابل تقسیم فرض 
می‌کنند. وحال اینکه جوهر نامحنود قابل‌تقسیم فیست . زیرااگی 
تقسیم شود دوجوهرخواهدبود با يك حقیقت . واین محال است ء و : 
کمیت را به دورجه می‌توان تعقل کرد. یکی به وجه امرانتزاعی. و 
این کار قوءٌ واهمه ومتخیله است» دیگر ایمکه جتبةٌ جوهری آن را 
در نظر بگیر ند واین کارغقل است. به وجه اول کمیت محدود ومتفیرو 
قابل تقسیم , یمتی دارای اجزاه است - مه وجه دوم که صرف ازجنبه 
جوهری وعقلا مسلاحظه شود . البته ف‌اهسنود ولابتغیر وغیرمنقسم 
خواهد بود . مثلا آب را اگر ازجنبة آب‌بودن ملاحظه کنند محدود 
است ‏ وقابل تقسیم . وقایل‌کون وفساد ۰ ولیکن اگرجنبة جوهری 
آن رادر نظربگیرند نه محدوداست ۰ نه قابل‌تقسیم, نه قایل کون و 
فاد » و محنودیت و اتدازه و شماره و کون و فاد (یعتی به 
وجود آمدن و به عدم رفتن) به جوحر و صفات او تعلق نمی گیرد. 
جه عبارت دیگر: حقیقت جسم امری لست حمقول . و غير از تعینات 
است که چون محنوس ومخیل‌می باشند. ذات باری ازانتساب به آنها 
منزه است؛ و اها اینکه اشکال می کنند که جسم منفعل‌است . وجنبه 
«الهی نمی‌تواند داشته باشد . جواب می‌دهم. وقتی‌ که من خارج از 
واجب|لوجود جوهری‌فائل‌نیستم. انفما لیت هم عیب‌نخواهد بود.زیرا 
ازغیرذات واجب ۰ منفعل نمی‌شود تا ذبهه برود که به و اجبالوجود 
مه واسطة جسم جنبه انقعا لیت داده شده داشد. 
IT‏ 

اسیینوزا مختار ]ن را می‌داند که وجود وفعلش به اقتضای ذات 
خودش است , وموجب خارجی ندارد ۰ ومضطر ومجبور آنست که. 
دیگری او را به وجود آورده و فعل او را برحب افتضای معینی 
برمی‌انگیزد . 

بنا براین جز ذات واجب‌الوجود فاعل مختاری نتوانه بود » و 
البته معنی این سخن این نیست که فاعل مختار هوسنا کانه کارمی کند. 
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ومختار بودن منافی نیست » با ابنکه عمل نظام معین داشته‌باشد( ۱ ) 
جزاینکه چون ذات واجب‌الوجود نامحدود است » افتضای او هم 
نامحدوداست . پس: افعالش نامحدوداست. وموجودات‌بیشمار به ظهور 
می‌رساند . اما همد آنها با لضروره ازاقتضای ذات اوناشی می‌شوند » 
ومعنی قدرت کامله همين ات 

علمواراده راآن قسم که به بشر تعلق می‌گیردبه خداو ندنمی‌توانه 
سمت داد . يه اصطلاح منطقیان اطلاق لفط علم و اراده در این دو 
مورد به آشت ترا اسمی است . و تفاوت علم انان با علم خدا . مانند 
تفاوت رة انت ت داشیری که ازصور آسمانی است ۰ واین سخن به 
آسانی روشن می‌شود چون به باد بیاوریم که علم بشر برموجودات و 
حقایق» متأخر بر وجودآنها است. وحالآنکه ذات‌باری‌مرهر حقیقت 
وهر موجودی مقدم است . وعلت آنها است . پس ؛ علم خدا بر 
موجودات به معنی علت یدید آورندهٌ موجودات اشت که هم علت‌وجود 
آنها و هم علت ماهیت آنها است ( به قول حکمای ما علم فعلی 
ات نه انقعا لی) . با بر این علم واراده وقدرت خداو ند ام واحد 
است . ودلیل و بړاینکه علم انان ار نوع علم خداوند نیست» 
اینست که علم انان مانند وجود اومعلول علم خداو ند است. .ومعلول 
عین علت نمی‌تواندباشد.. در اراده تیز‌همین سخن می‌رودز برااراده 
انان همیثه بر أمرء» تعلق هی گیرد که در نقع‌او باشد. اما در بارة خدا 
نمی‌توان فرض کرد که برنفع خود به اموی‌اراده کند , زیرااو نیازمنده 
یست که نفعی بخو اهد . 

وجود وماهیت خداو ندیکی ات با دراینکه ماهیتش موجچب 
وجودش است وازاین‌رواست که البته جاوید است . وجاوید بودن هم 
به وجود اومتملق است هم به صفات باماهیت او» واین معنی متضمن 
لایتغیر بودن آونیزهست . ِِ 


(۱) چنان که مجموع زوایای مثلت با لضروره دو قائمه است . 

و عیر ار این ممکن تست :ما أبن ضرورت با قاعل مختار مودن 

خداو ند و قدرت کامله اومتافی نیست»و بر‌«مین قیاس‌است اموردیگر. 
fo‏ 


خداو ند علت همه موجودات و مو ثر ات ارت , وهیچ وجودی 
وموثری جز به طفیل وجود اوموجود نمی‌شود , اها علیت او بر سبیل 
تعدی نیست (۱) یعنی: چیزی خارج ازوجود خود ایجاد نکرده . و 
علت بیرون ازمعلول نیست وامری ددونی است (۲) . 

هر‌موجود وموثری برحسب وجوب و افتضای ذات باری است . 
بعنی وجودش واجب بوده که موجود شده است . وجز به وجهی وبه 
تر تیبی که موجود شده ممکن نبوده است موجود بشود. زیرا چون 
مملول ذات کامل است . پس: به کاملتر ین و جهی‌موجوداست , وارذات 
کامل جز امر کامل صادر نمی‌شود 

خاخل که داو سوه ان وح خاو اجها ناس 
ومنبع ومجمع ومنعاً موجودات است . واسیینوزا حیشیت انشاء کننده 
و آفربدگاری اورا ده اصطلاحی خوانده است که آن را « ذات ذات 
سازنده» (۳) ترجمه می‌کنيم در مقابل موجودات که آثار وجود او 
هستند و آن‌ها را «ذات ذات ساخته» (4) می‌خواند. 

اینست خلاصه بیان اسپینوزا دربارء ذات و اجب‌ال وجود که در 
بخش نخستین از کتاب موسوم به علم اخلاقآورده . وحاصلش‌اینست 
که خداو ند وجودی است گا نه و واجب وقائم به ذات ولاعتفیر و 
جاوبد و نامحدود مطلق , ودارای صفات بیشمار . نامحدود , واو به 
تنهائی جوهر است ۰ وموجودات دیگر ازجسمانی وغیر جسمانی همه 
اعراض وحالات اووقائم مه ذات اوهستند و به اقتضای ذات او بوجود 
آمده‌اند وازاوجدا نیستند . واوبه تنهائی فاعل مختار است ؛ اما نه 
به این معنی که هوس می کند » بلکه به این معنی که فقط به اقتضای 
ذات خود عالم را موجود کرده ۰ ویرای این‌امس موهب و ملزمسی 
نداشته است , وموجودات جز‌اینکه هستند نمی‌توانند باشند وجربان 
امور برحب نظامی است که به اقتضای ذات کامل! لصفاتو اجب مقرد 


(۱) به اصطلاح فرانسه 1۳۵0810۲6 Cause‏ نیست 
Cause immanente )۲(‏ 
Nature natureé (€ ) Nature naturante (FT)‏ 


۶ 


شده وازآن متحرف نتواند شد(۱) و علم واراده را به قیاس به نفس 
خودمان نباید به خداوند نسبت بدهیم . زیرا که قیاسات ما در این 
خصوص باطل ایت و به خداو ندافعال وارادات و غاباتی نسبت میدهیم 
که سزاوار دشر است , و در واقم شرك است و متوجه نيستيم که 
نیکی وبدی و زشتی وزیبائی و پسند ونایسند و رغبت و نفرت هر 
حقیقتی داشته باشد نسبت به بشروسود وزان اواست > و ذات باری 
مر تر اذاین عوالم است . و خداو ند ههرو کین وخشم ورآفت نمیتواند 
داشته باشد چون هرچه واقع میشود بر<سب طبیعت ونظامی است که 
اقتضای ذات خود أو ات 

این جمله چنان که گفتیم تاز گی ندارد » خاصه برای ماشر قیان» 
ووحدت وجود از مذاهب دیرین است . اما چگونکی بیان اسپینوزا 
که مطلب را از لباس عرفان شاعراته وذوقی بیرون آودده.و برهانی 
نموده وهمه این احکام را ازچند فقره تعریف وعلوم متعارفه واصل 
موضوع برروش هندسه اقلینسی در آورده . تازه و بدیم است. واينك 
بابد به بقیه مندرجات کتاب «علم اخلاق» وتتمیم بیان در فلسقة 
اسپینوزا به پردازيم (۲) . 


(۱) این کیفیت راکه هرامری به علت امردیگرمقدم براوواقم 
می‌شود. وجز آن‌نمیتواند بشود به فرانسه 1(6)6۳۳0:0:8506 میگویند 
بعتی وجوب ترتب معلول برعلت . 

(۲) گفته اند فلسفه اسپینوزا فلسفة طبیعی است . و آن را که 
خدا مینامد همان طبیعت است . ابن راست است و اسیینوزا خود 
باین معنی تصربح کرده است» ولیکن او طبیعتی را که خدا می‌خواند 
مدرك می‌داند وعلم واراده را صفت ذاتی بلکه حقیقت اومی‌شمارد و 
مانتد طبیعیانی نیست که در عالم متصرف مدرك مربد قائل نیستند » 
جز اینکه ادراك و اراد ذات حق را قابل مقایسه با اد.2 و اراد 
بشری نمیداند . 

ك 


4 . خودشناسی )۱ 


گفتیم . جوهریکی بیش نیست. اما صفاتش بیشمار است :وجن 
و ما ثابت کردیم که جوهربه آن معنی‌که ما گرفتيم وجودش واجب و 
نامحدود ا 

ما از صفات بیشمارجوهر فقط دوصفت را در باقته‌ادم ۰ کی بعد 
(۲) که مبداً جسمانیت است » ویکی علم (۳) که مبداً روحانیت‌است 
ولیکن نه بعدی که ما در اجسام می‌بينيم , و نه علمی که در نقوس 
دومی‌با بيم , زیرا بعد اجسام وعلم نقوس محدودند و تعینات وحالاتی 
. گذم نده‌اند از بعد وعلم مطلق ؛ که دوجسه ار ذات و اجب می باشند. 
این دوجنبه داشتن بهیچوجه نبایه درذهن ما خللی به بگانه بودن 


(۱) درفسمت خداشناسی باایشکه عیناً به روش اسپینوزانر فتیم. 
مرای اینکه میزانی ازفکر اوبست آبد بك اندازه چگونگی ورود 
اورا درمطلب رعات کردم أماار اين پس یرای ابنکه خوانندگان 
آزرده‌نشوند» بیان‌را تامی‌توانیم ساده‌ميکنيم. مطالب این‌فصل خلاصه 
بخشی دوم وسوم از کتات «علم اخلاق» است . 

Etendue )۲(‏ (۳) اننجا علم ترجه همهیم۳ است ؛ 
که معمولا بايد فکر ترجمه شود وبه آن معتی است که دکارت این لفظ 
"را بکار میبرد آن جا که میگفت » جسم جوهر صاحب ابعاد است و 
روح جوهر صاحب فکر است؛ و مراذ اوفکر از کلیة آثار نفی‌بود: 
از حس.و شعور و فهم و تعقل وتفکر و تخیل و توهم واراده . در 
بیان فلسفهة دکارت آن لفط را بر حسنب عادت فکی و اندیشه تر‌جمه 
کردیم . چون آن جا این صفت دربارم انسان گفته می‌شد , و لیکن 
چون اسیینوزاآن را ازصفات اصلی ذات واجبالوجود می‌شماردفکر 
برای آن متاسب نیست ؛ پس علم ترجمه کرديم ۰ 


۾ € 


جوهر واجپ واردآ ورد (۱) 


بعد مطلق نامحدو د که یکی ا جوهسی ات 0 
دگ ى اتقو تن نخستین حالتی که اختبار می کند اراك و 
اراده أت .واین دو حالت که او لی هعدمه ۾ جسمانیت ودومی مقدمة 
روحانیت ات هنوز نامحدود وی هن می باشند همین که محدو د و 
متعین شدند ۰ اولی اجسام محسوس ودومی صور یا معقولات را به 
ظهورمی آ ور ند ودرواقم آن دوحالت نامحدود نامتعین جاوید هر 
دومظهريك ذاتند وواسطهٌ ميان جوهرلایتفیر واجبالوجود وعوارض 
تعلق دهیم ۰ وموجودات دیگر را ده واطه آنها به اومتصل بدأ نیم ۰ 
یعئی خد او ند برای آن‌ها علت قریب و برای موجودات متعین علت 
یعید است . 

پس : موجودات عالم جسمانی همه حالتهای بیشمار ,ولیک 
محدود ومتعین هی باشند از حر کت که حالت تامحدود و نامتعین‌است» 
از بعد مطلق که او یکی‌ازجنبه‌ها وصفات جوهرواچب است؛وموجودات 
روحانی همه حالت‌های بیشمار ولیکن محنود ومتعین می‌باشند از 
ادر 2و اراده‌ای که حالت نامحدود نامتعین ات 1 ازعلم مطل قکه 
اویکی دیکر ازجنبه‌ها وصفات جوهر واجب است , ولیکن این دو 
حالت همواره با یکدیگر قررین و متلازمند . وهمچنان که بعد وعلم 
مطلق هردوصفت لاينقك جوهر اصیل‌می‌باشند . درموجودات عالم 
خلقت هم جسم وروح با هم متلازمند. ودرهر‌مورد يك وجود تشکیل 


(۱) ازبیان اسیینوزا برنمی‌آیدکه ثابت ولایتفیر بودن جوهر 
با تحول دائمی اوبه حالات مختلف چگونه ساز گار است. مگراینکه 
بگوبیم تحول چنان که او قصد کرده باثبات منافات ندارد چون 
جوهر درعین تحول به جوهربت خودباقی است . 

ع 


می‌دهند» که دارای دوجنبه است(۱) واز این معنی‌اسپینوزا تعبیری 
می‌کند که ما به این عبارت درمی آودیم : «روح صورت است وجسم 


شیئی اواست»(۲) واین عبادت محتاج به توضیح است ‏ این‌معنی که 


(۱) بهتر ین تشبیهی که ازچکونکی ذات واجب وموجودات عالم 
خلقت ونسبت خالق و مخلوق می‌توان‌کرد » همانست که عرفای ما 
آورده‌اند که ذات حق رابه دربا وموجودات را بامواج تشبیه کرده‌ا ند 
که‌آب درا به ذات خود تعینی ندارد . همین که به حر کت آمد تعین 
بافته امواج تشکیل می دهد , و اکر بر ذهن‌گران بياید که جوهر 
چگونه می‌تواند دویا چند صفت ذاتی داشته باشد.و باز یکی‌باشدهمان 
تشبیه مشکل‌را آسان می کند که آب هم سرد است. وحم رطوبت دادد» و 
بااینکه سردی ورطوبت دوصفت‌است نمیتوان گفت: آب‌دوچیزاست و 
همچنین همان قسم که‌آب بی تعین دربا دوصفت سردی ورط‌وبت را 
دارد ۰ تعینات اویعتی امواج نيزهريك هم‌سردی وحم رطوبت دارند. 
وازاین‌رومی‌توان قیاس کرد که همان قسم که جوهر بی تعین واجپ - 
الوجود دوصفت بعد وعلم‌رادارد » تمینات اوهم که موجودات عالم 
خلقتند , هريك به قدرمی تبه خود هره‌ای ازهمان دو صفت دار ند که 
درموردآن‌هاجسمافیت وروحانیت خوانده می‌شود. ونیز آب راجاوبد 
ولایتغیر و نامحدود می‌توان فرض‌کرد . ولی امواج او همواره متفیر 
و محدود و ناپایدار می‌باشد . البته این تشبیه ازحقیقت بسیار دور 
است ودریا از هیچ جهت قابل مقایه با جوهر واجب نیست و لیکن 
چون ذهن ما محتاج به تخیل وتصور است . این تشبیه بمید يك‌انداژه 
به فهم مطلب‌پاری خواهدکرد. 


(۲ | گرمی‌خواستيم به عبارات شاعرانه درآوروم؛ می گفتیم 
جسم باتن صورت است , وروح معتی او است . البته خوانندگان در 
معنی «صورت ومعنی» آن‌قس که اصطلاح شمرا وعامه است با اصطلاح 
علمی و قلسفی صورت اشتیاه نخواهم د کرد ۰ چنان که در مشن اشاره 


اروا 


ابنجا صورت (۱) نه به معنی متداول آنست که مقابل معنی وباطن 
باشد , ونه به اصطلاح حکمای قدم است که مقا بل ماده باشد » بلکه 
نزديك است به معنائی که مابه یك اعتبار تصور. و به يك اعتبار علم. و 
به یك اعتبار مقهوم می‌نامیم ۰ و لیکن هیچکدام از این الفاظ برآن 
معنی منطیق نیستند : زیرا که آنها همه اموری هستند درذهن انسان. 
وصورتی که اسپینوزا می‌گوید نزديك است به آن معنی که افلاطون 
برای صورقائل است: که وجودشان‌حقیقی ومجرد ا ومی‌توان 
درعلم خدا موجوددانست واسپینوزاآن راحالت و تعیمی ازصفت علم 
واجبآلوجود می‌خواند وروح با نفس را متقوم از آن صور می‌داند : 
و آنچه ما از ناچاری شیتی (۲) ترجمه کردم . همانست که درموارد 
دیکر ده اععبارات مختلف معلوم با منظور با موصوع با مصداق 
می گوبند . و این الفاظ هم در ابتجا مناسب ب آن معنی نیست . يس : 
مه جای تصورصورت گفتیمتا ۳ امرذهنی‌مشتبه نشود» و به‌همان ملاحظه 
الفا عقاوم و مو و مداق را هر غنات ندانسته شی گفتيم . 
کنون با این توضیح معنی عبارت فوق دانسته میشود که روح صورت 
است (به نله تصور) وجسم شیثی او است (به منزلهٌ متصور باتوجه 
به نکاتی که قید کردیم) وصورت یعنی روح با نقس » مبدآش صفت 
علم ذات واحب الوجود است. واز آن راه باو اتصال دادد: و شیئی 
یمنی جسم یا تن , میدش صفت بعدداشتن جوهر واجب است . و او 
نیز از آن راه بذات واجب متصل است . و آنچه درباب روح و تن 
باجسم ونفی گفتيم اختصاص بانسان ندارد وبه عقیده اسپینوزا ( به 
خلاف دکارت ) همه موجودات این دو جنبه را دارنه ؛ جز اینکه 
مراتب نفوس آن ها ا وبلند است » وجسم یا تن‌هوچه 
قوهُ فعل وانفسالش بیشتر و متنوع تر باشد . قوه اددا کش بیشس 
است » ودر انسان این قوه از موجودات دیگر افن‌ون ودر افراد 


Objet )۲( 1060 (1) 


۳ 


انسان هم این شدت وضمف یدیدار است (۱) . 

جوهر وصفات وحالات نحستّین او البته پابدار و جاو بدند , اما 
موجودات تعینی چون حالات عارضی می‌باشند . زمانی و ناپایدار ند 
وعلت ومعلول یکدیگرند » و سلسلة این علت و معلول ها بی نهابت 
ممتد است . وتبدلات وتحولات آنها و بوجود آمدن آن معلول ها 
وعلتها به عبارت دیگر : کون وفساد بروفق نظام مقرر محفوظی‌است 
که تخلف از آن ممکن نیست (۲) و ترتیب و ارتباط اشیاء و مواد 
نسبت به یکدیگر همان ترتیب و ارتباط صور آنها است یعنی همان 
سیر و حر کی که اشیاء دارند » صور همکه با آنها متلازمند ووجه 
دیگری از آنها میباشند . همان سیر و حر کت را دار نه وهرجچه در 
بدن وام میشود روح آن را درك می‌کند وحق ابنست که اگرانسان 
جنبه جسمانیش ملحوظ گر دد حالاتش تحولات بدن او هستند. واگر 
جنبه روحانی او در نظر گرفته شود . حالاتش تحولات روح و نفس‌او 
می‌باشند . 

و و 

چون روح احوال بدت را درك می‌کند . و احوال بدن به واسطه 

تأثیر خارجی‌است پس‌به بك اعتبار میتوان گفت: روح اشیاء خارجی 


(۱) کسانی که فلسفه اسپینوزارا نیسندیده اند ایرادکرده اند 
که فلسفه اومادی است > وخوداودهری است: ولیکن توجه نکر ده| ند 
که فلسفة مادی آنست که وجود روح وروحانیت را منکر است باآن 
را ناشی از ماده میداند وقکر وشعور را خاصیت جسم می‌پند‌ارد. و 
این بکلی مخالف رای اسیینوزا است . که روحانیت را از صفات 
ذاتی و اجب لوجود و مستقل از جسم میشمارد . وحتی برای اجسامی 
هم که دیگران غیرذیروح می‌انگارند . او روح قائل است جزاینکه 
مرتبه روح آن ها را پست تر میداند » وروح و جسم و هرچه هست 
متصل به ذات واجب ا لوجود می‌شمارد . 

(۲) رجو عکنید به حاشیة ۱ صفحه ٤۷‏ 


~e 


را هم درك میکند » ولیکن درست‌تر اینست که ادراك روح نسبت‌به 
اشیاء خادجی در واقع همان ادراك او است نسبت به بدن خود ؛ و 
چون روح به مبداً متصل است می‌توان گفت ؛ علم روح به بدن خود؛ 
و همچنین باشیاء خارجی همان علم خداو ند است (۱) و روح انسان 
بهره و پرتوی ازذات واجبالوجود است. جزاینکه چون روح انسان 
وجودی است متعین و محنود ۰ البته آن چه از بدن خود و اشاء 
خارج درك میکند تمام نیست . وعلمی مجمل ومبهم است ‏ و به 
واسطهٌ جنب مثفی وعدمی » یمنی نقص وجود خود بساهست که به خطا 
هرود , و آنچه درست درمی با بد بواسطه جنبه وجودی و مثبت است 
و چنان که پیش گفته ایم: علمی که انسان به وجدان با به تعقل‌حاصل 
می‌کند خطا ندارد .و خطا فقط در معلوماتی راه هییاید که از راه 
حس دست مدهد ۰ آنهم بخصوس در وقتی که قوهٌ متخیله بمیان 
می‌آید . مدلا بواسطةٌ تأثیری که از خارج به نفس میرسد چیزی را 
حس کرده . حکم بوجود او و حاضر بودن او می‌کند . وتا وقتی که 
تأثیر دیکری تأثیر او لی را محو نساخته. آن چیز را بخیال حاضر 
می‌پندار د ۰ و حال آن که او عایب شده است. ودر راقع دراین‌مورد 
ف اخعیاه بواسطةه جهل و غفلت ازقا یب بودن آن بث شیگی است »حنی 
بواسطةٌ جنبهٌ عدمی است . و بواعطه اینکه تعقل در اموی نمی گنه ۱ 
ونیز از خطا ها که دست می‌دهد . چنان که پیش اشاره کرده امم این 
است : که متخبله بواسطه عجز از اینکد صور اشیاء بسیار را بذهن 
«سیارد . صورت منتشر مبهمی از آن دا درست کرده . کلیات را 
مبسارد که فقط الفاظی هستند با معانی مجمل و تاريك . وحقیقتی 
در بر ندار ند » و سیاری از اشعاحات بو اسطه ایست که الفاظ در 


هعنی محیج بکار برده نشده و مطاب بد ادا میشود . و بسیاری از 


اخنلافات که مبان مردم روی میدهد نزاع لغظی ات . 


(۱) دراین معنی ما لبرانش با اسپینوز! موافق . و لیکن‌بیا نش 
متماوت ات چنانکه 75 بیان دلسفه مالمر‌انش با :موده ایم ۳ 
- ۲ - 


و همچنین ازخطاها که بواسطة ناتمامی علم دست میدهد اینست. 
که ؛ انسان اموری را می‌بیند و ھی بعلت آنها نمی‌برد پی حکم په 
اتفاق میکند یا گمان میبرد که ممکن بود واقم تشود » یاقسم دیکر 
واقع شود > وغافل است که هیچ اآمری جزذات واجب الوجود بی‌علت 
نمیشود . وعلت که موجود شد ناچار معلول بوجود می‌آید »و آن 
علت هم خود معلول علت دیگری است پس: وقوع امور بروفق جریان 
مر‌تب وحتمی است . نه اتفاقی در کار است» نه امکانی که عدم وقوعش 
فرض شود . وهرچه واقع میشود برحسب وجوب ات و معلول ازعلت 
منفك نمیشود . 

فرض علت غائی برای امور و همچنین نیت دادن هتوا های 
مسانی به ذات باری » و قباس کردن ادراك و اراده و اقعال او به 
ادراك واراده و افعال مشری » نیز از خطاهائی است که بواسطه وه 
متخیله وعدم تعقل دست می‌دهد . همچنین است فاعل مختار پنداشتن 
انسان و آزاد ومطلق دانستن اراده او ,که ازجهت غغلت باجهل‌است 
باینکه اراده بطور کلی وجود ندارد و لفظی است بی معنی . آ نجه 
حقیقت دارد اراده های جز ئی است » یعنی قصد هائی که شخص در 
موارد مختلف میکند . و عرقصدی موجبی یعنی علتی وارد که اگر 
آن علت نبود آن قصد نمیشد » و با وجودآن علت . آن قصد حا 
پیش می‌آید ۰ و ایں علت خود معلول علت دیگری است . و ساسلد 
این علل ممتد است تا به ذات و !اجب برسد. پس اراده ها همه مستهی 
به مشیت آومیشود و اختیاری برای کسی نیست . واینکه مردم اراده 
را آراد وخود را فاعل مخعار هید نند از آنست که متوجه این معتی 
نیستند » و از علل قصد های خود آ گاهی ندار ند , و بعلاوه جون 
اراده خارج از اقتضای علم ثمست ۰ و حرعلم و تصوری متضمن نقی و 
اثباتی است . چنا نکه هر قصد واراده‌ای نیز نقی با اثباتی است بس: 
علم و اراده يك چیز است . 
اما علم دو قسم است تمام و نا تمام. علم تمام آانست که معلوم را ذعن 
کاملا درك کند , یعتی هم خود او را دریاید , هم علل او را . 
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بمبارت دیگر: علم تمام آنست که انسان برای ادراك آن محتاج ده 
علم دیگر نباشد . و در آن علم مستقل و ازدیگری بی‌تیاز باشد . 

علم ناتمام آانست ۰ که مملوم را ذهن کلملا در نياید . یعنی أدراك 
آن محتاج بعلم به چیز های دیگر باشد . که علت یا شرط وجود او 
هستند و بنابراین در آن علم کاملا مستقل وبی نیاز نیست . 

انسان که موجودی محدود است . و قائم بذات نیست و روحش 
مقید به تن است » اکثر معلوماتش از راه حس و تخیل و توهم‌حاصل 
شده و در آنها علمش ناتمام است . وحتی علمش به نفس وبدن خود 
نیز تمام نیست . تا چه رسد بموجودات خارجی . 

معلومات تام انسان که بسیار معدودند » همان مبانی عقل او 
می‌باشند » و در نزد همه مردم یکان ومشترك وصحیح‌اند » و نفس 
با نها اطمینان و یقین دارد بخلای معلومات ناتمام که در نزد همه کس 
یکسان نیست . و بنابر این بصحت آنها نمیتوان مطمئن بود (۱). 

همچنین اعمال انسان که مظهر معلومات او میباشند دو قسمند . 
بعضی فقط باقتضای طبع اواست وامردیگری در آن مدخلیت ندارد, 
بعبارت دیکر طبع انسان علت تامه او است . سضی تنها باقتضای 
طبع او زست » و تا قیردیگں ازخارج نبز دروقوع اودخالت دارد. 


inadéquate‏ 6 منطبق میشود. بروجه اول ودوم ازعلم که در 
فصل « سلوك در جستجوی حقیقت» (صفحهُ ۳۰) بيان كرديم و علم 
تمام »)206609 1066 وجه سوم از علمی است که آنجا بیان شده , 
و از آن تمام‌تر وجه چهارم است . بکسانی که بزبان فرانسه آشنا 
هستند توجه میدهیم که دراین کتاب» ما علم را درموارد چند استعمال 
می کنیم که فرانسویان برای آن الفاظ مختلف می آورند . از قبیل 
congcience « science ۵ ,‏ ر Pensèe . Idèe, notion‏ 
connaissance‏ 
و غیر آنها . البته برای هی کدام از این الفاظ و 


اصطلاحات خاص هم داریم که در موقع مقتضی بکار میہںیم » ولیکن 
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امور قسم اول را که تنها از نفی انان صادر میشود فعل (۱) 
گوئیم ‏ و امور قسم دوم را انفعمال (۲) خوانیم , اگرچه بصورت 
عمل باشد . چراکه نفس انسان در ان عمل استقلال نداشته و علت 
تامةٌ آن عمل نبوده است . مثلاکسیکه بدیکری احسان می کند اگر 
تنها از آنجهت باشدکه وظيیفةً خود دا شیر کردن دانسته است ۰ به 
مقتضای طبع خود عمل کرده و در آن نفسش باستقلال کار کرده است ۰ 
پس ؛ این فعل است . اما اگر کسی بدیگری احسانی بکند از آنرو 
که ازاوخر‌سندی حاصل کرده است علت خرسندی خاطر او لااقل‌جزء 
علت تامة عمل بوده . و نا برین تفس در آن عمل مستقل نبوده واین 
انفعال است . 

یس انقعا لات نفس انسان تامع امور خارجی ات » ودر اختیار 
او نیست » وهرچه نفسانیات بیشتر باشد آزادی و اختیارش کمتر 
است . 

درموجودات میل به بقا ازطبم خود آنها است , وعلت فنا از 
خارج اش وهمه موجودات کوشش دار ند که وجود خودر ا باقی و 


۳۳۳ 
اینکه لفظ علم را هروفت برای یکی از آن الفاظ می‌آوریم يك جا 
بملاحظه اینست که دانشمندان ما لفظ علم را بآن معانی مختلف 
استعمال کرده| ند. و ذهنشان بان معانی مأ نوس است, ومراد را از آن 
لفظ درمی‌یا بند , و يك جا بسبب آنست که سلیقهُ خود فرانسویان هم 
در استعمال آن الفاظ در مواقم مختلف تفاوت دارد » و اصطلاحات 
صراحت تمام و خاص برای معانی مخصوص مشخص ندارد »و این 
کیفیت منحصر به کلمة علم و الفاظ مذ‌کور نیست . و در سیاری از 
موارد مجبوریم برای یك لفظ فرانسوی در موارد مختلف , الفاظ 
مختلف بیاوریم , یا بعکس برای چند لفظ فرانه بك لفظ واحد 
بار ہیںیم . 
کک 
Passion (¥) Action (1)‏ 
و ۱۳۳ 


پردوام بسازند » انسان نیز ازاین قاعده کلی بیرون نیست . و این 

اگرعلاقه بوجود تنها از سوی نفس باشد » اراده (۱) است » و 
اگر بدن هم دخیل باشد شهوت (۲) است ؛ و هرگاه باین شهوت علم 
داشته باشد خواهش است (۳) . 

بنا بر این انسان هرچه را ملایم و مساعد بقای وجود و مايه 
نزديك شدنش بکمال قوای خود بداند , آن را خواهان است . واز 
خلافش گر یزان است . واینکه می‌گویند نيك را نفس خواهان است 
و از بد گریزان است , درست نیست وبعکس است یعنی هرچه رانفی 
خواهان‌است نيك می‌انکارد» و آنچه از آن‌گریزان است بدمییندارد» 
و نيك و بد آموری هستند نسبی و بقیاس به نفس انسان میباشند . 

غا ی یی سس یک او کال ترا 
خود باشد . مايه شادی )٤(‏ خاطر است » واگ سبب دورشدنش از 
کمال باشد , ما اندوه (6) خاطی میشود , واگر شادی و اندوه به 
بدن نیز مر‌بوط با شد, لذت وخوشی )٩(‏ والم وناخوشی (۷) خواهد 
دود . پس : شادی واندوه که دسته بامور خارج از نفسند انفعالات 
نفسند . و خواهش وشادی واندوه انقمالات اصلی نفس میباشند وهمة 
تفسانیات انسان از آنها ناشی میشو ند . 

ازاین سه حالت اصلی نفسانی اسیینوزا همان روش هندسهة 
اقلیدسی همه عواطف ونفانات انسان را استخراج کرده. و تحقیقات 
دقیق لطیف دربارء آنها نموده ,که اکر بخواهیم باز نمائيم سخن 
در از خواهد شد ۰و بی اش اسپینوزا در تشر بح حالات نفسانی 
(۸) مثلا دوشن نموده است که شادی هر گاه با تصور علت خارجی‌آن 


Appetit (1) Volonté (۱) 
Joie (¢) Dèsir )۳( 
Plaisir ۰۱ Tristesse (°) 


(۸) بخش سوم ازکتاب علم اخلاق . )¥( Douleur‏ 


۵۷ 


حمر اه باشد مهر وحب است . و اگر اندوه ۰ با تصور علت خارجی آن 
همراه شود بنض وکین است » و هر گاه شخص چیزی را هنکام 
شادی درك کند ضبت باومهربان است . و چون هنگام اندوحناکی 
درك کند ازاو بیزار میشود . و همچنین چیزی که شبیه به 
امر محبوب باشد محبوب است و چیزی که شبیه بامر مبتوض باشد ۰ 
مبغوض است » وشادی اگرمقرون با تصورامر آینده باشد امید است. 
واگر مقرون به تصور امر گذشته باشد خشنودی است » واندوه اگر 
مقرون به تصور امر آینده باشد. بیم یا ناامیدی است . واگر مقرون 
بتصورامر گند ته باشد افسردگی یا پشیما نی‌است. وشادی شخص‌محبوب 
و آن دوه شخص مبغوض مایة شادی است و علتش نزد ما محبوب 
خواهدبود. و برعکس اندوه‌شخص محبوب وشادی شخص مبنوض ما يه 
اندوه ما است ۰ وعلتش نزدمامبغوض می‌گردد؛ وآژهمین‌فقره چندین 
حالت ارحالات نفسانی نمایان می‌شود مانند دلسوزی ورقت که اندوه 
براندوه محبوب است وعضب بر کسی که مابهًآن اندوه شده است. ۰ 
بهمین نکته سنجیها هیزان نفسانیات دیگر به دست می‌آید ازقبیل : 
رحم ومروت و بیرحمی وقساوت وهم‌چشمی ورقابت وسرافراری و 
سر‌شکستگی و بخل ورشك وحسد و کینه و سیاسداری و سر مزر گی و 
فرو تنی و کرامت وقوت‌نقس و بزر گواری و بسیاری دیکر» وچکونکی 
آن‌ها وعلت‌ها وموجبات شدت وضعف آن نفسانیات و نتایجی که از 
آنها بروز می‌کند » واعما لی‌که به سبب امور مسزبور آژانسان سر 
می‌ر ند واین‌جمله معلوم می‌دارد که انان در مان عواطف و حالات 
که گر فتار طوفان امواج دریا باشد » و بی‌اختیار به این‌سو وان سو 
کشیده می‌شود ویر تاب می گردد» وهیچگاه نمی‌داند چه درپیش دارد 
وچه برسرش خواهد آمد . و کمتر عملی از اعمال انان است که 
توان فعل ارادی حقیقی خود اودانست » واورا ازجهت نیکی و بدی 
سزاوار سیاسداری وستایش یا سرزنش و نکوهش پنداشت . 
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0 ۴ وآزادی انسان )۱ 


معلوم شد انسان دستخوش هواهای نفانی است , و مواهای 
نفانی مایه اختلاف و نفاق و دشمنی مردم با یکدیگر است » جز 
ابتکه چون افراد انان در مقابل قوای طبیعت ضعیف وعاجزند و 
به‌تنها ئی ازعهده حوادت‌روز گار بر نمی آیند, ناچار به تعاون‌یکدیگر 
راضی شده مجتمع می‌شوند » و برای‌اینکه بتوانند زتدگانی‌اجتماعی 
داشته باشند . يك اندازه از احوال یکدیگرفعایت کرده از هواهای 
نفسانی خود جلو گیری می‌کنند » وسر طبیعی آن‌اینست که ازهواهای 
شتا نویه وا سا غراف شای ا چیه و 
و آن را ازمیان می‌برد . به عبارت دیکره: شری شری دفہ می‌شود. 

آداب ورسوم وقوانین که میان مردم استقرار می‌پا بد » وموجب 
آسایش وامئیت اجعماعی می‌گردد . ازاینجا نای است ۰ هررچه راب 
مصالح هیگت اجتماعیه ساز گار می‌با بند نیکومی‌خوانتد وعمل به آن 
را فضیلت می‌نامند وهرچه را مخالف مصلحت می‌بینند بد ميخو | نند 
وعملش را از رذائل می‌شمارند » اما این فضیلت ورذالت نظر مه 
حوائح اجتماعی است و در نفس‌الامر حقیقت ندارد » چون منغاً آن 
همان نفسا نیت است» چنان که می‌بینیم يك صفت دريك موقع پسند‌بده 
است ؛ ودرموقم دیکر ناپسند است مثلا عداوت ورزیدن را ازصفات 
بد می‌شمار ند , و لیکن اکرنسبت به اشرار ابراز شود می‌پسندند » و 
حال آن که اکر اعتبارات را در نظ نگیریم »> و نفی‌الامررا ملاحظه 
کنیم » درمی‌یا بیم که عداوت از نفسا نیا تی است که منشاش اندوه است, 
وپیش ازاین باز نمودیم که اندوه مايه دوری نفس از کمال‌است پس : 


(۱) این فصل خلاصه‌ایست از بخش چهارم و پنجم کتاب علم 
اخلاق , و کتاب مز‌بور به آن خاتمه می‌یابد واین قسمت هم ما نند 
همه اجزاء آن کتاب به شیوهٌ قضایای هندسةٌ اقلیدسی نوشته شده وما 
برای اینکه قهم مطلب دشوار نشود » به صورت دیگر در آورده‌ايم. 


۳ 


عداوت ممکن نیست نیکوباشد » وصفات دیگر هم از قبیل ترحم و 
پشیما نی وفرو تنی وشرم وحیا همین حال را دارد » وبنا بر تحقیقا تی 
که پیش از این‌کرده‌ايم کمال در اینست که , مطلقاً از اندوه وهر چه 
از آن ناشی می‌شود دوری مجویند. ازاین گذشته اگر انسان از راه 
وصول به کمال دور نمی‌شد و گرفتار انفعالات می گردید . به بدی. 
بر‌نمی‌خورد , خاصه اینکه بدی امری است عدمی وجنبه منفی دارد؛ 
وچون بدی أدراك نشودنیکی هم که صد او است ادراك نخواهد شلد ۰ 
پس باز می‌رسیمبه اینکه. نیکی وبد‌ی امور اعتباری هستند وحقیقت 
ندار ند . کسانی هم که از ترس دوزخ یا امید بهشت » و این قبیل 
ملاحظات خود را مقید به احوالی می‌کنند و کف نفس وزهد وورع و 
عبادت پیش می گیر ند ۰ یا تحمل ریاضت می‌نمایند وبه قول معروف 
ازدنیا می گذر ند فضیلتشان تقر یب مانند امانت و درستکاری کسانی 
است که از ترس مجازات قا نو نی یا برای حفظ آ برو ازنادرستی دوری 
می‌جویند ۰ گذشته ازاینکه دیاضت و گوشه گیری و تحمل درد ود نج 
وحرمان چون ا اندوه تناسب دار ند ممکن تست نیکو باشند 

البته ده این وسابل اصلاح مفاسد کردن ۰ ماز از پیروی هواهای 
نفسانی بهتراست » ویرای عامه مردم وزندگانی اجتماعی غیر ازاین 
چاره نیست » اما از نظر فلسفی وبرای کسی که دنبال حقیقت می‌رود 
قا نم کننده نتواند بود که فسادی به فسادی دفع شود چون این‌احوال 
خود ناشی از نفسانیات است و صاحبان آن اعمال هم سانند کسان 
دیگری که گرفتاد انقعالاتند عاجز وبی اختیارند » حاصل اینکه 
مردم عموماً در حال بندگی و اسیری زندگی می‌کنند ؛ و کمتر کسی 
است که بتوان اورا آزاد گفت . 

اکنون شاید بگویند ؛ چون برای نیکی و بدی حقیقتی در نفس 
امرقائل نشدیم » وانسان را ننده واسي‌دانستيم » واز او نفی اختبار 
کردیم. ووقوع قضایا را حتمی وظهورمعلول ر؛ازعلت واجب شمردیم. 
دیگر جا ندارد کسی را مسئول بدانیم , واز اوتوقعی بکنیم و کیفر و 
پاداشی برای اعمال قائل باشیم . و اسپینوزا که عقایدش چنین است 
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به چه مناسیت کتاب فلسقهُ خود را علم اخلاق نامیده است ؟ 
جواب این سئوال اینست که. پاداش و کیفرداشتن اعمال مستلزم 
آزادی واختیار نیست وهی تخمی کشته شود خواه از روی اختیاد 
جاشد خواه نباشد می‌رو بد . چنان که سگی که حار می‌شود تعصیری 
ندارد ۰ اما بی تقصیری اومانم از این نیست که اورابکشند . ازاین 
گذشته اسپینوزا یکسره منکن نیکی وبدی نست . وبرای انسان 
خوعی از اختیارهم قائل‌است . و لیکن در این‌باب‌نظ و بیان مخصوص 
:دارد و گر نه چنانکه پیش ارين آشاره کردهایم و ارد شدن او به فلسفه 
همانا برای یافتن ذاه سعادت بود و گفتيم که اودرسلوك درجستجوی 
ا ا چ ی تزا که فا یل ولک یاف وما غو بیع 
شا ببه دانست. کوشش دررسیدن به مر تبه کمال بود و نتیجه تحقیقا تش 
جادلیل وبرسان این شد که اصل درعالم فعالیت است؛ وهمه موجودات 
همواره در کوششند براینکه وجود خود را باقی بدار ند وانسان هم‌از 
این قاعده هستشمی نیست؛ واین امرفطر ی موجودات است وحق‌است. 
.پس هرچه قو انسان را بر فعالیت افزون کند , که مطلوب یعنی‌بقای 
وجود خویش را دریابد , مايه نزديك شدن به کمال وموجب شادی؛ 
است» وطبع‌انسان ]ن را خواهان است ۰ پس‌نیکواست وهرچه فعا لیت 
را بکاهد روبه نقص می‌برد وما یه اندوه است » وطبع از آن گریزان 
است پس بد است . 
یس ملاك خوبی وبدی سود وزیان است» اما سود وزیان شخصی 
وبه این معنی که سودمندآن است که فقو قعا لیت انسان را بیفزاید و 
عکس آن زیان می‌رساند » وچون سود و زیان ونيك ومد را به این 
معنی گر‌فتیم ؛ تکلیف انسان چنین تشخیص می‌شود که سود خود را 
بخواهد . و از زیان بگریزد ,که به این وسیله مايه بقای خویش را 
افزون سازد . 
ممکن است ایراد شود که این دستور مخا لف همه «ستورهای 
اخلاقی > و صرف خودپرستی است . اسپینوزا در جوات می گوید : 
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مردم جز خودپرستی تکلیفی تدار ند > به شرط آنکه خودیرستی | نها 
ازروی مبان , عقلی باشد » واگر چنین شد به شرحی که بیان خواهیم 
کرد خودپرستی ایشان عین نوع‌پرستی وخداپرستی خواهدبود . 

چنان که گفته شد از خود گنشتن وزندگانی خویش را باطل 
ن و و ی ت شا ل ن وم 
طبع وپافشاری درابقای وجود خویش است . وچون اندوه منافی 
این منظور وشادی مساعد آنست » باید همیشه شادمان بود (۱) از 
تمتعات نباید خود را محروم کرد. درحد اعتدال بايد خورد ونوشید» 
بوی خوش باید بوئید زیبائی و صفا باید دید . آهنگهای موزون 
باید شنید » تفریح باید کرد . حتی اززینت و "رایش هم تباید پرهیز 
داشت ۰ واگ در این امورافراط نکنند وتاجدی معمول دار ند که ار 
توانائی وجود انسان تکاهد ؛ بلکه بیفزاید . رسیدن به کمال وت 
می کند . مخصوصاً اگردر لذایذی که در بدن موضع خاص دارداصر ار 
نورز ند (۲) وبیشتر به تمتعاتی بگرایند که کلیة طبع ا 
وفرح وان نبساط می‌آورد ۲ 

اما این قسمت یک جرء از دستور رندگانی است. واگر ده این 
انداژه محدود شود زند‌گانی تمام نیست . توضیح آن که پیش از این 
گفتیم. عمل انسان دوقسم است. | گرعوامل خارجی آن را برانگیزد؛ 
از تا یر علم ناتمام است . ومحدود و مقید است ۰ یعتی جنبة منفی و 


عدمی دارد وانفعال است ؛ واگ برحسب طبع خود انسان باشد و از 
علم تمام بر آید ؛ غير عقید ومشبت است وفعل است » پس قسم‌اول از 
اختیار او بیرون است » و نفس از آن جهت بنده وزبون است. و لیکن 
اعال تیه کار ییا فان اتو افیان فم ازل خان 


(۱) ابن قسمت فلسقة ابیقور را به باد می آورد 
(۲) زیراکه چون .ك موضم بدن التذاذ شدید بافت. اعتدال. 
احوال از کلیة بدن سلب می‌شود . 
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موجودات دیکر و کلبة عالم طبیعت و مقید به مقتضبات تن است » 
یعنی مادی و جسمانی است . اعمال قسم دوم از نفس به استقلال سر 
میز ند وتابع امورجسمافی نیست » یا تبعیتش کم است » پس روحانی 
وعقلانی است . در اعمال قسم اول نفس گرفتار قوء متخیله و توهم 
است ۰ در اعمال قسم دوم عقل ازتخیل وتوهم فارغ وآزاد است 
نتیجه اینکه ۰ انان در اعمالی که صرف ازعقل وداش برهی‌آید 
متوجه کمال است. و آزاد ومختار ودر واقع آن چه در انان آزاد و 
مختار است عقل است وبس (۱) وهرچه عقل وداش را مختل سازد. 
مايه اسیری و بندگی است و کدام شادی بس‌ای نقی انان بهتر و 
بالاتر از درك حقایق است ؛ پس دانش عقلانی بهترین سرجشمه 
شادمانی وتکمیل کننده زندگا نی است » لذ تی است که اندوه ندارد ۰ 
زیراکه اندوه انقعا لی است » ودانش‌فمل است و انفعال از تاثیر امور 
خارجی است » وفعل تماما متعلق به نفس انان ومستقل ازهر چه 
غیر از آنست . 
پس يك جا نيك وید را شناختیم . وسود وزیان را تشخیص 

دادیم ويك جا آزادی و اختیار حقیقی را دريافتيم , ومعلوم کردیم 
که این هردوامر سعادت و کمال انسان دراوست یك سر‌چشمه دارد و 
آن عقل ودانائی است که مايه توانائی است . پی ۰ فضیلت همان 
عقل ودانش است وفهم درست(۲ ) وعقل وفهم درست همدست نمیدهد 
مگر ډه معرفت خداو ند که هرچه هست در او است وعلم منحصر به 
معرفت ذات واجبالوجود است . 

اینکه گفته می‌شود عقل ودانش مايه آزادی است , وانسان رابه 
کمال وسعادت مي‌رساند نباید مه این معنی گرفت که کارهای عاقل 


(۱) در اینجا عقل ترجمه ومهز۳۵] است. یمنی آن قوه که شخص 
را قادر براستدلال واستنتاج میکند و تشخیص درست و نادرست می‌دهد. 
(۲) اين قسمت نظر سقراط وافلاط ون را دربارة فضیلت و 
اخلاق به یاد می‌آورد . 
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دانشمند با لضروره با کارهای دیکران نوعاتفاوت دارد » بلکه مقصود 
اینست که دیگران هر چه می کنند در اثر انفعال و بی اختیاریه 
است » وبنا براین یا بیموقع و بیجا می‌کنند یا بد می کنند» و لی 
دانشمند که مغلوب انفعالات نیست و اختیار خود را دارد به‌جا و هه 
موقع هی کند وخوب می کند » مثلا جاحل وعاقل هر دواتفاق می‌افتد 
که به کسی کیفر يا پاداش دهند , اما جاهل از روی عضب وعداوت‌با 
طرفداری ومحبت بیجاء وعاقل نا بررمصلحت و بجامی کند. عاقل‌همیشه 
ازدو کار آن را که سودش بیشتر و زیانش کمتس ات اختار می کند ۳ 
اکل غالا تقاط وی یرو اف از کته هیر ت ی کیره 
وسبت به آینئده مألاندیشی می کند . جاهل فقط زمان حال رادر نظ 
می گیرد وعاقبت امور را نمیا ندیشد . 
ومهربا نی ویکانکی واتفاق می کشاند » ونادان غالبا از آن غافل 
است. مثلا دا نشمند می‌داند که هر‌چیزیعلتی‌دارد وچون علت موجود 
شد » ععلول حتماً موجود می‌شود . بنابراین نه تعجب و تحیر بیقاعده 
به او دست می‌دهد » نه خشم و کین بیجا می‌راند . اما جاهل به این 
نات پی نمی‌برد » وحب وبغض بینورد پیدا می کند » واين معنی‌رابه 
تمثیلی روشن می‌سازيم ؛ کودکان همه درسخن گفتن وراه رفتن و تعقل 
کردن عاأجز‌ند. پس چرا چون این عجزرا در سا لخوردگان مشاهده 
که درخردسالان می‌دانيم که باید چنین باشد » اما در سالخوردگان 
چنین نمی‌پنداريم . 

خردمند چون میداند که کینه ورزی و دشمنی از فروع اندوم 
است » و وجود انسان را می‌کاهد پس عداوت نمی‌ورزد ۰ دشمن را 
بمهر با نی مغلوب می‌کند و او مغلوب میشود و از مغلوبی خود شاد 
است ؛ زیرا دل راکه بشمشیر مسخر نمی‌توان کرد بمحبت و کرامت 
میتوان فریفت . خردمند بد نمی کند سهل است » اصلا متوجۀ بدعه 
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نیست» ار جه برای مبارزه آن باشد . خردمند میخواهد همه 
خردمند باشند. چون خرد نعمتی است مشتر له ودارا بودن یکی‌سیب 
محرومی دیگری از آن نمیشود و عقل و داش ها به اتفاق و اتحاد 
است . بخللاف نفسانیت که موجب, اختلاف و نفاق است ۰ ودانشمندان 
می‌دانند که اتفاقتان ماه قدر تشان است و در می‌با ند که بهتر‌ین‌بار 
و یاور برای هر دانشمند وجود دانشمند دیگر است .و هرچه 
دانشمندتر باشندیرای یکدیگر سودمندتر خواهند بود ۰ پس خیر 
یکدیگر را می‌خواهند و بهمین بیان میتوان مملوم کرد که دانشو 
خردمندی مايه همه فضایل اعت . و مردم به آن واسطه توانا میشوند 
و همه مقتضیات طبیعت خود و طبع عالم با درمی‌ی اند و ار آن 
پیروی می کنند پس: اعما لشان بجای اینکه انفعا لی یامد فعلی‌خواهد 
بود . و باین طریق هیئت اجتماعیه که مشتمل بر بندگان بود جمعیت 
آزادگان خواهند شد . واینهمه نتایج نوع پرستانه از همان تحقیق 
بر آمد که خودپرستی می‌نمود ۰ و نبن چون حقایق عقلی در همه مردم 
یکان ات . همه یکنوع شادی خواهند داشت , و پرستندة بك خدا 
خواهند دود . خلاف گرفتار ان انفعا لات که هر یك هوسی می پز ند و 
هوا ئی می‌پرستند . 
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اکنون یادآوری می کنیم که در رسال هبودی عقل ۰ اسیینوزا 
علم انسانی را بچهار وجه تقسیم کرد . در کتاب علم اخلاق وجه اول 
و دوم را یکی کرده آن را معرفت ابتدائی می‌نامد . ووجه سوم را 
که علم تعقلی است . در اینجا درجه دوم معرفت می‌خواند » وعقل و 
دانشی که تا کنون موضوع گفتگوی ما نود همان است . درپایان کتاب 
علم اخلاق گفتکو از درجه سوم معرفت پیش می آورد که در رسا له 
بهبودی عقل وجه چهارم نامیده بود , یعنی وجدان و شهود که در 
واقع علم حضوری است و بالاترین مر تبه معرفت است » بلکه معرفت 
حقیقی همان است که از آن راه حقایق مستةیما بر ذهن مکشوف 
گردد . و محتاج بواسطه نباشد ۰ وعلم ده ذات واحب الوجود ياين 
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قسم از معرفت دست میدهد که هر چه را ادراگ می کند در او درك 
می‌کند ودر هر چیز اورا می‌یابد , ووصول باین هر تبه به ورزیدن 
قو تعقل و تفکر » یعنی معرفت درجه دوم است که هرچه آن قوه را 
بیشتر اعمال کنند , ملکة کشف و شهود راسخ تر میشود . وچون قوةٌ 
عقلی درست ورزیده شود . درهرچه تأمل کنند آن را واجب میا بند. 
و جاوید بودنش را ضروری می‌بینند , و مظهر ذات حق مشاهده 
می‌کنند » و چون شخص به این معنی متوجه و همواره متذ کی ذات 
واجب الوجود باشد , شادی اودائمی است ؛ تعلق خاطرش ده اواست 
و به قول معروف عاشق حق است . یعنی خدا را دوست میدارد و 
درمی‌یا بد که خود از خدا دورنیست » بلکه در خداست , با خدا در 
او است و اویکی از تجللیات ذات است . 

عشق به ذات حق عشق عقلانی است نه نفسانی . و هیچ انفعا لی 
پراو چیره نمی‌شود ودر این عشق به خلاف عشق نفسانی بخل ورشك 
راه ندارد ۰ پعنی عاشق حق همه را عاشق حق می‌خواهد , و چوں 
همه کس را مظهر حق می‌داند همه را دوست میدارد . عشق به ذات 
حق نتیجه عشقی است که ذات حق به خود دارد » و نیز از همین 
رواست که هی گوئیم خداو ند مردم را دوست می‌دارد . در واقم عشق 
حق به حق . وعشق حق به خلق » وعشق خلق به حق . همه يك عشق 
است . 

هرچه معرفت انسان به نقس خود و عوارض و حالات او بیشترو 
روشن‌تر و به علم تمام نزدیکتر باشد , عشقش به ذات حق بیشتر 
خواهد بود , و اگر نظر تأمل در کار باشد دانسته میشود که هر علمی 
متضمن |ثبات وجود و اجب » وهر خواهشی متضمن عشق اواست. حتی 
هواهای نفسانی هم متضمن عشق حق است » جز اینکه از راه راست 
منحرف شده , و بت را به جای خداگرفته ومی‌پرستد . از آن رو که 
نفسانیت ناشی ازعلم ناتمام است . 

نجات و سعادت و آزادی و شرف انسان . همان عشق به ذات 
حق است .و این عشق جاوید و باقی ات به خلاف هواهای نفسانی 
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که بسته به تن است و به فنای او فانی می‌شود . (۱) 

بقای نفس‌را اسپینوزا به این وجه بیان می کند. که چون روح 
صورت شخص است ( به معناگی که در صفحة ۰ 0 توضیح کرده‌ايم ) و 
صور موجودات همه در علم خدا هستند . وعلم خدا جاویدانی است ۰ 
پس نفوس در علم خدا جاویدند » ونيز به واسطه اینکه روح حقیقت 
شخص است وحقیقت فانی نیست . 

وی جن نیت کو دلق هقی باس بای انت 
تخیلات و توهمات وانفمالات که در واقم معلول جسمانیات می‌باشند 
فانیند و آنچه باقی است قوای تعقلی او است . هر چه شخص قدر تش 
را بر اعمال گوناگون افزون سازد . و قوه فعل خود را سط دهد , 
وتفکر و تعقل را ورزش داده بر معلومات درجۀ سوم خود بیفزاید , 
روح خویش را کاملش و بزر گترمی کند ,و از گرفتاری خود به 
انقعا لات می کاهد > وازجنبه فانی , بیشتررهائی بافته جنبه باقی را 
11 بیشترمی‌شود . واز این رو است که 
عشق عقلانی به ذات حق مايه زندگانی جاودانی است . قوت دادن 
تعقل و تفکر » خواهشها و عوارض نمیا نی را از اشیاء خارجی که 
علل‌حقیقی نیستند» به علت حفیقی که ذات باری است منتقل می‌سازد» 
وف ا و ا کرامتش قوت می گیرد ؛ و به 
پاری ابناء نوع واستوار ساختن رشتهة مودت راغب تر می‌گردد . 
خلاصه اینکه اشتغا لی که به راستی شايستة انسان است حکمت است ۰ 


(۱) هرچند اسپینوزا ازشاعری بسیار دور بوده وبیاناتش همه 
استدلالی و برهانی بلکه هندسی و در نهایت خشکی است » در ابنجا 
این شعر خواجه حافظ بی‌اختیاربه یاد می‌آید واز ذکر آن نمی‌توان 
خودداری کرد که می‌فرماید : 

عرضه کردم دو جهان بر دل کار افتاده 

مجز. ازعشق توباقی همه فانی دانست 
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وزندکانی سعادتمندانه زندکانی حکیمانه است . 

برای این مقصودلازم نیست تن را خوار بشمارند .و مهمل 
بگذار ند بلکه تندرستی و قوت بدن به این مقصود باری می کند , 
ولیکن به تفکر باید زندگانی عقلانی والهی را وسعت داد وچون 
چنین شد نفسانیات به خودی خود مغلوب می گردند وسعادت دست 
می‌دهنت . 
عوام که به این نکات بر نخورده‌اند ,|زادی وقدرت را در این 
می‌پندارند که بتوانند هسوای نفس خود را پیروی کنند . ورعایت 
فضائل اخلاقی را قید و بند می‌دانند , وا گربه آن مقید شوند از جهت 
بیم وامید دنیوی یا اخروی است » و منتظرند که به واسطة این 
کف نفس مزد یا پاداش دریافت کنند و غافلند از اینکه فضیلت 
خود مزد است ,و خود سعادت است , خواه زندگی اخروی 
باشد خواه نباشد . وهمان پیروی هوای نفس است که مايه اسیری و 
بندگی است , وراه نجات اینست که ؛ بندگی را پستی بدانيم , و 
پشت بر آن کرده روبه حقیقت نمائیم وشادباشيم. البعه رسیدن‌به این 
مقام آسان نیست » و لیکن هیچ دولتی نیست که بی خون دل به کنار 
آید وعروج «رفلك سروری به دشواری است . 

oss 


چنا ن که پیش ازاین‌گفته‌ایم . زندگانی اسپینوزا سراسربر این 
عقاید منطبق بوده ومی‌توان اورا از اولیا بشمار آورد ۰ تعلیما تش‌هم 
درافکار تأثیرات مذهبی دیشتر داشته است تا تا تن فلسفی , ده علاوه 
اسیینوزا نخستین کسی است که در کتب مقدس نظر علمی کرده . و 
تفسیر عقلی و حکیمانه نموده است . و در سیاسات نیز نظرپات بلند 
آورده که از گنجایش این کتاب بیرون است , در الهیات و اخلاقیات 
هم با آن که سخن درازشد تحقیقات اورا سیار فشردیم . و مخصوصاً 
از دلابل و درآهین که‌ایراد کرده و به صورت هندسة اقلیدسی در آورده 
است صرف نظر کر دیم» کسانی که ازاین مختصرشوق تعمق در آن افکار 
دریانند » مه نوشته‌های خود آن فیلسوف مراجمه خواهند نمود . و 

— ۳ 


تا وم ای اریخا وا مرن عم 
داد . کاب هبودی عقل هم با آن که تاتمام است قابل توجه است . 
بعضی ازمر اسلات اسیینوزا هم خواندنی است . 

عقاید اسپینواز| پس از خود وتقریباً تا صدوینجاه سال چندان 
محل توجه نشده است وهر کس هم ازمحققان ومخصوصاً ار باب‌دیا نات 
توجه کرده‌اند آن را مورد مخالفت شدید قرارداده‌اند. و لیکن درصد 
سال گذشته بیشتر محل اعتنا واقم شده . ودر بعضی از اهل علم تاثیر 
عمیق بخشیده است . البته فلسفه اورا هم مانتد همه فلسفه‌های دیگر 
بی‌عیب ونقص نمی‌توان گفت ۰ وحکمای متأخر براو نکته سنجی‌های 
متین نیز کرده اند و از بعضی جهات آن را مکمل ساخته‌اند ,چنان 
که خواهیم دید . اما هنوز هم بعضی از اهل تحقیق عقیدءٌ وحدت 
وجودی او را نمی‌چسند ند » مخصوصاً ازاینکه انسان را فاعل مختار 
نشمرده است بر او اعتراض دار ند . 
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فصل سوم 


لاینیتس 


بخش اول 
شرح ز ند گانی او 

« کتفرید ویلهلم لایبنیتس » (۱) آلمانی یکی از بزر گترین 
حکمای اروپا واز اعجوبه های روز گار است . درسال1۶۶ ۱میلادی 
در شهر «لابيسيك» (۲) ازشهرهای آلمان متو لد شد . پدرش معلم و 
مشاور حقوق بود وشش سال پس از ولادت او در گذشت لا تین 

" از کودکی شوق مفرط به خواندن > و هرچه کتاب در کتا بخا نه 
پدرش بود » یا از جای دیگر ددستش آمد خواند » و تبحری به کمال 
یافت و ازهمة علوم و فنون دهره برد » اما تحصیل رسمی مدرسه اش 
حقوق و فلسفه بود , در بیست سالگی درحقوق ډه درجۀ د کتری رسید 
و داخل درز ند گانی شد ده خلاف سیاری از دانعمندان گوشه نشیتی 
و کناره جو نی از ارهای دنا را خوش نداشت + وجاه و مال را فمن 
خواهان دود . با امرا و دزر گان هر بوط شد و به توسط آنها در 
کارهای دو لتی و سیاسی دخالت یاقت . رحسب وظیفه مهن دوستی 
برای همالك آ لمان صلاح اندیشی می کرد و نا برغیرت دینی عیسوی» 
خیر همه اروپائیان را می‌خواست کشورهای دیگر را نیز آرزوهند 
نود که به خیر وفلاح یعنی به عقيده آو به کیش مسیحی و بهره هند 
شدر؛ از تمدن ارو پا ئی نایل شو ند . یکی ار افکار یلد اورقع اختلاف 
از کاتولیکها و پروتستاتها بود » و در این باب کو؛شها کرد ولی 
به جا ئی نرسید » چون آن زمان لوئی چهاردهم (۳) پادشاه توانای 

Gottfried Wilhelm Leibniz (1) 


Louis XIV )۳( Leipzig )۲( 
۷۰ 


فرانسه با آلمانها سس به سرمی گذاشت , لایبنیتس برای رفع این شر 
ده امر ایآ لمان القاء فکر کرد که توجه آن پادشاه را جنگ بادو لت 
عثما نی یعنی به عقیده او به دفع شر کفار معطوف‌کنند » نها هم‌این 
رای را پسندیدند و خود او را به پاریس فرستادند که آنجا برای‌این 
مقصود کار کند . چهار سال در فرانسه بس برد . آن مقصود را حاصل 
نکرد اما نا فضلای فرانسه مرتبط و از ایشان بهره مند‌گردید . 
مخصوصاً علم خود را در رباضیات تکمیل کرد , و اختراعات نمود که 
از همه مهمتر حساب فاضله و جامعه (۱) و محاسبة بی نهایت خرد 
است (۲) و آن مهمترین تکمیلی است که پس از دورۀ بونانیان قدم 
در ریاضیات به عمل آمده و قدرت اهل علم را بر حساب فوقالعاده 
افزون ساخته , و مخصوصاً در علم طبیعی به تحقیقاتی موفق نموده که 
بدون آن وسیله میس شدنی نبود . اکر چه زمینۀ این اختراع به 
و اسطه کار های امثال دکارت و پاسکال و بعضی دیگر تهیه شده بود . 
و لیکن در رسیدن به نتیجه افتخار نصیب لایبنیتس گردید , جزاینکه 
« نيو تن» (۳( انکلیسی که پس از این ده کارهای او اشاره خواهیم کرد 
در این افتخار شريك » بلکه به زمان برلایبنیتس مقدم است » زیرا 
او چند سال پیش ازلایبنیتس همین محاسبه را یافته و به این اختراع 
موفق شده بود. چون اختراع لایبنیتس بر دانشمندان مکشوف شد » 
این کفتکو به ميان آمد که شاید او از نیوتن‌گرفته باشد » و در این 
باب تحقیقات به عمل آمد . و معلوم شد دانشمند آلمانی از کار حکیم 
انکلیسیآگاه تبوده است. به علاوه شیو لایبنیتس در این محاسبه با 
شیوه نبوتن یکسان تست ۰ و از او ساده‌تر و کاماتس است › و در هر 
حال آن دو دانشمند هر دو یکسان از این افتخار هره دار ند . 

لا تین درزمان اقامت در فرانسه به انگلیس هم رفته, و ا 
دانشمندان آن سرزمین نیز ارتباط بافته است . هنگام باز گشت يه 
آلمان درهلاند با اسپینوز هم ملاقات کرد » و درسی سالگی بر حسب 


Calculs différenfiel et infegral )۱( 
Newton (FT) Calcul infinitésimal )۲( 
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دعوت امیر ه‌ها نور» (۱) به کتا بداری کتابخا نة آن شهر بر قرار شد و 
آنجا اقامت گزبد و جز چند مسافرت که در داخلةٌآ لمان و اطریش و 
ایطا لیا بر ای بعضی تحقیقات کرد ۰ تا پایان عمی از حا نور حجرت ننمود 
و همواره به تحقیقات علمی و کارهای‌کشوری و تألیف و تصنیف و 
نوشت و خواند با بزرگان و فضلا مشغول بود. چون آن زمان در آلمان 
دو لت مقتدری وجود نداشت . برای منظورهای اساسی خود راجم به 
تر قی کشورهای مسیحی و داخل کردن کشورهای غیر مسیحی , در عالم 
تمدن و تربیت‌با پادشاه فرانسه و امیراطود اطریش و شارل دوازدهم 
پادشاه « سوئد » (۲) و « پطر کبیر» امیراطور روس مکاتبه یاملاقات 
کرد » ورآیها و نظرهای بلند به ايشان اظهار نمود. ازجملۀٌ افکار او 
یکی کردن قوانن و نظامات نقاط مختلف آلمان بود » و اهتمام‌داشت 
وجود اوانجمن علمی برلن است که تأسیس آن را به پادشاه پروس 
توصیه کرد . و خود او به ریاستش بر گزیده شد » و آن انجمن هم 
اکنون بر قرار و در کمال اعتبار است » و به اهتمام فردريك دوم 
پادشاه معروف پروی (۳) اهمیت تمام یافته ۰ و | کادمی علوم نامیده 
شده است . و پیش از ا این انجمن در آ کادمی پار یس و آنجمن 
علمی لندن عصوبت با فته دود . 

ل با مه بللدی مفا نون علو فر و كت وا 
و میهن دوستی و نوع پرستی ۰ در پایان عمر چون بز ر گا نی که با 
او دوستی داشتند و قدرش را می دانستند » در گذشته بودند درهفتاد 
سالگی مانند بیکسان از دنیا رفت. (۱۷۱) واو نیز همچون دکارت 
و اسپينورا تأهل اختیار نکرده » و خانواده کل نداده بو د. 

تصنیفها و نوشته‌های لایبنیتس فراوان » ودر موضوع های بسیار 
متنوع نوشته شده است . از تاريخ وشعر وادب وعلم وزبان گر فته l<‏ 
حقوقو فقه و اصول‌دین وریاضیات وعلوم وفلسفه وغیر آنها .امااکثر آن 


Hanovre )۱(‏ از شهرستانهای | لمان. 
Charles XII de suéde )۲(‏ 
Fréderic 1] de prusse )۳(‏ 
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نوشته‌ها ده صورت مقأ له ورساله های مختصر ات و فلسفه و تحقیقات 
علمی خود راکامل ومشروح تدوین نکرده‌است. درحکمت چندین‌رسا لد 
نگاشته که همه تقریباً شامل اصول عقاید اوو مطالب معینی است که به 
تعییر ات مختلف‌در آورده ات بر ای‌در لك قلسفه وعقا ید علمی‌او ده‌همه 
آن رساله‌ها و نیز به مراسلاتی که به اشخاص نوشته است بايد مراجعه 
نمود. اما شمارآ نها چندین هزاراست . ازرساله‌های تصنیفی‌او آذچه 
میشتر معروف است» عکی کتا بی است که «منادو لوژی» (۱)یعنی‌معرفت 
جوهر فرد خوانده می‌شود. و خلاصها ست از اصول فلسفة او . دیگر 
کتابی است موسوم ده «تحقیقات تازه در بارهٌ‌فهم وعقل انسانی»(۲) 
ودیگر کتابی انیت موسوم به «تحقیقات درعدل خداوند» (۳) خلاصة 
مندرجات این نوشته‌ها را درضمن بیان فلسفة لایبنیةس‌مه‌لوم خواهيم 
کرد. | کشر آنها درسالهای آخن عمر آن فیلسوف نوشته شده‌است. واز 
نگارشهای او آ نچه تار بخی و مربوط ده امور کشوری است ده زبان 
آلمانی است وآ نچه علمی وفلسفی است به زبان لاتین و بعضی از آنها 
به زدان فر‌انسه است. که ازجمله همین سه کتابی‌است که نام برده‌ايم. 
2 در فلسفه مهمترین آثار او می‌داشد ۱ 


بخش دوم 
مقام علمی لایبنیتس و احوال روحی او 
لاببنیتس بکی‌ازمتبحر ترین دانشمندان. وبه راستی جام‌فضایل 


دوده اس واز [ین‌جهت او را نظیر ارسطو دانسته‌انه . گنه از 
ابنکه هرد سیاسی ودر امور کشوری ودنیوی صاحبنظر. ودارای‌افکار 


Monadologie (۱)‏ 
entendenıent hnmain )۲(‏ نز Nouveaux Essais sur‏ 
(۳) ۲3600:66۵6" این لفظ که‌اختراع لاببنیعس است. امروز 
به معنی مطلق حکمت الهی وخداشناسی نیز ده کار می‌دو د. 
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بلند بوده » ودر کار بردن آ نها هم کوذش داشته است » درهمهةٌ فنون 
علم وارد شده وصاحب ر آی‌گردیده > ودرآنها ووه تصرف نشان داده 
است . بك جاشاعر وادیب وزباندان ومورخ . وبك جا فقیه والهی و 
منطقی وریاضی وطبیعی وفیلسوف بوده است . ودر هرعلم وفنی‌وارد 
شده » نظ قاسفی ډه کار برده » ودر تحتیقات اصول و اساس مخصوص 
در نظر گرفته است. ونيز ذوق سلیم ومزاج معتدل وطبع منصف داشته 
است . از گفتهة هر کس [ نچه محل استفاده بود می‌گرفت » و تعصب و 
طرفداری باعناد و لحاج ده خرچ نمی‌داد. از خصا صاوانکه میکوشید 
تا اقوال را جمم وبا نکدنگس ساز گار کند . همچنان که در دين 
میخواست کا تو ليك ویرونستان را دا هم سازش دهد , درحتکمت هم 
می‌خواست ت ارسطو ومتقدمین را با د کارت .وما خر بن ساز گار تمایتد. 
ازسخنهای بزرك اواشست که ؛ «حکما درحقایق | نچه اثبات کر ده‌اند 
درست است , ودر آنچه نفی‌کرده‌اند به خطا رفته‌اند » و درستی این 
گفته‌از | نست که حقیقت به‌اندازه‌ای‌سط دارد که‌هر چه برای آناثبات 
كنك دراوم یگنجد. نسبت ده ارسطو تصدبق کر د که‌متاً خرین زیادهت 
روی‌کرده‌اند . وهنوز ازتعلیمات او استفادهٌ بسیار می توان کرد . 
درفلسفه خود اورعات همین شیوه پدب-دار است , درعین ابنکه از 
روش‌د کارت پیروی ممکند منطق ارسطوو عقا دد فلسفی اوودانشمندان 
دیگر را نیز از نظر دور نمی‌دادد ۰ و لی درهر حال در هیچ ام مقلد 
صرف نیست » صاحب رآی مستقل ومبتکر ومخترع است یکی از 
نخستین فکرهای او اختراع منطق رجاضی است (۱) مبنی بر اینکه 
فکر انسان را مانند اعداد ومقادیسن با هیادی سیط تجز یه کنند , 
چنانکه کلمات را به اصوات وحروف تطزبه می‌توان کرد . وانواع و 
اقسام آن مبادی را تشخیص دهند , وة 


عد تر کیب | نچا را مه دست 
آورند و تصورها و تصدبقهای : را هانند مقادیر قرار 
داده › برای آنها علاما تی ا آ نچه در جمر و lie‏ له ده 
کار است اختیار نمایند وتعقل وتفکر و ا-تدلال رانظبر عملیات یر و ۰ 
مقابله ساخته ۰ همچنانکه دراین علم دستورهای جبری برای حل 
Logistique )۱(‏ با Logique Mathénıatique‏ 
کا 


مسائل ریاضی به‌کار می‌رود . منطق را هم به دستورهائی نظیر نها 
در آورند ا ميزان تفکر و استدلال همشحص باشد, و اختلاف فهم‌ها و 
سلیقه‌ها مايه اشتباه در حقایق وسوء تفاهم نشود » ونیز منطق مانند 
آنچه ارسطو ترتیب داده فقط وسيله‌تفهيم و استدلال نباشد. بلکه به 
وسیله آن بتوان کشف حقایق کرد » و ازاین راه علم کلی (۱) به‌دست 
آید . در واقع منشاء فکر فیشیکتن در اختراع اسن منطق همان 
امری بود که اورا موفق به اختراع محاسبهٌ مقادیر بی‌نهایت خرد 
نموده بود ولیکن این اختراع رانتوانست به جائی برساند . در نظر 
لایبنیتس اگر ابن فن درست می‌شد بك ز بان علمی بین| لمللی دارا 
معدن که اکر افزام مخ واه میگ توت م اع 
چنانکه امروز دستورهای جبری مخصوص بك قوم نیست» واهل همه 
زبانها همان دستورها را به کار می‌برند ومقصود بکدیگر را کاملا 
درمی‌بابند , به اینواسطه فنی را که لایبنیتس درفکر اختراعآنبود 
وعنوزهم بعضی ازدانشمندان درپی‌آن هستند , ودر آن کار می کنند 
زبان با خط عمومی(۲) نیز می گویند . 


ڊخشسوم 
یاد آوریپایلازم 


پیش ازآنکه به بیان فلسفه لاببنیتس بیرداژزيم» سودمند می‌دا نیم 
که بعضی نکات را یاد آوری کنيم ۰ 

اگر فصلهای پیشین این کتاب را به درستی مطالعه فرموده 
باشید؛ برخورده‌اید به اینکه در آغاز امررچون متفکران درامورعا لم 


Sciencegénérale (1)‏ 
Caracteristique Univergelle lı Langue Universelle( ۲(‏ 
واین غیراززبان های بین المللی است که بعضی‌درابن‌اوآخر به فکر 
آن افتاده‌اند . 


۷ 


تأمل و دروجود موجودات جهان نظر کردند , وحر کات و تغییر و 
تبدیل دائمی آنها را دیدند ,کم کم متوجه شدند که این تغییرروحر کت 
دائمی بیقاعده و بی‌نظام نیست . و رابطه علت و مملولی در کار 
هست . و درعین اینکه هیچ چیز وهیچ حالت ثایت و پایداد نیست. 
دوام وبقا ئی هم در کار هست ؛ ونيز درعین اینکه مسوجودات بسیار 
بلکه بیشه‌ار ند ۰ ازوحدت و یگانگی هم نمی‌توان غافل شد . پس ۰ 
دراندیشه شدند که وجود حقیقی خواه یکی وخواه بسیار باشد. کدام 
است ؟ ومنشاء حر کات وتغییر وتحولاتی که در عالم دیده می‌شود 
چیست ؛ ورشتهُ علت ومعلولها به کجا می‌رسد. و آیا غیرازمحسوسات 
هم وجودی در عالم هست با نیست ؟ وا گرهست ؛ چیست؛ ومناسبتش 
با محسوسات چگونه است . و آبا این عالم به خودی خود موجود 
است ؟ با ایجاد کننده‌ای دارد؟ و نیزچه می‌شود که برای انسان فهم 
وادراك دست می‌دهدا! و آ با آنچه ادراك می کنددرست أت بانه؟ 9 با 
انسان در عمایات خود مختار با مجبوراسن ؟ وحقیقت انسان چه؟ و 
در زندگانی تکلیفش چیست ؟ 

این اندیقهها سانو ما لوروا وت وید شش 
از تحقیقات موضوع فن منطق شد ؛ وقسمتی را فلسفة او لی و حکمت 
الهی خواندند , وبعضی را حکمت طبیمی نامیدند . و پاره‌ای از آ نها 
را معرفت نفس گفتند ۰ ونیز علم اخلاق تأسیس شد ,که بك رشته از 
حکمت عملی بشماررفت » وحرصاحب نظری برحسب ذوق وفهم خود 
در مسائلی که اشاره کردم ۰ عقلش حکمی کرد ورائی اظهار نمود؛ که 
اصولآ نها را در این کتاب باز نموديم . سرانجام در باب موجودات 
عالم دونظر اساسی میان اهل تحقیق شیوع یافت » یکی اینکه ؛ کلية 
جهان مر کب از اجزاء جسمانی بسیار خرد است ‏ و آن اجزاء ملاء 
راتشکیل‌می‌دهند وفاصله‌ها که میات | نهاهست خا لی است. وحر کتهاتی 
که آن ملاء ها دز آن خلاء‌ها دارند وجمع وپرا کندگی‌آن اجزاء با 
اختلاف مکل واندازه‌ای که درآ نهاهست مايه کون وفساد و ظهور و 
بروزاینهمه آثار واوضاع می‌باشد. پیشروان اهل این‌نظرذیمقراطیس 
وابیقور بودند » و آنها را «مادیون» گفته‌اند . 

۷9- 


ی تس ومیل وتات بو اساسا تن 
تدارد. وخلاء محال است. ومدار امرعالم برقوه وفعل است , و کون 
وفساد» وتغفییر و تحول‌را جهارعلت‌است. ماده وصورت وفاعل وغایت. 
وموجودات دو قسمند ؛ با جوهر ند یعمی قانم به ذات‌اند . با عرضند 
که وجودشان بسته به جوهر است , وجوهر جسمانی ماده‌است که 
صورت جسمیه اختیار کرده است؛ وصورت جسمیه همان ايعاد سه‌گانه, 
بعمی طول وعرض وعمق اش .: وجسم جنسی ات دارای انواع 
مختلف, واختلاف آنها به صورنوعيهة آنها است . و کون وفساد و تفییر 
وتبدیل مخصوص بعضی از آن انواع است که عنصر نامیدند , واجرام 
فلکی از نوع دیگر ند و کون فساد تاو ناو هان مدو اس و 
فلك اعظم مانند سقفی مدود بر عالم احاطه دارد ورمین در هن کنر 
آنست . درباب موجد عالم ودلایل وجود اوونفس انان و حقیقت و 
بقای او , وچگونگی علم وعقل انسان و تکلیف او در اعمال 
خوش نیز رآی‌های مختلف گوناگون ابراز شد که اصول آنها را 
معلوم ساختیم . 

بیان کامل رای دوم را که اصحاش د«روحیان والهیان» خوانده 
شده| ند ارسطو کرده , ومدت دو هزار سال اکثر دانشمندان از او 
پیروی داشتند , ودر کلیات 1ین رای موافق بودند. و اختلافشان فقط 
در جزئیات بود ۰ ودر اروپا این فلسفه را بصورتی در آودده بودند 
که آنرا «اسکولاستيك» نامیده‌اند وحال براین منوال بود؛ تازمانی 
که کک در اروا بشرحی که پیش ازاین گفته اسم فکرهای تاره 
ظهور کرد » و سرانجام د کارت فرانسوی فلسفه پیشینیان را یکسره 
باطل انکاشت . وحم اجزاء ذیمقراطیس وابیقور را منکرشد , و هم 
فوه و فعل و علت های چهار گا نه ارسطو را کنار گذاشت ۰ و طرح 
تازه ای ربخت که اصول آن را پیش از این باز نموده ایم. ازجمله 
اینکه . درعا لم گذشته از ذات باری» دو قم جوهر هدت » یکی جسم 
که حقیقت آن بعد است , ویکی روح که حقیقت آن فکر یاعلم است؛ 
ومدار امن عالم درجسم و جر کت جسم است ۰ و مقدار حرکات در 
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جهان معن وثابت است . و کم وزیاد نمی‌شود و همه آثار طبیعی که 
تتيجه بمد وح ر کت می‌باشند » به قاعده واصول ریاضی در می‌آیند » 
و برای معرفت آنها بجز آن اصول وقواعد بچیز دیگر نیاز نیست. 
و کليهة جهان مانند دستگاه کار خانه و ماشین ات که چرخهای آن 
بحر کتی که خداو ند به آن ها داده در جممشند» واز خود قوه و تصر‌گی 
ندار ند (۱) و آفربدگار عالم این قسم مقرر فرهوده است » و روح 
جوهری است مخصوص انسان. وحس وشمور واراده که خاصیت روح 
اشتت . منحصر باو است وباقی موجودات ازجماد وحیوان و نبات همه 
کسان ماشین می باشند . وانسان فاعل مختار است وروح او پس از 
فلسفه د کارت که آن را « کار تز با نیسم» (۲( وپیروان آن را 
«کارتزین» (۳) گفته اند . در اند زمانی دراروپا قوت گرفت . و 
تا نکه میقم ان ات اعاره وهای 6 ارق ار دا مان فا ند 
اورا پسندبدند و کار تز ین شدند , و فلسفه اسکولاستيك جز در حوزه 
دیا نتی مسیحی که هنوز هم پیرو آن فلسفه می‌باشند منسوخ گردید 
اما به زودی دانشمندان دیگر ظهور کردندکه با وجود تصدیق شوه 
دکارت » و اساس قلسفه اوء رای های شخصی اظهار نمودند و در 
بعضی امور یا اومخالف شدند . وملاحظه فرمودید که مالیرانش و 
اسپینوزا هردو کار تزین شمار رفته اند , وحال آتکه مالیرانش در 
بعضی ازمسائل . واسپینوزا در بسیاری ازآنها و بلکه دربعضی از 
اصول با دکارت مخالف بودند و حتی پاسکال که در اصول عقاید 
مر بوط به ما بعدا لطبیعه تکسره مخالف دکارت است »۰ در اسای علم 
کار تزین خوانده می‌شود . 
لا ببنیتس هم ازحکمای کار تزین بشمار رفته است . یعنی تجدیدی 
(۱) این تر‌تیب را اروپائیان (مصه‌نوعه۷]6) بعنی هیئت با 
دستگاه ماشینی می گوبند . 
Cartésien )۳( Cartésianisme )۲(‏ 
-۷۸- 


راکه دکارت درعلم وحکمت آورده پذیرفته است . و لیکن تحفیقات 
شخصی اوچنانست که می‌توان اورا مستقل‌بلکه همیایه دکارت دانست؛ 
و او گفته است ۰ «فلسفة دکارت بمنز له دهلیز حقیقت است از آن 
بابد واردشد ؛ اما نباید آ نجا متو قف گرد ید ۰ و پیروان د کارت را 
ملامت می کند که نسبت باو همان شوه پیروان ارسطو را اختیار 
کر ده اند , واز گفته او تجاوز را جایز نمی‌شمار ند ۰ و کار قز با نیسم 
را نوعي اسکولاستیك ساخته اند . 

مقصود اینست که اروپائیان پس از روز کارقرون وسطی که 
دور آمادگی آنها برای علم وحکمت بود . چون در سد شانز‌دهم 
وهفدهم بدرستی وارد تحقیق علمی شدند » تبعیت و تقلید صرف را 
از پیشینیان رها کردند. و بزیرورو کردن گفته های آنها قانع نشد ند. 
و پی در پی دانشمندانی بظهور آوردند که با استفاده از تحقیقات 
گذشتگان هربك نظر ورای خاصی در کلیه و با قسمتی از معارف 
اظهار نبوده . وخطاها را کم کم اصلاح کرده و نقصهای آنها را مر تفع 
ساخته , و برمقدار معلومات افزوده ودائرة علم وحکمت را وسعت 
دادند , چنانکه درفصلهای خر جلد نخستین ازاین کتاب . و فصلهای 
اول جلد دیکر بزرگان آن ها را نام بردیم ۰ و این احوال تا کنون 
دوام داشته وظاحراً پس از اينهم برقرار خواهد ود . 

امالایبنیتس که رای ونظر او درمسائل حکمتی موشوع گفتکوی 
ما است ؛ مدت پنجاه سال بعلم و تحقیق اشتفال داشته ۰ و درین مدت 
تغییر عقیده ور آی هم داده است إہاآن جه ما از فلسفقه او بیان خواهیم 
کرد » مختصری ازعقایدی است که در بیست سال آخر عمر در نوشته- 
های خود › مخصوصاً در کتابهائی که در بخش اول‌این قصل نام‌برده‌ام 
اظهار داشته است . 
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نیز برسبیل مقدمه خاطر نشان می‌کنيم ؛ که دکادت وپیروان او 
بنیاد فکرشان همان اصل بطلان تناقض و امتناع جمع و رفع دو 
ا۷ت 


طرف نقیض قضیه است ؛ که اززمان باستان حتی اعد حکمای 
اقدم بونان نیز مدارتعقل و استدلال ر مسلم بوده ۰ و ارسطو منطق 
را بر‌همان اصل بنا نموده که نمیشود که بك چیز در آن واحد . و 
کیفیات واحد ۰ باشد وهم نباشد . وسخنها همه ماين حکم هنتهی 
می‌شود (۱) و شیوه علوم ریاضی که مبتنی بر‌همین است . با بدیرای 
بافتن همه معلومات بکار درده دود . 

ولیکن د کارت با پیشینیان ومخصوصاً ارسطو و افلاطون بت 
اختلاف بزرك داشت که ازعلل . فقط علت فاعلی را منظورمی‌داشت: 
و نظر درعلت غائی را لازم نمی‌بنداشت ؛ بلکه همکن نمی‌دانست 
لاببنیتس در اینجا باد کارت مخالف شده گفت ؛ برای ایشکه «توانیم 
امور جهان را بیان کد م به علت فاعلی نمی‌توان اکتفا کرد . ماید 
نظر کنیم در اینکه ؛ فلات ام جرا چنین واقع شد » و قسم دیگر 
واقع نشد ؟ با آنکه ممکن بود بشود ,زیر ذهن انسان ترجیح بی 
مرجح را نمی‌پذیرد » و هیچ چیز تا واجب نشود موجود نمی‌شود و 
لایبنیتس در این تحقیق بهمان چیزی رسید که افلاطون و ارسطو 
می‌گفتند : که هر چه واقع می‌شود برای دسیدن به کمال وجوداست ۰ 
یمنی به بهترین وجهی که برای وجود ممکن است و آن علت غائی 
او است. لایبنیتس علت ترجیح را علت «کافیه» یاعلت «موجبه» (۲) 
نامیده , و نتیجه‌ای که از آن اصل کرفته است در ضمن بیان فلسفه او 


(۱) این اصل را اروپائيان Principe de contradiction‏ 
می‌گویند و آن خود فرع اصل دیگری است . که آن را 
۵ ۳۳061۵ می‌خوانند و ما آن را اصل مساوات با 
«اینهمانی» ترجمه می کنیم؛ یعنی ؛ هراستدلالی برمی‌گردد به اينکه 
ميان دو جمله بك قضیه حکم ده مساوات کنیم » ويگوئيم این همان 
است مثلاء وقتی که می گوئیم انسان حیوان ناطق است » حکم هی کنيم 
به مساوی بودن انسان با حیوان ناطق » و می‌کوئيم انسان همان 
حیوان ناطق است . 

Raison suffisante با‎ Cause détermimante (1) 


هش 


بدست خواهد آمد . 
پس می‌توان گفت : علم انسان عبارتست از ربط دادن حقایق و 
مملومات به یکدیگر به وسیلة دو اصل عدم تناقض . و علت موجبه . 
اصل دبگر که فلسفهٌ لایبئیتس بالاختصاص بر آن مبتنی می‌باشد. 
همان نظری است که در پی کردن آن به اختراع محاسبه جامعه و فاضله 
موفق شده است . و آن ابنست که در عالم ممکن نیست دو چين 
عیناً ما نند بکدیگر باشند , زبرا هیچ جهت ترجیحی نخواهد بود که 
یکی از آن دوجیز بك جا باند , و دیگری جای دیگر , و البته 
همه موجودات با یکدیگرمتفاو تند. و لیکن‌بسیار چیزها با هم متشا به 
می نما مد ؛ از آن روکه تفاوتشان نا محسوس است (۱) و این فقره 
مر تبط است به این اصل دیکی :که در طبیمت طغفره جاین نیست(۲) 
بعنی نمی‌شود که ميان دوچیز یا دو حالت جدائی مطلق باشد. والبته 
امور متوسطی در میان هست که آنها را به بکدیگن می‌پیوندد ۰ و 
بنابر این همه موجودات بهم پیوسته و متصلند (۳) چه در زمان و 
چه در مکان ؛ و فتایجی که لایبئیتس از این اصول گرفته است » نیزدر 
فلسفة او نمایان خواهد شد 
آخرین مطلبی که دراینجا بايد توجه دهیم ابنست که فر نسیس- 
بیکن وهم مشربان اودر تحقیق علمی وفلسفی اهمیت را همه به امور 
محسوص داده‌بود ند ودکارت هم که جنبةٌ تعقلر آمهمتر دا نست ؛ ی 


(۱) این‌اصل را لایبنیتی b]esۆindigcerna Principe des‏ 
نامیده است یمنی امور غیر متمایز ؛ و مقصودش اموری است که 
تقاو تشان چنان ضمیف است کهآنها را از دکدیگر تمیز نمی‌توان داد. 

(۲) این اصل را در فرانسه بچئین می‌گویند 

La Nature ne fait pas de sauts 

(۳) این حک را هم فرانسویان Principe de Continuaité‏ 

می گویند « یمنی اصل پیوستکی . 


اصول و مبانی و شیو علوم ریاضی را گرفته و چون مقید به این 
قید شده بود که : هرچه را دوشن وصریح درنیابد ؛ محل اعتنا قرار 
ندهد ؛ گذشته ازذات باری و نفس انسانی که تصور آنها را روشن‌یافته 
بود به جز ٥‏ بعد وحر کت» حقیقتی قائل نشده واین دوحقیقت را تابم 
ومشمول‌قواعد ریاضی دانسته. بیان عالم خلقت را تنها براین مبانی 
صورت پذاس انگاشته دو د. اما ۷۳ متوجه شد که عالم خلقت ده 
این ساد گی نیت وغیر ازبعد وحر کت حقیقت د.گردرعالم هست ؛ 
بلکه بعد وحر کت هیچکدام حقیقت نیستند ومفاعیم فلسفی را نمی- 
توان از نظر دورداشت ومقصود ازمفاهیم فلسفی (۱) اموری است که 
عقل به وجودآنها حکم می کذد. اما تصور آ نها را دوشن وصریم 
در نمی‌با بد مانند : مفهوم جوهر ومقهوم نیرویا قوه وقدرت که معلوم 
خواهیم کرد که لاببنیتس آن را وجود اصیل می‌داند و آن امری است 
که از آثارش پی بوجودش می‌بر :م اما حقیقتش را دوشن و صر وحم 
در نمی‌بابيم , واین روشلایبد س باز گشتی است به سوی حکمت 
قدیم. وهطلم درضمن بیان‌قلسفه آن <کیم روشن خواهد شد . 


بخش چپارم 
فلسفه لا ینیتس 
بہرۀ اول - بیان لایبنیتس در باب جوهر و 


حقیقت و جود 
پیش ازاین کفته‌ايم . که دکارت گذشته ازذات باری که آن را 
جوهر يا وجود اصیل می‌دانست . در عالم خلقت دوجوهر قائل شد, 
جسم وروح . ولیکن از گفته اوبرمی‌آیدکه لفظ جوهر دا نسبت به 
ذات باری , وجسم وروح ده اشتر اه اسمی‌اطلاق می کند یا لااقل‌مقول 
Concepts métaphysiques (1)‏ 
—AY—‏ 


به تشكيك می‌داند» نا براین اسپینوز | گفت؛ چه حاجت که سه جوهر 
قائل باشیم ؛ جوهر را همان به ذات باری اطلاق می کشم ۰ وبعد و 
علم را که حقیقت جسم و روح می‌دانيم از صفات باری می‌شماديم . 
فجن در این باب عقیده‌ای اظهار کرده است که ظاهراً باد کارت و 
اسپینوزا هردو مباین است و لیکن درباطن ودر حقیقت با آن هردو 
می‌سازد. و آن دو رای را بیکدیگر منضم نموده تکمیل می‌کند , 
هرچند اوهم مانند ما لبرانش از اقراد به وحدت وجود استبحاش 
دارد . وظاه کلامش دال بر کشرت وجود است . 

به این معنی :که لاببنیتس متوجه شده است که حقیقت جسم بعد 
نمی‌تواند باشد , چه ؛ اگر بعد باشد وبس ؛ جوهر نخواهدبود,چون 
جوهر بابد بسیط باشد, و بعد بسیط نیست از آن رو که قابل‌قسمت است. 
جرا يك جسم را نمد و آسان می توان حر کت داد , و جسم دیگر 
به دشواری و کندی می‌رود؟ یا چرا جسمی که به دیگری برمی‌خورد 
تمام حر کت خود رابه او نمی‌دهد ؟ چرا حر کت خود او کاسته می‌شود؟ 
چرا دوجسم که حر کتشان یکسان است . چون به دیگری برخوردند 
تائیرشان دراو مخعاف است؟ یس معلوم می‌شود که درجسم غیر از بعد 
چیزی هست که حقیقت اواست؛ و بعد که به خودی خودتاثیری ندارد. 
حقیقت نیست وچیزدیگری لازم است که بعد به او تعلق بکیرد . از 
طرف دیگرلاببنیتس هم مانند حکمای مشاء به خلاف ذیمقراطیس و 
پیروان اومعقول نمی‌داند که جسم از اجزاء جسمانی تقسیم ناپذس 
مر کب باشد . زیرا که آن اجزاء هراندازه خردباشند تقسیم‌پذ‌برانده 
وحدی برای تقسیم [ نها نمی‌تو ان تصور کرد . خلاء را هم قا ئل‌نیست 
زیراکه آن را منافی با اصل علت کافیه می‌داند , یعنی : اگرجائی از 
فضا را خالی , وجائی را پر فرض کنیم ؛ ترجیح بی مرجح لازم 
می‌آید. چون درهرجای خا لی هرآینه امکان وجود شیئی هست.پس: 
اگی نباشد موجبی باید داشته باشد » و آن موجب چه خواهدبود ؟ 

واما روح :گی حقیقتش فک با علم و ادر اك ات یس خواب 
و بیهوشی چیست ؟ کسی که خواب با بیهوش است زنده‌است» پس روح 

۸۲ - 


دارد . و حال آن که فکر و علم ندارد ۰ پس فکر و علم آثار روح 
هست » اما حقیقت اونیست . گذشته ازاین که می‌دانيم در نفس انان 
بسیار امور واقع می‌تود که‌آن‌ها را به درستی ادراك نمی کند و مس 
آن‌ها علم ندارد . 
پس این که گفتها ند : حقیقت جسم بعد است. وحقیقت روح علم 
است » سخنی تمام نیست , واگر درست تأمل کنيم : جسم و روح دو 
حقیقت نیست , بك حقیقت است . زیر| حقیقت نمی‌توان گفت هگر 
آنچه را که فعل و تأثیری داشته باشد . و آن چه فعل وتاأثیر دارد : 
نیرو (۱) و کوشش (۲) است . ونیرو هر گاه فملش به حر کت واشباه 
آن باشد جسم است ؛ و چون به صورت علم و ادراك در آید روح 
است . 
پس لا یبفیتس هم مانند اسیینوز | حفیقت را یکی می‌داند , اما 
می گو ید کثرت موجودات هم درجهان امری آشکاراست . ووجودافراد 
را نمی توان منکر شد » ذیمقراطیس و ابیقوریان انفصال (۳) و 
کثرت )٤(‏ را دیده. وازوحدت (۵) غافل‌شده بودند. حکمای دیگر 
واخیرا دکارت اتصال (۶) را اصل گرفته , و کل موجودات را جمعاً 
وحدت نامیدند , و کثرت رااز نظر دورداشتند؛ ولی حق این است که 
باید حر دورا منظور داشت . حقیقت را واحد می‌دانیم اما کشت را 
هم بايد توجیه‌کنيم . و آن به این وجه می‌شود که بگوئيم , حقیقت 
واحد به صورت اجزای بسیار در آمده است ,که سراسر جهان از آن 
اجزاء ساخته شده‌است. امانه اجزائی‌مانند آنبچه پیرو انذیمقراطیس 
وابیقور تصور کرده بودند که صاحب ایماد باشند . بلکه اجزائی که 


(۱) ۳07۵6 از استممال لفظ قوه پر‌هین کردم , چون حکمای 
ما قوه را برای امری که موجود نیست واستعداد وجودش هست.سنی 
درمقا بل فعل نیز بکار درده‌ا ند ۰ و آن را ده فر أ نسه Puigssance‏ 
هی گوبند . (۲) Discontinuité )۳( Effort‏ 

Continuité(%) Unité (°) Pluralité (€) 


-Af- 


ايعاد ندار ند , مانند نقطه‌های هندسی» جر این که نقطه هننسی‌موهوم 
است و آن اجزا معقو لند وحقیقت دارند (۱) زیراکه هریت از آنها 
فيرو ئی است › ومنشأً آثار می‌باشد جان دارد ۰ ومانند جسمی که 
د کارت معتقد بود مرده وبیجان‌نیست» وبه این وجه دنیای ماشینی 
بیجان که د کارت تصور کرده بود تکمیل وتبدیل می‌شود. به جهانی 
جاندار که نیرومندی وقوه فعلش ازخودش است . (۲) 

این اجزا را لایبنیتس جوهروجود بسیط می‌داند. و آن‌ها را 
«موناد» (۳( می‌نامد واین لفظی است اصلا بو نا نی ده معنی و احد.و 
اصطلاحی که ما برای آن مناسب می‌دانيم «جوهرفرد» است ودر مقام 
اختصار«جوهر» یا «فرد» خواهیم گفت : 

به وجود جوهرهای فرد ۰ لایبنیتس به قیاس به نفس پی‌برده 
است ؛: یعنی دیده است که در انسان جان و دروحی هست که بعد 
ندارد , اما منشاء آثار | | و نیرودارد » و تنز‌دنده ات هة هس 
موجودی را به فراخور خود فعل وتأثیری است . پس ؛ هعتقد شده 
اپت که آن‌چه درانسان چان وروح بانفس می‌نامند در همه موجودات 
هست به درجات مختلف , وحقیقت همان است و آن را جوهرفرد 
نامیده , وحقیقت اورا نیرودانسته است» و نیروچیزی است که آ ثارش 
مشهود است ؛ اما خودش محسوس نیست: بعنی غیرمادی است . پس: 
درواقع حقیقت جسم هم امری غیر مادی است . و جوهر فرد چون 
بسیط است وجود اصیل است . وفقط ابداعی است : بعنی وجودش 
علتی ندارد مگر ذات مبدع . وهمچنین جز به مشیت خالقفا بل‌اعدام 


جوهرهای فرد بیشمار ند . ونیروئی که در هريك ازآن‌ها هست 


(۱) به قوللایبنیتس نقطه‌های فلسفی با جوهری 
Points ۶‏ با : Points substantiels‏ 

(۲) این ترتیب ٥٤۳ر(‏ گفته می‌شود یعنی نیرو ئی در 
مقا بل ۷66۵018006[ که به معنی ماشینی است (۳) Monade‏ 


۵ 


دوجنبه دارد؛ جنبهٌ فعل وتأثیر, وجنبةٌ مقاومت نسبت به فعل‌دیگرک» 
زیرا که جوهرفرد مخلوق است » وبنا بر ابن محدود است و نیرویش 
نمی‌تواند تمام » وتأثرش نا محدود باشد ۰ پس: جنبةٌ فمل جوهر فرد 
محدود و ناقص است , و این محدودیت و نقص که به صورت مقاومت 
درمی‌آید هم ذاتی اواست » و هم نتیجه مناسبتش با فردهای دیگر 
است , وسبب ظهور خاصیت عدم تداخل (۱) می‌شود و لاببنیتس 
آن را ١‏ «ماده تحستین» (۲) می‌نامد واین ماده اقتضای بعد داشتن 
دارد. پس ؛ بعد نتیجهٌ وجود جوهر است ته حقیقت او؛ یعنی جوهر- 
های فرد اگر چه هر یك به تنهائی بعد فدار ند * همین که مکرد و 
مجتمم شدند » در ذهن انسان بعد را متصور می‌کنند . چنان که 
واحد های عددی هر یك به تنهاگی کثرت نیستند ۰ همین که جمع 
شدند کثرت دا به نظر جاوه گر می‌ساز ند . باری ماده نخستین که 
جنبه فعلی ندارد » و در واقم امری عدمی است . چون جنبهٌ فعلی 
که آمری وجودی است به او منضم گردد ؛ جوهری تمام می‌شود . و 
به این بیان لایبنیتس مبحت هیولی وصورت افلاطون و ارسطو را 
تازه می کند , درعین اینکه بر روش دکارت و اسپینوزا رفته » وضمناً 
چون به وجود اجزاء قائل شده , رای ذیمقراطیس وابیقور دا نیزاز 
نظر دور نداشته است . 

چون گفتگو ازحقیقت ماده و بعد به هيان آمد » پیش از آنکه 
به تکمیل‌معرفت جوهر قرد بير داز م؛ مناسب است که عقيدءه لا بینیعی 
را در باب زمان ومکان نیز مجملا مملوم سازیم. زیراکه این بحث از 
مباحث عمیق فلسقه است , قدما در آن بسیار گفتگو کرده بودند 
متأخردن هم تحققات مفصل دار ند که با ند ۳ آ نها EI‏ شوم از 
جمله لاببنیتس می گوید : 


Impénétrabilité (1)‏ 
Matiere première )۲(‏ که لایبنتیی آنرا Antitypie‏ 
می گو ید . 


شد هت 


کسان ی که برای زمان ومکان با فضا با بمدحقیقت قائل شدها ند 
اشتباه کرده اند و توجه نداشته اند باینکه زمان ومکان مخلوق ذعن 
است با همدیگر ,وزمان تر تیب موجودشدن است یی درپی . به بیان 
دیگی چون جسم را می‌بينيم همین که توهم عدم آن را بکنیم ؛ بعد 
یعنی فضا درذهن ما متصوز می‌شود , و زمان هم امری است اعتباری 
که منشأً انتزاعش موجود . و ممدوم شدن اجام واحوال است پس 
زمان ومکان نتيجهٌ و معلول وجود جوهرند نه علت و مقدم بر جوهر 
چنانکه عدد نتیجه وجود آحاد است وبه خودی خود حقیقت ندارد؛ 
واین خلاصه ایست از بحثی طولانی که فعلا بیش از این تفصیلش 

6 6 6 

فردها از جهت جوهر ۰ یعنی نیرو بودن و فمل و تاأثیر داشتن 
ن و اعد تن »رفن سای ال که مش ار این کان 
همکن نیست دوچیز بکسره مانند یکدیگر باشند , جوهرها با آنکه 
" دیشمار ند همه باهم‌تفاوت دار ند. ج‌اننکه بعضی تفاوتشان نامحسوس 
است ؛ و بعضی چنان متفاوتند که برحسب ظاهر هیچ مشا بهتی‌ندار ند, 
و ميان این دو نهابت درجات سیار بلکه بیشمار است . چنان که 
رشته جوهرها را می‌توان پیوسته دانست ؛ در تأبیدآن اصل که در 
طبیعت طفره جاین نیست . 

گفتیم: فرض وجودجوهر فردبه قیاس به نفس به ذهن لاببنیتس 
آمده است » بعنی اوچنان که خود را ذیروح دیده » جهان را پر از 
روح بافته . وعیں ازروح وجودی درعالم فائل نشده ؛ وهر روحی را 
وجود سیط اصلی دانسته و آن را جوهر رد نامیده است . پس ؛ 
هر فردی دوحی ات و ادرا کی (۱) دارد .اما لایینیتس لفظ ادراك 
را به معنی خاصی گرفته است که مستلزم حس وشمورتام و تمام نیست. 


Perception (1) 
—AY— 


نایر اینکه برای ادراك درجات دیشمار قائل شده است ؛ ازادرا کی 
چنان ضعیف که به منز له بی ادرا کی است + ادراك تام مطلق که 
مخصوص ذات باری است . 

توضیح این معنی چنین میشود : که هر جوهر فردی برای خود 
جهانی است. یعتی آنچه درهمهٌ جوهرهای جهان هست در هر جوحهری 
همست . وهر يك ازجوهرها آئینه تمام نما ی کله جهان است ؛ مثل‌این 
که ته‌ام جهان دراو. منعکس باشد » جزاینکه هر‌جوهری يك‌آندازه 
از حقیقت را با لقوه دریردارد. و يك اندازه را با لفعل , آن اندازه 
که حقیقت در او با لفعل منعکس شده ادراكگ او است ؛ و آن اندازه 
درهر فردی متفاوتست به تفاوت های نامحسوس که پیش ازاین آشاره 
کردیم و گفتیم ؛ رشتةٌ جوهر ها را بهم پیوسته ومتصل می‌دارد . 

و نیز می‌توانيم مطلب را به این عبارت در آودیم .که ادراك 
هررجوهری نسبت به حقیقت جوهرهای دیگر؛ یاحقیقت کله جهان . 
مانند تصوبرمحو بی رنگی‌است, که در آئینه‌ای زنک گرفته‌افتاده باشد. 
واین ادرا کی اما مبعم که نمابان تست ۰ ومانند تى ادرا کی‌است ۰ 
وهرجوهری فقط جزئی ازحقیقت را به فراخوراستعداد خود روشن و . 
صر بح تمودار می‌سازد و آن ادراك فعلی اواست . 

و نیزمی‌توان گفت ۰ هرجوهرفردی نظر گاهی (۱)است که از آن 
نظر گاه , جهان ددده می‌شود ۰ جزاینکه وسعت منظره‌ها مختلف‌است 
وتنگه وفراخ دارد . 

اجتماع جوهرهای فرد. حقیقت ذواتی را می‌ساز ند که موجودات 
طبیعی نمایش ظاهری ]نها هستند » ودرواقم اعراض‌آن جواهر ند . 
جو‌هرهائی که جمادات را می‌ساز ند ادرا کشان سيار ضعیف ارت : 
چنان که گوئی هیچ نیست . گیاه‌ها ادرا کشان بیشتراست . وجانوران 
از کیاه هم بیشتر , وانسان از همه برتر ۰ و بنابراین که طفره جایز 


(۱) نظر گاه ترجمهُ ۷۵۵ 06 )۳0:۵ که اصطلاح عندسة نقاشی 
است ۰ و نو بسن گان ما معمولا نقطه نظر می گو ند واین اواخر این 
کلمه را فراوان و سیار بیمورد وغالباً غلط ورشت استه‌مال می کنند. 

—AA— 


نیت انتقال از جماد به‌گیاه وازګیاه به جانوروانسان تدر بجی‌است. 
چنانکه گوئی بهم‌پیوسته‌اند و کل عالم وجود واحد است . موجوداتی 
که آ نها را جاندار می‌ناهند ۱ یعنی کیاه و جانور وانان , در هن 
شخص آنها ازمیان مجموع جوهرهاش یکی هست که بر همه بر ترزی 
دارد ۰ چنان که گو ی در نها فرمانروا 1 واوهمانست که روح با 
نفس اومی‌نامند وفردهای دیگر فرمانبرداد وتأیع اراده آومی باشند 
وجسمآن شخص راتشکیل می‌دهند . ازاین گذشته هر‌عضوی اراعضای 
بدن : وهر‌جزء ازعضوهم که تا بك اللازه شخصیت داشته باشد . بك 
جوهر فرد ارد که برجوهرهای دک اران عضویا جره فرما تروا 
میباشد که اویمنز له روح و آنها بجای‌جسم آن‌عضویاجزئند؛ جزاینکه 
فردهای فرمانروا هم درجات دارند وبرتر ازحمه همان روح یا تفس 
آن شخص است که فرمانروای کل وجود اواست. ولیکن این 
فرما نروائی وفرمانبری فردهل نسبت بهم به طبیمت واقع می‌شود نه 
به قس » زیراکه فردها دریکدیگر تأثیر وتصرف ندارند .و هر 
9 ردی مستقل است و با اختلاف مراتب همه نمانندء کل وجود 

خلاصه اینکه: هروجود ذیحیاتی بلکه هر‌جمادی. هیثتی است‌از 
اشداص جا ندار که آ نها مجمو عهدها ازفردهای سیاراند. هر يك‌در تحت 
فرمان بك فرد عالی : واین مجموعه‌ها در مراتب مختلف ازادرا کند 
و تو بر تومی‌باشند : هرجا نور 5 هر گیاهی مانند باغی‌است بر درحت 
با دریاچها.ست پراز ماهی وهر عضوی از جانور وهر شاخه‌ای از 
گیاه خود نیز همچنان باغ با درباچه‌ای است . بلکه هرقطره‌ای‌از 
خون حیوان با شيره گیاه همین حال را دارد , همه جا نیرواست ۰ 
همه جا روح است » وهربك از آنها جهانی است » به اعتباری بزرك 
وبه اعتباری کوچك دربا به اعتباری قطره است. و قطره به اعتیاری 
در با ات ودمه در‌ه«مین قياس است و پیدا است که اخعراع ذره بین 
که‌آن اوقات تاره و اقع شده ۱ و کم کم افه‌یت موجودات ذره بیئی 
وجانورها و کیاههای نا مرئی را پدیدار می‌ساخت ؛ درپیداش این 
افکار تأثیرداشته وه 

با آنکه درجات فوت و ضعف ادرا کات جوهرها بیشمار است . 

-۸٩- 


روی همرفته می‌توان آ نها رادر وجود انسان سه قسم شماره کر ده 

بك قسم همان ادراك نامحسوس وتامعلوم است که به درجه‌ای 
ضعیفند که نفس از آنه ا متنبه ومستشمر نمی‌گردد » نظیر ادراکات 
جوهرهائی که گیا هها را تشک می‌دهند. قسم دوم احساسات وادراکات 
روشن است مانند آوازها که می‌شنویم . ورنگها که می‌بینیم ومقدم بر 
همه آن ادرا کات ادراك انسان‌است نسیت دد تن خود و آنچه مجاور 
اومی‌باشد ٠‏ در این قسم اور ال چانورها هم با اسان شرنکند قشم 
سوم ادراکی که مخصوص انسان است و عقل ومعرفت او را صورت 
می‌دهد . 

از بانات پیش مملوم شد . هر‌جوهر فردی عألم صفیری است که 
هرچه را درعالم کبیر‌هست در بردارد ۰ بعضی‌را با لقوه و به طورمبهم. 
وبعضی را پالفمل وصربح وروشن . ولیکن هرچه هست در خود او 
ست ؛ نه از بیرون چیزی به اوداخل می‌شود ونه از اوچیزی بیرون 
می‌رود به قول خود لاببنیتس جوهر در و پنجره ندارد , و هر چه 
درمی با بد خودرا در بافته است: واگر از ماسوای خوش چیزیادراك 
هی کند از آ نست که ماسوای اوهم هر چه‌هست درخوداوهست. جز انکه 
هر وجودی ۳ را که مجاور او است ودرپیرامون اوروی میدهد 
دهحص درك می کند و سیت به آنها که .دوراند ادرا کش ضعبف أت 
تا بجا ئی که مانند «یچ‌می‌شود ومادرمیان ادراکات نامحسوس‌یا نامعلوم 
غرق هستمم »و قسهمت عمده ازاحوال درو نی ما ازتاأثیر آنها ست 
که همواره در کاراست ومانند تار وپودهاهتندکه زندکانی واحوات 
ما از آنها با فته می‌دو د ,و همین فک واتصال آ نها سیب ات 
که از آغاز عمی تابه پایان بك وجودیم وباك شخس باقی می‌مانيم . 
در صورتی که ذرات تن و احوال ما دمواره دز تغییر و تبدیل است . 

ار کن اناد کند : که از ادراکعای نا محسوس و نامهلوم 
جەخاصل؟ واز مجموع اا چگو نه اور ام هدسوس ۳ مملوم دست 
می‌دهد ؟ زبرا که دزاران صقر چون نام جمی شوند مت | رخ دوجود 
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لایبنیتس جواب می‌گوید ؛ ادراك جوهردا هرقدر ضعیف‌باشد . صفر 
وعدم صرف نیست , و از مجموع مقدار های بسیار ضعیف هم مقدار 
محسوس ساخته می‌شود , چنانکه در کنار درباغرش‌امواج را میشذویم 
درصور تی که آن هنگامه از آوازهای قطر ه‌هایآب صورت می گیرد که 
البته هربك نامحسوی است . 

و اگر کسی ایرادکند ؛ که جوهر فرد باآن که بسیط است » 
چگونه این همه امور و ادراکات مملوم ونامه(وم را در بردارد ۹ 
گوئیم : قیای به نفس خود بکنید .که با آن که مجسرد یعنی بسیط 
ات , چقدر ادرا کات و افکار و احوال متنوع دارد . از این گذشته 
به تمثیلی مطلب را می‌توان دوشن کرد و آن اینست که , بك نَقطه 
هندسی ۰ بی شیهه امری سيط است ۸ و ابعاد ندارد با وج-ود این 
هز اران خط می‌توان بر اومرور داد » واز تلافی آن خطوط هزاران 
زاو به تشکیل می یا بد ۰ 9 آن يلك نقطه راس همه آن زاو به ها است. 

#۰ 4 * 

گفتیم . جوهر فرد عالم صفیری است, و کل جهان یعنی‌ادرا کات 
همه فردهای دیگر در او هست . بعضی صرح وروشن: وبعضی تبره 
ومبهم, ونیز گفتیم . هرفردی نظر گاهی است برای کل جهان» و لیکن 
نظر گاهی محدود و کم وسمت است . اکنون گوئيم : نیروی جوهر که 
حقیقت او است این خاصیت را هم دارد , که مشتاق کمال است »و 
مایل زوفت و اون نظر گاه خروم باشت و نابز این هر چند. همیفه به 
کمال نمی‌رسد ادراکاتش همواره تبدیل می‌با بد وازادداکی به آدر اه 
دیگر می‌رود وتغییر حالت میدهد , ولیکن البته هر حالت کنونی 
نتیجه حالت پیش‌است, و حالت آینده راهم دریردارد , ورابطه عات 
ومعلولی استواراست. چنانکه اگر کسی باشد که علمش بتواند احاطه 
کند . اژحالت کنونی هرفردی پی‌به گذشته و آينده او می‌برد واگر 
کسی بتواند درعر فرد بهمٌ احوال مبهم و نهانی او, مانند احوال 
۲ #کارش پی‌ببرد .گذشته از اینکه سر گذشت او را تمام می‌خواند از 
سر گذشت او به سر گذشت همه جوهرهای دیگر نیز پی هی برد › و 

ا۹ 


نقص و کمال جو هر ها به س است که هرجه ادراکات نهانی آ نها 
کمترو ادراکت آشکاردان , بیشتر باشد ۰ ععفی هرجه نظر گاه جوهر 
از کله جهان گشاده تر ات eg‏ نسبت به جهان روشن تر 
و به کمال نزدیکتر است . خلاصه ؛ علت غائی کمال درجوهر فرد 
محرك «شوق» (۱) است که در جنب روحانی مابه علم وفکر و تعقل. 
ودر جنبه جسمانی علت فاعلی حرکات می‌شود که آن سبب ظهور 
حوادث اه 

در باب حر کت وسکون هم خلاصه بیان لابیئیتس ایشست ۰ که 
حر کت نىن به خلاف عقيدء د کارت مانند رمان و مکان بی حقیقت و 
مخلوق ذهن انسان است ۰ نظر به تغییر مناسبت اجسام با بکدیگر ۰ 
خقفت سان نرو اسف که بو آور طورش خر کے اعت دو سگرن 
مطلق هم در کار نیست چه ؛ نظر به‌اینکه طفرء محال است . ممکن 
نیست جسم ازسکون دفعتاً به حر کت آید پس : چون نیرو هیچگاه 
از جوهر منفك نمی‌شود . سکون امری ظاهری است » بعنی حر کتی 
ی نها یت خرد و نامحسوس 4 واد این بیان در می آ بد که آنچه 
مقدارش در جهان ٿا بت ومعین است ١1ن‏ سان که د کارت گمان برده 
بود حر کت نیست , بلکه نیرو است که هرجا کاسته شود البته جای 
دیگر افزون شده است » و درواقم تفییر جهت داده است . 

توجه لاببنیتس به اینکه حقیقت وجودنیرو است. و آنچه درعا لم 
ٿا بت است‌هما نست؛ وهمهٌموجودات وحوادث واحوال.چه درمحسوسات؛ 
وچه در معقولات نمایش اومی‌باشند به ضمیمه اختراع او در محاسبة 
مقادیر بی‌نهایت خرد, که تاأثیرش درفلسفة لاببنیتس محسوس‌است. از 
بزر گتر ین غنیمت‌هائی است که برای فکر نوع دشر دست داده است ۰ 
وامروز بنیاد ومدار علم وحکمت می‌باشد و نتایج سترك از آن‌به‌دست 
آمده است » وفهم درست آن مو کول به ابنست که شخص درعلومریاضی 


(۱) این‌شوق با خواهش را لاببنیتس ۸0۳64:0108 می‌خواند 
و بضمیمه ادراگ ۳2۵604:08 صفت اصلی جوهر‌فرد می‌داند . 
ات 


وطبیعی به تفصیل وارد شود و بنابر این تکمیل این معلومات ر! به 
آنجا محول می‌دار یم . 
۷ 3 

گفتيم: جوهرها همه مستقلند و بر نکدیگر تأثیر نمیکنند. و درو 
پنجر ه ندار ند که جبزی ار آ نها بيرون رود » با س آنها وارد شود 
پس این مشکل پیش می‌آید که ادراك جوهرها از بکدیکی به چه 
وسیله می‌شود ؟ ومخصوصاً فرمانروائی فردهای عالی وفرما نبرداری 
فردهای سافل » با به عبارت دیگر ؛ روابط جان و تن وروح وجسم 
چگونه است ؟ وروح که خاصیتش علم اس چگونه دز چسم و 
کرده. اورابه حر کت می آورد وح ر کات جسم چگونه در روح تأثیر 
نموده علم را ایجاد می نما د؟ این مشکل درفل فة د کارت که جسم و 
روح را دوجوهر متباین می‌دانست حل‌نشده بود؛ مگراینکه‌بگوئيم؛ 
عقیده‌ای که اودر«خاق مدام» (۱)اظهار کرده است جواب این‌مشکل 
اا > مالیا ی روم ی که لت دای سرت 
است ؛ و تأثیرات مخاوقها نسبت به یکدیکر ظاعری است » واگر 
علت باشد عات عرضی‌است (۲). اسپینوزا حل مشکل رابه این وجه 
کرد که جوهر یکی است » وهیایفتی درمیان نیست. لاببنیعس هم همه 
اموررا منتسب به خدا می‌کند. اما نه به وجهی که مالبرانش‌میگوید. 
بلکه بر اوخرده می گیرد که خدا را صانعی عاجز پنداشته که هر آن 
هجبور است درماشینی که | خت دست مد تا راه مقتد › وهی گو بد: 
خداو ندار ]غاز که چهان راافر نده ۰ این ماشین راچنان کامل‌ساخته 
کد تا ابد چرخها واجزاش به اتفاق کارمی کند. به عبارت دیگر هر 
اهر ی که درهر جوهر فرد واقء می‌شود + نتیجه امری است كد 
بلافاصله پیش از آن در آن جوهر واقع شده بود » واین‌رشته همچنان 
به قوقرا تا روز اول خلقت کشیده است » و در جوهرهای دیگر 


(۱) رجوع کنید به جلداول‌سیرحکمت بخش‌دوم 
(۲) رجوع کنید به فلسفه ما لبرانش درهمین کتاب . 
۹۳ 


«مچنین , و این احوال جودر ه.ای مختلف بر حسب ترتیبی که 
خداو ند از آغازمقررفرموده ۲ با هم مقار نه و موافقت دار ند , واین 
مقارنه وموافقت ده نظر مابه‌صورت‌تاگر وعلت ومعلول جلوه می کند؛ 
ولی خطا است چون هرحالتی که در هر جوهری معلول حالت پیشین 
خود اواست نه معلول حالت جوهر دیگری که مقارن او است . 
و تمل آن چنین انیت که دو ساعت را کاملا بی عیب ساخته 
تاه واه رانا وای وه وتان کول رود باق 
که تا ابد با هم کار بکنند , و ذره‌ای تخلف نداشته باشند . پې هر 
کس آنها را می‌بیند حر کات‌آنها دابه یکدیگرمر تبط فرض می کند. 
وحال آنکه ارتباط آنها فقط به ابنست که يك ساز ندهآنها راساخته و 
با هم سازش داده است ؛ بنا براین وقتی که من اراده می‌کنم که پای 
خود را درداشته پیش بگذارم . اراده من که معلول احوال پیشین 
نفس من ومتوجه غابت خود بوده . مقارن شده است با حر کت پای 
من که آن نیز معلول احوال‌پیشین «مان‌پا بوده است؛ وان مقار نه را 
خداو ند ازروز ازل مقرر داشته است به این قاعدء عجیب لاببنیتس 
نامی نهاده است که ما آن را قاعده « همسازی پیشین » (۱) ترجمه 
می کنیم ؟ و آن درتاریخ فلسفة جدید معروف است » وشگفت‌انکه : 
۳ أععقاد ره ان قاعده › لانشن از جبری بودن استیحاش دارد ؛ 
اه با شوم دراه رد 
¥ ۶ 3۶ 

زندگی یعنی چه ؟ وزایش ومرك چیست ؟ ده عقیده لاببنیتس 
زندگی حال طبیعی موجودات است » چون حمه جان دارند » ولی 
چنان که گفتيم در درجات میدتلف هستند. وموجودات جا ندار همواره 
در معرض تفییرند , و اجزای تن خود را دائماً تبدیل می کنند در 
حالی که صورت آ نها پابر جا انس اجزاء آنها هم که جوهرهای فرد 
باشند , چنانکه پیش ازین گفته‌ام . معدوم شدنی نیستند . از این 
گذشته هر بات از موجودات مر کب بك هسته و وه اصلی دارند که 
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می‌تواند به نهات خردی برسد؛ وبا آنکه همه اعضای بدن پرا کنده 
شوند » وازمیان بروند » او به حال خود باقی است » وروح آن بدن 
را در بردارد . 

زاش چنانکه محسوس ومشهود است . عبارت است از این که 
تخمه باروحی که دربردارد ۰ اجزای تنی برای خود فراهم کند . به 
عبارت دیگر : زايش ازعدم به وجود آمدن نیست بلکه روئیدن »و 
نمو کردن وجودی است که ازپیش موجود بوده است . بر همین قباس 
می‌توانیم معتقد شوم که م ر گك هم از وجود به عدم رفتن نیست. بلکه 
ربختن شاخ وبرك و کاستن ودرهم رفتن وجود است . پس ؛ چون 
درست بنگریم زایش ومرك به معنی مسوجود و مدوم شدن حقیقت 
ندارد » تبدیل تن و اعضاء واجزا است به آهنکی سریع تر وشدیدتی 
از ] نچه درحال عادی زندگانی واقم می‌شود ۰ پس : هرجا نی‌همواره 
به تنی پیوسته است. با تفییر حال وصورت ؛ واین بیان البته مستلزم 
قول به تناسخ هم نیست ۰ زیرا تناسخ چنان که می‌دانيم چیزدیگری 
اشتک:: 

انسان که ميان همه حیوانات روحش بلندتر تن پابه را دارد » 
علاوه براشکه مانند روح حیوانات دیگر باقی است ! شخحصیت خود 
را هم ازدست نمی‌دهد » و ازجمله دلایل بقای روح اینست که , او 
نماینده جهان است . و کل عالم در او موجود است » پین ؛ دوام او 
مانند دوام کل جهان است ۰ و برای‌ایشست که همواره رو به کمال 
برود . ضمناً از آنجا که کمال نفس‌انسانی با کمال ذات باری فاصله‌ای 
بسیاردارد. به حکم اینکه طفره جایز‌نیست , مخلوق هائی شر بفترو 
کاملتر از انسان هم بايد وجود داشته باشند که به خدا نزدیکتر 
باشند . 

این قسمت از فلسفه لاببئیتس که بیان کردبم ‏ مطالبی است که 
در رساله ها و نوشته‌های آن حکیم پراکنده است . ولیکن عمدهءآنها 
به طورخلاصه در رساله ای معروف به «معرفت جوهر فرد» مندرح 
می‌باشد . 


بو وت 


بپرة دوم : بیان لایبنیتس در باب فیم وعقل انسان 

گفتیم ؛ به عقیدهٌ لایبنیتی جهان مر کب است از عد بیشماری 
از جوهرهای فرد که هر بك از آنها نمایندة همه جوهرهای دیگر 
و کل‌جهان می‌باشند » وحقیقت جوهر فردنیرو و کوشنی است که منشا 
همه آثاری است که در جهان دده می‌شود , و در هر وجودی ار 
موجودات کاملترین جوهر فرد نفس یا روح او است . 

ونیزمعلوم کردیم که نیرو و کوشتر»جوهرفرد متضمن دوخاصیت 
است : یکی ادراك ویکی شوق , و گفتيم : شوق محرك جوهر است . 
برای رسیدن به کمال که عات غائی است » و این سیب تفییرات و 
حر کات او می‌شود ؛ بنابراینکه ادرا کهای جوهر بمضی‌روشن و آشکار 
و بسیاری از آنها تاريك وپنهانی می‌باشند . 

تفسیم |درا کات ده آشکار و پنهان که امروز درروانشناسیو فلسفه 
اھمہت سیار دربافته است . از باد گارهای مهم لا نتن ات . که 
معلوم کرده است که جوهرها و نفوس حتی نفس انسان » امور را دو 
قسم ادراك می‌کنند . بك قسم ادراکی است که نفس از آن غافل‌است.: 
و هتنبه نیست » وقسم دیگر ادرا کی است که نفس به آن متذیه اسک 
قسم اولدا ادراك پنهان و با لقوه» وقسم دوم را ادراك آشکار وبا لفعل 
می‌گوئيم . وبنابر اینکه هرجوهری نماینده کل جهان ات ؛ یمنی 
همه آنچه درجهان ادراك کردنی است در بردارد » پس یقین است که 
مقدار ادر ار پنهان حتی درنفس انان دسی بیشتر از أدراك آشکار 
أا چون می‌دانيم که معلومات ما در جنب مجهولات <قدر از 
است» وجوهرها ونفوس‌هرچه مدر کات آشکارشان بیشتر باشد مر تبتشان 
والاتراست . چنانکه پیش ازین بیان کرده ایم (۱) 


) ۱ ) رجوع کنید بصفحة ۹۱ ۶ امین کاب لا یشک 
ادراك پنهان دا Percéption‏ و ادراك آشکار را Aperception‏ 
می‌خواند امروز اصطلاح تغییر کرده و قسم اول را 


4 
سوت 


نه تنها ادراکات انسان بعضی پنهان و بعضی آشکار است » بلکه 
همان ادراکت آشکارهم غالبا نتیجهُ اجتماع ادراکات پنهان است 
چنانکه پیش از این مثال زده‌ایم :که عرش موجهای دربا که شخص 
به خوبی می‌شنود از مجموع آوازهای قطره های آب درست مئ شود 
که حريك از آنها به تنهائی محسوس نیست , ومد ر کات دیگرهم‌چون 
درست تأمل کرده شود همین حال را دارد . 

از این گذشته > کارهای انسان هم نتیجه ادرا کات پنهان است . 
ان ت که انان م کی کو لته على وی دزن و 
غالبا شخحص سیب‌های حقیقی اعمال خود را نمی‌داند چون سبب‌های 
آشکار تعيجه امور نها نی است که در نفس هست واواز آ نها غافل است . 

ابن مسئله, که ادراك وعلم برای انسان ازچه راه دست می‌دهد. 
وچگونه است . از مسائل دیرین وسیار فامض فلسفه است . تاریخ 
عقیده‌ها و تحقیقات دراین باب طولانی ات در میان قدما نظرهای 
برجسته یکی رای افلاطون » ویکی رآی ارسطو است . افلاطون علم 
را درنفس انان ده حالت نها نی موجود می‌دانست ٠‏ ومعتقف دود که 
انسان پیش‌ازاین زندگانی بهمه چیزعالم شده. ولیکن فراموش کرده 
است و بابد یادآوری شود . ارسطو معتقد بود که ذهن لوحی است 
مجرد(۱) که برحسب استعدادی که دارد به واسطه حواس معلومات 
دراووارد ومنقوش می‌شود , وبه سبب حافظه تجربه حاصل‌می گردد» 
وعقل آن معلومات وتجربه‌ها را پرورش می‌دهد و نتایج کلی می گیرد. 
محققان دیکر هم همه دوی یکی ازاین دو زمینه کار کرده بودند . 


ج 
Perception inconsciente‏ ıمنى‏ ادراك غیر مقرون به شمور؛ 
وقسم دوم دا 6089616006 Perception‏ می خوانند بعنی مقرون 
ده شمور . 
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د کارت اهار نظر کرد: که مه‌أومات اسان سمقی از خارج یعای :و ط 
حواس حاصل می‌شود و لیکن بعضی مفهومات کلی ومجر ددر نفس‌انسان 
به فطرت موجوداست(۱) که حقایق علمی و فلسفی رابه وسیله آ نها به 
دست می آورد . اژقبیل تصوری که از خدا ونفس خود وجوه و بعد 
زمان ومکان ومانند [ نها دارد . ودر واقع تصور ات روشن و آشکاری 
که در ذهن انسان حت همان معانی است » و مدر کات حسی همه 
مجمل ومبهم وغیر‌شیتی است . این عقیده راکه علم انان مبتنی‌بر 
مفهومات مجردی است که عقل بالفطره مر آنا حکم هی کند ؛ و 
مستقل ازحس است اروپائیان مذعب «اصالت -عل» (۲) می کونند . 

یکی از حکمای انگلیس که «لالگ» (۳) نام داشت » و معاصر 
لاببنیتس بود ۰ وپس آزاین به تفصیل ازاوسخن خواهیم گفت .عقيده 
دکارت را باطل دانسته : هما معلومات انسان را هنتسب به حس و 
تجر به کرد . و به اینجهت عتیدد او را مذحب « اصالت تجر به )٤( ٩‏ 
می گویند . 

لاببنیتس در آین‌باب به مخالفت لاك برخاست , نظربه‌اینکه او 
هرعلم وادرا کی را منتسب به جوهر فرد می کرد » وجوهرفرد دا بی 
در و پمجره می‌دانست که جیری ارخارج بر اووارد نتواند شد »و هر 
جه وراك می کند اردرون خود اواست ۰ حتی محسوسات که به فاعده 
همسازی پیشین بر جوه بعنی بر نفس معلوم می‌گردد , ولیکن در 
اینجا هملایبنیتس مطلب را چنان می‌پرورد که رای افلاطون و ارسطو 
ود کارت ولاك یا رای خود آوهمه داهم ساز کار می‌شود . 

به این «عنی که می‌گوید ۰ می‌توان گەت محسوسات و مدر کات 
نفس آزخارح باومی‌رسدو تجر به حاصل می‌شود» باین اعتبار کدهرفردی 
مدر کات فرد های دیگر را در بردارد » پس : اگرچه هر گاه جوهر 
آمر که را أدراك می کند در واقع يت أدراك نها نی او همدل ده ادر اك 
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آشکار شده است » ولیکن چون همان ادراك در جوهر دبکر‌هست؛ 
می‌توان گفت آن را درك کرده است . پس ۰ ارسطوو لاله فیحق نیستند: 
ولیکن د کارت هم‌حق دارد › بلکه ما از او پیش می‌افتیم ومی کو لیم 
همه مدر کات فطری هستند ۰ چون همه را با لقوه در جوهر‌ها موجود 
می‌دا نیم ۰ واننکه تصدیق کردم که به اعتباری ادرا کات از خارج 
بررنفس وارد می‌شود , منافی ثیست با ایشکه‌آن ادرا کات رادرواقع 
برای هر نفسی امری درونی وذاتی بپنداریم . واشکالی که بردکارت 
کر ده‌اند: که | گر بعضی مفهوم‌ها و تصورات را هر نقسی با لفطره دارد» 
پس چرا کود کان ووحشیان آن ادراکت را ندارند » دفع می‌شود به 
اینکه کودکان ووحشیان فقط درغفلعند. وا گر درعقل | نها آن مفهوم‌ها 
با لفعل نیست, بالقوه هست. وتمثیل این فقره رابه این وجه میتوان 
کرد: که سفکی فرض کنیم که در او از روز ازل خطوطی کشیده شده 
باشد , که چون سنکتراش برطبق آن خطوط بر آن سنگك تیشه بز ند 
مجسمه فلان شخص از آن بدرآید » پن : آن ستگ اگرچه به ظاهر 
وبا لفعل تصویری نمی‌نمود. درواقع وبالقوه مصوربود. وشاهد دیگر 
اسنکه چه سیار معلومات در ذهن انان هست که فراموش شده و ده 
اندك بادآوری باز در ذهن حاضر می‌شود. پس: آن معلومات پنهان 
دوده . و آشکار شده است . ودلیل دیگر اینکه : می‌بينيم هر آدم با 
شعوری اگرچه کودل با وحشی باشد» همین که زبان وبیان داشته‌باشد. 
در امورمانند کسان دیگرحکم می کند» واستنباط واستدلال می‌نماید. 
پس معلوم می‌شود: نعضی حقابق واصول درحمة نفوس حست» جزاینکه 
بیش و کم‌نهان وآشکاراست» وظهورو بروزش‌محرك ومضبه می‌خواهد» 
وبه این وجه عقيده افلاطون را هم می‌توان تصدیق کرد . 

به عقیده لاببنیتس گذشته ازادراکات » دیگر حقایق واصول کلی 
که در همه نفوس با لفطره هست » ومبنای تعقل وعلم وفلسفه می‌باشد 
عمان قاعده امتناع تناقض ولزوم وجود علت موجبه است که در بخش 
سوم ازهمین فصل به آنها اشاره کردیم . درفصل آینده بازهم به این 
میحث خواهیم رسید زىرا چنانکه اشاره شد : سبب عمدءه ورود 
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لابینیتی در این بحث تحقیقاتی بودکه «لا»حکیم انکلیسی دراین 
باب نمودبوده وچون کتابلا مشتمل بر فواید بسیاربود, موردتوجه 
خاص دانشمندان واقع شد واز آنجا که لاببنیتس دریاب فطری بودن 
معلومات ا اومخالف بود > کتابی درمقا بل کتاب لاك تصنیف کر ده در 
همه مباحث کتابلاك وارد شد. ونظرخودرا در آن مباحث اظهار نمود. 
وما هم درفصل آینده درضمن بیان فلسفه لاك ناچارخواهيم بود بهااین 
مسائل به اختصار اشاره کنيم . 
بہرۂ سوم - بیان لایبنیتس در خداشناسی 

در هر مبحث از مباحث فلسفی که وارد شدیم اه لا تک 
منتهی به وجود خدا شد , مراتب نفوس و ادراك جوهرهای فرد را 
دیدیم که درجات مختلف بیشمار دارد. ازمراتب سیارپست وادرا کی 
که ماننه نبودن است " تا ادراك تام مطلق که جز به ذات پروردگاد 
نمی‌تواند تعلق داشته باشد ۰ و نیز ار تباط جوهر‌ها واثر آنها را در 
یکدیگر ملاحظه کردیم که برحسب تقدیر الهی است ؛ یعنی به واسطة 
همسازی پیشین است که خداوند مقررفرموده‌است درهرموضوع دیگر 
هم که به دقت وارد شویم سرانجام به همانجا می‌دسد . 

در اثبات ذات باری برهانهای لاببنیتس چندان تاز گی ندارد. 
وهمان دلابلی است که پیشینیان آورده اند » جن اینکه مانند همه 
مسائل دیکر آنها را به صورت خاصی در آورده است . استدلال مهم 
او دراین مبحث بعضی اوقات به برهان «لمی» (۱) و گاهی به برهان 
«انی» (۲) است . 

نخست اینکه ؛ موجودات عالم نشك همه ممکن اند > و علت 
موجبه آنها درخودشان نیست . وعقل حکم می کند به ابنکه سرانجام 
بابد وجودی باشد که علت موجه اش در خودش باشد ؛ یمنی قائم به 
ذات و واجب‌الوجود باشد , والبته بیرون ازممکنات ومقدم بر آنها 
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است این برهان را اروپائیان «برهان جهانی» (۱) نام نهاده اند » 
چون از وجود جهان یی به وجود آفریدگاد برده می‌شود . 

از اين گذشته نظام عالم محتاج است به ایشکه وجودی با علم و 
قدرت و کمال نامتناهی ابن نظام را برقرار درده باشد , و احتیاج 
به چنین وجودی در فلسفةٌ لایبئیتس بیشتر محسوس می‌شود, از آنرو 
که او قاعده همسازی پشین را پیش کشیده که حدوث جمیع وقایع 
جهان را به آن منتسب نموده است و این همسازی که نظامی شگرف 
است . جز به وجود نانلمی متصور نمی‌شود , و چون فاعده همسازی 
پیشین متضمن تصدیق برعلت غائی می‌باشد این برهان را اروپائیان 
از نوع برهان «علت غائی» (۲ ) خوانده اند . 

برهان دیگر مبنی بروجود حقایق ثابت جاوید است در ذهن 

انان از قبیل : اصل لزوم علت موجه .و امتناع تناقض , و مانند 
آنها باین معنی که این حقارق در نقوس ما و جودشان ذهنی است ۰ 
اک مسر ات که ره ها متا آنها ت و باق اش ازن 
تام و تمام باشند . که آن علم خداوند است این برهانها که ذ کر 
شد همه بر هان «انی» بود. 

برهان دیگر که دلم‌ی: است همان برهان وجودی آنسلم است که 
د کارت نیز آن‌را جد ند نمو ده. وحاصل آن اشست: که همین که ما تصور 
ذات کامل را دارم . دلیل است برابنکه اووجود دارد » ولایبتیتس 
این برهان را تکمیل می کند بایتکه تصور ذات‌کامل و نامحدود مانع- 
عقلی ندارد , ہنی متضمن تناقض نیست . پی البته موجود است . 
توضیح آنکه ازسخن لاببنیتس چنین برمیآید که معتقد است به ابنکه 
هرذاتی به تصور آید ووجودش ممتنع عقلی نباشد به تناسب حقیقت 
و کمالی که در اوهست افتضای وجود دارد ؛ تا آنجا که ذات کامل 
افتضای وجودش چنان تمام است که وجودش واجب است . ده این 


Preuve comologique (1) 
Preuve teléologique )۲( 
۱۰۹ 


معنی که ذا تی که کامل نیست ۰ ومحدود است . سا هست که از جهت 
ذاتهای دیگر برای وجودش مانمی‌پیش می‌آید. اما برای وجودکامل 
مانعی نمی‌توآند بود . به این وجه لاببنیتس به اعتقاد خود برهان 
وجودی را تکمیل می کند به اینکه نخست ثا بت می‌شود که ذات کامل 
وجودش ممتنم نیست ۰ ومانعی هم ندارد و اقتضای وچودش به حد 
وجوب است» پس, چنین ذاتی‌که ما تصورش را دادیم . ومی‌توانيم 
تعقل کنیم وجودش واجپ است . 

در همه ابن براهین تکیه استدلال بر اصل علت موجبه است که 
متمم علل‌است ؛ برای اینکه عات نامه شوند. وحقیقت این اصل‌خود 
در علم خداوند است ۰ بعنی ما به واسطة این اصل پی به وجود 
آفریدگار می‌بریم » و آفریدگار این اصل را متحقق می‌سازد . و 
وجود موجودات همه تابع آن اصل است » و بنابراین می‌توان گفت : 
کلیة فلسفة لایبنیتس مدارش بر لزوم علت موجیه با کافیه است . 

در نظر لا ببنیتس تصورذات و اجب لوجوداز تصورهای فطری عفر 
اقتان ات وازشان فلع ویک که ی از ايند آنها اشازه 
کردیم بیرون نیست. انسان چون ذات خود را ادراك می‌کند. مفهوم 
ذات به طور کلی درعقلش صورت می‌پذیرد. وچون نفس انسان جوهر 
بسیط است تصورذاتی که جوهربسیط است » برای او حاصل است . 
وجون در ذات خودعلم وقدرت واراده مشأهده می کند < و آ نها را 
ناتمام می بیند » البته عقلش حکم به وجود ذاتی, که ابن قوء ها در 
اوتمام باشد می‌نماید ؛ پس: چون درعقل تصور کمال منضم به تصور 
ذات شد , تصور خداو ند حاصل می‌شود » و می‌دانيم که کمالات در 
وجودانسان محدود است. وسبب محدودیتش مقید بودن نفس به بدن 
وماده. یبعمی ده ادراکات مهم و تار يك واراده های مشوب به‌تفسا نیات 
می‌باشد . پس برای تصور ذات باری‌کافی است .که ذاتی تعقل کنیم 
مانند نفوس خودمان که ازعلائق مادی بکلی‌مجرد. وبنا براین حقایق 
بر او تام وتما: جلوه‌ گر واراده‌اش بیحد و قید متوجه خير مطلق 
باشد . و تفس انسانی که به مقتضای مخلوقیت البته محدود و گرفتار 
ماده است » پر تو ضعیقی از آن منبع روشنائی»خواهد بود , و اک 

ت۶۲ 


موجودات هر کدام جوهرفردی هستند ؛ خداو ند فرد کمال جوهراست 
و او را «جوهر جوهرها» (۱) نیز نامیده‌اند . 

درضمن اثبات ذات باری به صفات او نیز هی بردیم . ودانستيم 
که ناچاد اوذاتی است یکا نه ,. جون علت غا ئی وجود است و علت 
موجبه وعلت کافیه است ۰ پس: به ذات دیگری که واجب باشد حاجت 
يست ؛ و من اوذات‌کامل است , چون نامحدوداست و کمال اومتضمن 
علم واراده وقدرت است . علمش جاعل ماهیاتست اراده اش جاعل 
وجود آن ماهیات . وقدرتش مایة ابن هردو امر است ۰ واین هرسه 
صفت باریتما لی درجوهرهای فردنیز به صورت ادراك و شوق که پیش 
از اوه ای وه تاک طورش هرس ا کیج 
باشد در جنب علم وقدرت الهی مانند قطره‌ای درجنب دریا است › 
وبا همه این بیانات که کرده شد » عقل وفهم بشر ازشناختن ذات‌باری 
چنان که بابد البته عاجن است . همان اندازه که حیوان از دریافت 
حقیقت عالم انسانی . و گیاه از دریافت حقیقت عالم حیوانی عجز 


دارد ۰ 


بپرة چہارم - بیان لایبنیتس در چگوتگی آفرینش 

مملوم شدپرورد گاری هست ؛ و او جوهر‌های فردرا که تجلیات 
ذات آومی‌باشند ابجاد می کند ۰ و همچنانکه آنها را ایجاد می کند 
ایا نیز می نما ید ۰ واینکه د کارت می گفت 3 خالق دائماً. در کار خلق 
کردن است » به این معنی درست بود ؛ که ا گر آفریدگار دست از 
مخلوق بردارد البته همه معدوم می‌شوند . 

اکنون بایددیدآفر ینش به وجوب واضطیاد(۲)است ویا به‌قدرت 
واختیار (۳). دکارت در کار آفرینش شرط وقیدی تصورنمی کرد ؛ و 
قدرت را به طورتساوی قائل بود. بمنی نباید گفت : خداوند در فعل 
خود به نیکی وزیبائی وداد وخرد مقید است » زیرا نیکی و بدی و 


la Monade des monades )۱( 
liberté )۳( Nécessité (¥) 
۰۳ 


زیبائن وزشتی وداد وبیداد را خودجمل می‌کند , وبه حکم او مقرر 
می‌گردد > ونترجه این وای تقر سم این می‌شود. که اراد الهی ار ار 
«جزافیه» است (۱) . اسپینوزا می‌گفت : فعل پردردگار ایجابی و 
مقید به ضروریاتی است » مانند وجود احکام هندسی که به غير آن 
وجه ممکن نیست واقع شود . لاببنیتس گفت : هيچيك از آین‌دو قسم 
نیست . چه معنی سخن دکارت اینست که دستگاه آفر‌بنش هرح ومرج 
است ۰ و اجه رای اسیینوزا این می‌شود ۽ که خدا بی‌اختیار ات 
و لیکن این هردونظر را به وجهی تصدیق هم می‌توان کرد . وبا حم 
جمع می‌توان نمود به این معنی که وجوب و ضرورت دو قسم است : 
یکی هندسی که منطقی و عقلی (۲) هم می‌توان گفت ؛ و یکی 
اخلاقی ( ۳ ) ضرورت هندسی با عقلی که نتیجة اصل امتناع تنا قض 
است . مانند این حکم است که دو ودوچهارمی‌شود . ضر‌ورت‌اخلاقی 
آنست که آنکه اراده‌ای عقلائی دارد , در امری که به دووجه ممکن 
است واقع شود . وجه بهتر را اختیار می کند واین میانه قدرت بر 
تساوی واضطر ار ات اختبار است اما نی فیدنیست ۰ وجون‌درست 
تأمل شود دیده می‌شود که ماهیت مقیدبه ضرورت عقلی واصل‌امتناع 
تناقض است بعنی به غیر ازوجهی که تعقل می‌شود ممکن نیت اما 
وجود یافتن ماهیات فقط تابع ضرورت اخلاقی واصل عات موجبه 
است » بعتی : اکر با خیر و صلاح ساز گار باشد ۰ ایجاد می‌شود 
وگو نه نمی‌شود (4) . پس ؛ نسبت به ماهیت رای اسپینوزا حق است 


(۱) یعنی برای اعمال قدرت و جهی برای ترجیح تست ۰ وین 
قسم قدرت را اروپائیان [ndi ؟6r e,6‏ ,8 ۲6116 رآ میگویند 
Nécessité géométrique (۲)‏ با Nécessité logipue‏ 
با Nécessitè morale )۳( ۱۱662۵۱۲۵ -métaphysique‏ 
(٤)‏ متال روشن ان سن ات : که مثلا متساوی بودن 
قطن غائ واه هنیس عقفلا واخ ات ود ا ای که قر خاش 
متساوی نباشند . فرضش متضمن تناقض است . وممتنع است وحتی 
« 
4 


وانسیت بوجودد کارت حق‌داشت. ودرهرحال ذات‌پرورد کارچنانکه از 
اضطرار و جبر منزه است » فمل هوسناکانه هم شایستة او نیست » در 
فعل وایجاد قادر ومختار است » ولی تررجیح بی‌مر‌جح روا نمی‌داددو 

مسئلهةُ قضا وقدر رالاببنیتس به این وجه حل‌می کند که هرامری 
که امتناع عقلی نداشته باشد . درحد خودش البته ممکن است . اما 
از ميان امور ممکن آن امری واقم می‌شود که با امور دبگری که بر 
اوهقدم دوده . وبا اومقاد نند ساز کار باشد . رحسب اصل امتناع 
تناقض واصل علت موجبه . ومشیت الهی . جن براین وجه قراد 
نمی گیرد . به این اعتبار می‌توان‌گفت : همه امورمقدر است . چون 
رادطه علت ومعلول در کار است ۰ و بیرون‌آمدن معلول ازعلت حتمی 
ا وای ن کیفیت را اروپائیان ده لفظی (۱ ادا می کنند که معئی 
آن وجوب ترتب معلول برعلت است . 

نسبت به اعمال انسان هم لایبئیتس نه جبر (۲) قائل است نه 
تفویض و آزادی مطلق (۳) به این معنی که تفویض مطلق را قائل 
نیست . چون مقدوربودن امور رابنا بر تررتب معلول بر علت وبه 
حکم قاعدءة همسازی پیشین معتقد است بنا برایشکه هر امری واقع 
می‌شود البته مملول امری است مقدم سس اوومتناسب با اموری که 
مقارن او می‌باشد جبر مطلق را هم معتقد نیست و می‌گوید اختیار 
است (امربین‌الاهرین) زیرا که مختار کسی را می‌گویند؛ که فعلش از 
روی شمور باشد , ودیگری اورا مجبورنکند. و آن فعل ممکن‌باشه 


ج 
در علم خد | هم صورت ذمی ید بر د. اما اسجاد دایره امری استممکن» 


واختیاری اگر خبر و مصلحت باشد خداو ند ابجاد می‌کند , و ا گر 

نباشد نمی کند واین همان سخن است که حکما گفته‌اند : اراد الهی 

تن امر محال تعلق نمی گیرد و لیکن در امورممکن مختاراست . 
Déterminisme )۱(‏ (۲) ۴۵08۵1:06 


Liberté 07 indifférence (FT) 
۱ ره‎ 


نه واجب هندسی » واین هر سه شرط در ارادهٌ انان موجود است . 
شعور وعقل وقوه تمیزداشتنش که آشکار است . اگرچه بیش و کم‌دارد 
ودر هر حال محدود است . دیگری هم اورا مجیورنمی‌کند . چون: 
هرنهس انسانی یك جوهر فرد است » وپینی از این‌گفته‌ايم : که بر 
جوهر از خارج تأثیری وارد نمی‌آید وهر اثری از اوبروز هی کند 
از ثیروی درونی خود اوست » جن ابنکه چون مخلوق است با لطبع 
محدود است ۰ ومانند آ فر ید گار قدرت تام ندارد. آاموری راهم که در 
آنها اراده می نند الته امور ممکن است . بعئی امسوری است که 
می‌تواند نکند یا حلاف آنها را بکند . پس : به این بیان انان 
فاعل مختار است » هرچند مخدار بودن اوبا مختاربودن آفریه کار 
بسیار تفاوت دارد » ولیکن شك نیست که هر چه می‌کند با علم په 
اینست که خلافآن ممکن است . وابن اختیاراست وبه مفتضای‌مر جح 
بودن آمرعمل‌می کند . 

این بیان لاببنیتس را در جبر واختیار بعضی پسندی ده . و 
وافی می‌دانند. اما سیاری هم می گوبند حق ابنست که اوبه لفظ و 
صورت ظاهر قناعت کرده است » چه تصدیق هی کند که عقل وشعور و 
نیروی انسان محدود است , وازاین گذشته قبول دارد که فعل واراده 
اسان همه معلول آمورمقدم ومتناسب با امورمتفارن او می‌باشند . و 
قاعدۂ همسازی پیشین را خود اواختراع کرده است. وچه‌بسامی‌شود 
که اختیار انسان ناشی از دواعی است که خود از آنها آ گاه نیست . 
یا اینحال چگونه می‌توان معتقد شد که انان فاعل مختاراست ؟ 

آخرین مطلب مهمی که ازعقاسه لابینیتس در امور فلسفی و 
خداشناسی وچکونگیآفر ینش باقی مانده است که خاطر نشان کنيم , 
این است که :ان حکیم شرح مبسوطی دارد دراینکه این عالم خلقت 
ای ا ا مسا مرو اس ی و انح 
آفر‌بد گار که فاعل مختار است . نا مر حکمت بالغه | نچه را بھتر 
است اخعار می کند. البته نمی گو بد در دنا ددی وشروجود ندارد. 
و لیکن اظهار عقیده می‌کند که رو یهمرفته خیر بیش از شراست. و آن 

۷ بت 


اندازه که بعضی شکایت می‌کنند بدی غلبه ندارد » چنانکه هر کس 
عمری دراز کرده و گرم وسرد بمیار چشیده . با همه دلتنگی که از 
روزگار داشته باشد اگں ین شود عمر را از سر نگیرد. سی شادمان 
خواهد دود . آن اندازه نقعصس وعیب هم که دردنا هست به خداو ند 
منعسب نیست . آفرید کار فعلش مشثبت است و وجودی است » وبدی 
و نقص آمرعدمی است . مخلوق که بالطیع و ناچار محدود است ؛ از 
نقص وعیب مبری نمی‌ماند وسیه دوئی ازممکن هر گزجدا نمی‌شود ۰ 
وبنابرین وجود شرنا گزیر است ۰ واز کجا که سودمند نیست ؟ وعلم 
ما به حکیم و مهربان بودن خدا مقتضی است ؛ که حکم‌کنيم به 
اسنکه سودمند است ۰ و با حکمت و مصلحت موافقت دارد وانگهی 
عالم خلقت را رویهمر‌فته باید نگاه‌کرد , وموارد خاص را تباید 
میزان گرفت ودر آن صورت دانسته می‌شود که خير وشرجهان راچون 
درست سنجیم ؛ خیر غالب است . و آنچه در عالمآفربنش روی 
می‌دهد به بهترین وجه است . 

هرچند | کثرحکمای پیشین‌هم این نظر را اظهار کرده بودند ؛ 
که هرچیزی به جای خویش نیکو است » و لیکن در متأخران و 
محققا نی که ازارباب دیانت نبوده‌اند , خاصه در اروپا کسی‌به اندازه 
لاببنیتس دراین باب بحث نکرده , و مبالفه نتموده است . چنانکه 
خوش‌بینی (۱) اومعر وف وضربالمثل شده . وبعضی ازظرفا به جد 
وبه هزل سربه سر او گذاشته‌اند . و « آفرین برنظی پاك خطا پوشش 
باد» گفتها ند . 

و 
پیش از این گفته‌ام لان در همه رشعه‌های ممارف وارد 


(۱) mismeص0pt‏ این خوش بینی را درز بان فرانسه به این 
عبادت ادا می کنند که مڅل شده است ؛ «در این عالم که دهتر ىن 
:والم ممکن|لوجود !ست همه چیز به بهتررین وجه است .» 
Tout est pour le mieux dans le meilleur des‏ 
mondèg Possibles‏ 
-۷ ۱ 


.شده . وتحقیقات گرانبها نموده است . و لیکن نظر ما در این کتاب 
همه متوجه به مباحث فلسفی است » وبه مسائل دیگر "نمی‌پردازيم » 
در اخلاق واصول ومبانی دیانت وسیاست وحقوق وعدالت هم کفتکو 
بسیار دارد » ولیکن تحقیقا تش دراخلاق بر آنچه دیگران گفته‌اند , 
که به‌آسانی می‌توان استنباط کرد . در دبانت و سیاست. هم چون 
مباحثاتش اساسا مربوط به عالم عیسوبت است » برای ما چندان 
سودمند یست ؛ وبه همین اندازه که تمرز شه عقا ند فلسفی لایبنیتسر 
را به دست دادیم . دانسته می‌شو د که وجود اودرعالم علم وحکمت 
چه تأئیی بزرگ داشته است . 


۳ 


فصل چهارم 


حکمای انگلس در سدة هندهم 


بخش اول 
هابز 

طامی هابز (۱) در سال ۱۵۸۸ در یکی از شهرهای کوچك 
انگلستان زاده , ودرسال ۱۷ در نود ودوسالکی در گذشته است . 
پس ازانجام تحصیل بهرء اومعلمی و ندیمی بزر گزاد گان شد. وقسمت 
مهمی ازدورة زند گی اومصادف ۳ انقلایات انگلتان نود ازاین‌رو 
پارها بمسافرت ازانگلستان بیرون رفت. گاهی بمصاحبت بزر گان و 
گاهی برای دور بودن ازناامنی وغوغای انقلاب . ازجمله مدت‌زمانی 
درفرانسه مقیم و با. فضلای آن کشورهمنشین بود . معلوماتی‌ که در 
مدرسه فراگرفت ادبیات نود اما فلسفه اسکولاستيك راکه‌آن رمان 
بنیاد علم بود نیسندید › واواز کسانی است که ما فر‌نسیس بیکن و 
دکارت در خراب کردن اساس اسکولاستيك همکاری کرده است . در 
چهل سالکی به ریاضیات وطبیعیات پرداخت . و در ریاضی صاحب 
داعیه شد اما مقام بلندی نیافت . در حدود پنجاه سالگی به فلسفه 
مابل و بیشتر به حکمت عملی » یعنی سیاست و اخلاق متوجه شد . 
ودر اشن رشته کتابهای چند تصمیف نمود › و تحقیقا تش دراین 
میاحث غوغا ملند کرد . و به مشاجره بلکه به مخاطره 
دچار شد » به بیدیتی هم متهم گردید . و بسك اندازه جهان گردی 
و سر‌گردانیش از ابن راه بود . با آن که از حکمای درجے 


Thomas Hobbes )۱( 
۳۳ - 


اول نیست . چون محقق وصاحب فکربود » وعمری دراز کرد و به 
پیری دسید کم کم محترم ومعتبر گردید. نظریاتش در افکار تأثیرمهم 
نموده ومخصوصاً در تسس علم نفس وعلم اجتماع مدخلیت تام داشته 
است » تصنیف مهم او در این مباحت دو کتاب است یکی که به زبان 
انکلیسی است «لویاتان» (۱) نام دارد و دیگری به زبان لاتين به 
نام «اهل شهر» (۲) ممروف است . 

و 

از حکمای انکلیسی کسانی که صاحینظر و محقق بوده. وازخود 
رای مستقل داشتند همه به مشرب اهل حس و تجر به متمایل و در 
قلسفه مذهب‌مادی را می‌پسندیدند. سردفتر آنها درپایان‌سدء شانزدهم 
و آغاز سدهٌ هقدهم فر نسیس پیکن است که درجلد نخستین ابع کتاب 
به قدر کفابت اورا شناسانیده ایم هایز که اينك مختصری ازعقا بدش 
را بیان می‌کنیم در جوانی درك خدمت فر‌نسیس بیکن را نموده ودر 
علم ازاو پیروی‌کرده ولیکن بیش از اوبه برهان قباس وفلسفه اولی 
توجه داشته و از این جهت به دکارت نزدیکتر است و با فیلسوف 
فرانسوی معاص دوده وازفضلائی است که بر رای های او اعترلضات 
کرده ومباحثات نموده است . 

ا ی ا 
علت. وشناخت علتها ده مملو لشان ده وسبله استدلال درست: استدلال 
وفکر درست بعنی : جمع کردن معلومات با هم » يا جدا کردن آنها 
از یکدیکر. به عبارت دیگر : فلسفه یعتی تجزیه وتر کیب » و تجز یه 
وتر کیب تنها به اجسام تعلق می‌گیردوغیر ازجسم هرچه هست موضوع 
فلسفه وعلم نمی‌تواند باشد » ومربوط به دین وایمان است . 

پس : علم وقلسقه با جسم سروکار دارد؛ خواه جسم طبیعی بعثی 


(۱) «عط)ءزومآ نام اژدهای هولنا کی است که در تورات 
مذ کور است . و مقصود مصنف از این اژدها دولت و حکومت است 
که پاید پسیار مقتدر باشد . 

De Cie )۲(‏ و مقصودییاست مدن است. 
-ه٩۱-‏ 


جماد ونبات و بدن های حیوانی و انسانی (علوم ریاضی و طبیعی) 
خواه اجسام اجتماعی ومدنی بعنی مردم و اقوام و ملل (اخلاق و 
سیاست) ودر همه این علوم مدارعمل برتجر به وحس است » و فکر 
وتعقل نیز بنیادش برحس است . محسوسات به وسیلهٌ حافظه در ذهن 
اندوخته می‌شود » و معلومات دا تشکیل می‌دهد که جمع و تفریقآنها 
فکر وتعقل را می‌سازد . 

حس هم چون درست بنگری حر کتی است که از اشیاء درمحیط 
احداث می‌شود و به وسیلهٌ اعصاب به‌منز انسان می‌رسد » و نکته در 
واقع می‌شود چیزی نیست . وحادثات وعوارضی که به نظرم. می‌رسد 
همه توهم است ۰ چنانکه به تجربه می‌بينیم که چون به چشم ضربتی 
وارد می‌آید. اگر چه درشب تاريك‌باشد چشم برق می‌زند وروشنائی 
حس می‌شود » وحالآن که نوری درمیان ني ت . 

نفس یا روح (روان) هم امرغیرجسمانی تیست » و ميان حیوان. 
وانسان تفاوت درشدت وضعف مدارك است. وما نمل ما نند جا نورانه 
گرفتار تفسانبات هستیم که مرها مسلطنه و اختباری ازخودندار یم. 
عقل هم از نفسانیات جلو گیری نمی کند و محر انان در اعمال‌تنها 
مهر و کین و بیم وامیداست . هرحر کتی که درنفس واقع می‌شود ا گر 
با زندگانی ملایم ومساعد است خوش آیند می‌باشد ۰ وانسان آن را 
خواهان است ؛ وا گرمنافی ومزاحم باشد ناخوش آیند است » وشخص 
از آن می‌گریزد . مبداً رنج وخوشی و الم ولنت همین است . وداعی 
انسان هم برآنچه هی کند جز گرائیدن به خوشی و پرهیزازناخوشی, 
جیزی نیست» بعفی میزان اخلاق و بنیادش برسودوزیان است» ونيك 
وبد اموری نسبی می‌باشتد. یعنی حسن وقبی اموربرحسب سودوزیان. 
آنها است . ونيك وبد و داد وبیداد درنفس ام وحد ذات حقیقت 
ندارد وآنچه مصلحت وخیر شخص در او است همان نيك است و داد 
است ۰ پس : ها ية کارهای انان خودخواهی است . 

دشدا: ی از ترس کیفر وعذاب است . وحتی شفقت ودلسوری که 
کسی بر‌بیچار گان می آورد از رنجی‌است که می درد , جون تصور. 

۱۱۹ 


هی کند که ممکن است به خود او همان بیچار گی روی دهد. 

اکتون هیئت اجتماعیه را به نظربگیریم . به عقيده هابزاینکه 
گفته‌اند . طبیمت انسان مدنی واجتماعی است ۰ خطا است . در حال 
طبیعی انسان دشمن انان است » واین عبارت ازهاین معروف است: 
که انان برای انسان گرگک است (۱) . هر کس هرچه می‌خواهد 
برای خود می‌خواهد و به ضرر دیکری می‌خواهد , بنابراین همه با 
همه درجنگت خواهند بود» وهر که فیرویش بيشت انست: پیش می‌درد. 
واین حقی است طبیمی . جز اینکه به ابن وضع امنیت ميان مردم 
نخواهد بود , و زندگانی تلخ و دشوار است . چه بزر گترین نعمتها 
برای هیکت اجتماعیه امفیت است پس : مصلحت وسعمادت در ابنست 
که وسیله استقرار امنیت را فراهم کنند . و آن اینست که ہر کی از 
حق طبیمی و آزادی خود صرف نظر کند , وپای ند عهد و پیمان 
شود . ازاین رو است که مردم برحسب تراضی وتبانی برای حفظ 
امنیت وپرهیز ازجنگک وجدال دائمی قواعد وقوانین وضع هی کذند 
وخودرا به‌آن مقید می‌نمابند. جزاینکه رعایت قوانین وحفظ امنیت 
ميان مردم به خودی خود صورت نمی‌پذیرد » پس : صلاح در اینست 
که امور خوش را تفویض یکنفر نمانند که او با قدرت واختیار تام 
آنها را اداره کند. وامنیت رایا نیرو و زورنگاه بدارد وبرای چنین 
حدیری هیچگونه قید وبند روا ثیست . 

باری هایز در کارهای دنیا بدبین است . و فلسفه‌اش مادی اسصت: 
بنیاد علم را حس می‌داند وینیاد اخلاق را سود وزبان و نیادسیاست 
را زور واستبداد می‌پندارد » وقدری ازاین عقاید نتيجة انقلاباتی 
است که در کشور او دست داده , واز آن جهت آزار کشیده و اگر 
خیرو آسایشی دیده درحمایت بزر گان وپادشاهان بوده‌است درهرحال 
می‌توان گفت . عقایدی راکه بسیاری اشخاص دردل دارند و به زیان 


(۱) این عبارت به زبان لاتین چنین است : 
م۲ Homo homini‏ 
۳۳ 


ذمی گو بند با عەل هی کمند وخلاه‌ی را مدعی هستمثد » ها دز صادفا نه 
بیان کرده و تحت قواعد واصول آورده ات 


بخش دوم 
لاك 


«جانلاك» ۱ یکی از بزر گترین حکمای انگلیس ٠‏ در سال 
۲ ۳ زاده ودرهفتاد ودوسالگی در٤‏ ۰ ۱۷در گذشته است . پس‌از 
تحصیلات عمومی چون فلسفة اسکولاستيك دا نمی‌یسندید به طب 
پرداخت ؛ ضمناً با بعضی ازیزر گان هم رامطه داشت و مه ادنو اسطه 
درپاره‌ای از کارهای کشوری تین دخاات ات . 4 خارج انگلستان 
حم مسافرت کرده وخصوصاً در پار یس وعلاند مدتی اقامت نموده است 
ده و اسطه عقا بد سیاسی که داشت مد تی ازعمی گرفتار آزارمخا لفان 
بود. اما جزئیات وقایع زندگانی اوچیزی نیست که تقلآنها سودی 
داشته باشد . درمسائل اخلاقی وتر بیتی وافتصادی ومذهبی وسیاسی 
رسالههای چند نوشته است ولیکن تصنیف مهم او کتاب فلفةٌ اواست 
" که « تحقیق در فهم وعقل انسانی» (۲) نام دارد و تقریباً تمام آ نچه 
ازفلسفةً او بیان خواهیم کرد نقل از آن کثاب است . 
6 1 
بازها گفته‌ايم « که یکی ازمسائل غامضی که از دیرگاهی مورد 
توجه دانشمندان گردیده ۰ مسئلة چکونگی علم انسانی است ۰ یعنی 
اسنکه انان چگونه علم پندا می کند؟ وادراکلت ده چه وسیله برای 
اوحاصل می‌شود ؟ وچه‌اندازه حقیقت دارد؛ وتا کجا با واقع مطابق 


٩:تتنآ‎ 


John Locke )۱(‏ (۲) به زبان انگلیسی 
Essay concerning human understanding‏ 
به زبان فرانه ã sur L’ en‘endement humai‏ 
¥ 


و تین معلوم کردم که از رمان باستان این مسئله را این قسم 
حل کرده بودند : که بعضی ازمدر کات به واسطهٌ حواس‌پنجکانه. بعنی 
به وسیله تن دست می‌دهد » وبعضی آموررا هم انسان به وسیلهً عقل 
که امری مجرد واز تن جدا است درمی‌با ید ؛ و ديدم که بعضی از 
حکما که پیشوای ابشان افلاطون‌است. مدر کات حسی راعتغیر ندا نسته 
تنها برای معقولات حقیقت قائل شدند . و هعتقد ودند که معلومات 
عقلی درنفس انسان آشکار يا پنهان موجود است , وباید کوشید که 
هرچه از آن معلومات پنهان و بالقوه است ؛ آشکار وبا لفعل گردد . 
بعضی دیگر از حکما که سر دفتر آنها ارسطو سیگ ادراکات حسی را 
معتبر و میداً علم انسان شمردند با توجه‌باینکه حس فقط جزئیات و 
مادیات را درك می کند و ادراك کلیات ومجردات محصو ص عقل است: 
بعضی‌هم ما نندا بیقوربان ورواقیان علم انان را منحصر به محسوسات 
دانستند » ومعقولات را نتیجه محسوسات پنداشتند . 

د کارت که برای فلسفه طرحی‌نور بخت» محسوسات را فقط وسیله 
تشخیص سود وزیان‌چیزهای‌خارجی برای‌تن پنداشت. و تحقیق کرد که 
نیست ۰ وبتا براین در علم اعتماد برعقل باید باشد , واظهار عقیده 
کرد تن آاشکه گذشته از تصورانی که ار راه حس از خارج وارد دهن 
می‌شود و آنچه ذهن خود به قوة متخیله جعل می‌کند . معانی دیگر 
در ذهن انسان هست که فطری است (۱) یعنی خاصیت روح با عقل 
انان است به عیارت دیگر : نها را خداو ند در عقل انسان ود.عه 
نهاده است . حکمای دیگر هم که کار تزین شمر ده شده‌اند . أبن عقیده 
راداشتند و تصدیق می کردند. وپیش ازاین گفته‌ايم , کهآ نان رااصحاب 
عقل نامیده‌اند . 

در خود انگلستان هم ازمعاصران لاك کسانی بودند که مذهب 
افلاطون را داشتند . ودرباب وجود ممانی فطری با دکارت موافق 
بودنه » اما لاك که درسیاری ازچیزها با د کارت موافقت داشت . در 


Idées innées )۱( 
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جاب معا نی‌فطری‌با اومخا لف شدو کتاب معتبراو که پیش‌نام بردیم‌یمنی 
«تحقیق در عقل انسان» از این‌دو نگاشته شده. و آن نخستین کتا بی 
است که درچکونگی علم انسان به تفصیل وارد گردیده , و مبداً شده 
است برای بحث طولانی که حکمای اروپا دراین باب نمودها ند . ودر 
واقع لاك ازموسسان روانشناسی علمی می‌باشد . اينك خلاصه واصول 
مطالب آن‌کتاب را به دست می‌دهيم . 
te0‏ 
به عقيدة لاك معلومات یعتی تصورات ذهنی انسان فطری نیست. 
چه ؛ | گرفطری بود درذهن همواره حاضرمی‌بود » مکر اینکه قبول 
کنیم که معلومات فطری است . اما انسان از آنها آگاه نیست و این 
سخنی است بی معنی وتناقض دارد . 
ونين اگرمعلومات انسان فطری بود ؛ همه کس آنها رامی‌داشت 
وحاجت به تحصیل نبود. وحال آنکه آشکاراست که هیچکس نیاموخته 
دارای معلوماتی نمی‌شود . ومی‌دانيم که کودکان ووحشیان و عامیان 
سیاری ازمعلومات را ندارند » واگر درست تأمل کنیم در می با میم 
که معلومات انسان مکتسب ونتیجه تجربه است » جر ابنکه بیاری 
از آ نها راشخص از کود کی کسب می کند.وبه این واسطه چنین‌می‌نماید 
که از آغاز زندگانی آن معلومات را دارد. وحال آنکه از آغازز ندگی 
ینای کسب معلومات را می گذارد و همه را به تدر نج درمی‌با بد. 
اشکه می گوبند ۰ بعضی معا نی هست که همه مردمان آنها را 
تصدیق دار ند , وأين دلیل برفطری بودن آ نها اشت:: اشتناه است» 
چون مسلم نیست که آن معانی راهمه کس تصدیق داشته باشد و بر 
فرض که چنین باشد دلیل بر فطری بودن آنها نمی‌شود . و می‌توان 
گفت ۰ آن ممانی ر' همه ازیکدیگر کسب می‌کنند . 
بعضی مفهوم ها را هم که ادعا کر ده ند فطری هستند. باهممکن 
است چنین به نظرآیند لاك برمی‌شمارد و تحقیق می کندکه فطری 
نیستند مثلاء مفهوم تساوی (اینهمانی) وبگانگی وجزء و کل وجوهی 
ج‌خدا و پرستش ومانند آنها , چنانکه :رباب مفهوم حدامی گوید: 
بسیاری ازاقوام هستند که هیچ تصوری ازخدا ندارند. بلکه درزبان 
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آنها لفظی برای این معنی نیت . از این گذشته آ نها حم که نام خدا 
را شنیده اند ؛ آیا همه تصوری که از خدا دارند یکسان است ٩‏ 
صرف نظر از کسانی که منکر وجود خدا هستند . آبا تصوری که 
پیررن روستائی از خدا دارد همانست که حکما وعرفا دار ند ؟ و آیا 
این تصورها را ۳ این اختلافها می‌توان فطری دانست؟٩‏ 

و اما اینکه :گمان رفته است که بعضی اصول اخلاقی در نزد 
مردم فطری است ۰ آنهم اشتباه است . بمضی خواهشها. و آرزوها را 
می‌تو ان گفت فطری است . مانند: آرزوی خوشی و بیزاری ازرنج. 
اما اینها طبایع است نه حقایق , واصول اخلاقی بعتی حسن وقبح در 
مردم عمومیت ندارد ۰ و بسا امور در نزد قومی زشت است و در نزد 
فوم دیگر زییا است . سضی چیز‌ها دريك دیانت ممنوع وحرام است» 
و دردیانت دیگر جابز ومباح . بعضی اقوام وحشی را می‌بینیم که 
آدم می‌خورند واینکار را نه برسبیل اتقاق. واز دوی هوای نفس با 
اضطر ارمی کنند بلکه جایز و مستحسن مي‌دانند . از این گنذشته 
چیزهائی هم که | کثر مردم نیکو باواجب می‌دانند , اگر بیرسی‌چرا 
فیکو ویا واجب است یکی می‌گوید : چون حکم خدا است .دیگری 
می گوبد . چون شرافت انسان این قسم مقتضی‌است ۰ سومی می‌گوید: 
دل گواهی می‌دهد . پس با این اختلافات چکوته می‌توان این‌اصول 
را فطری دانست ؟ وچه. سیار عقاید واصول در اذهان راسخ است که 
چون درست تحقیق کنی می‌بینی : فلان پیرزن با فلان دابه در کود کي 
به ذهن ما فرو برده , و مه طول زمان وانس وعادت برای ما حکم 
خدا وعقیدة صحیح شده , وهانند عقاید دی و اصول اخلاقی پمروی 
آنها را و اجب دافسته ام . 

وچون معانی و تصورها فطری نشد . تصدیقها و احکام وقضاباهم 
که از آنها ساخته می‌شود به طریق اولی فطری نخواهد بود » و البته 
مقصود این نیست که درعا لم حقایقی نیست ؛ و اصول وقواعدی وجود 
ندارد , عالم خلقت همانا حقیقتی دارد وقوانیتی بسرحسب طبیمت 
برآن حاکم است » اما این غیر از آنست که آن حقایق و اصول بر 

ما 


درفطری دانستن معلومات حقیقت اینست ؛ که چون دیده اند 
بعضی احکام وقضابا مورد تصدیق همه کس است » ونيز به عقل خود 
رجوع‌کرده وآ نها را درست بافته ومحل تردید ندانسته آند . چنین 
پنداشته اند که از روزی که به دنا آمده اندآن حقابق رامی‌دانسته 
و صدیق داشتد اند پس + دفبال کشف مبداً ومنشا آنها بر نیامده| ند؛ 
بعضی را تنبلی فکر مانع شده و بعضی را خود پسندی بشری بر آن 
داشته که بگویند این حقایق را خدا دروجود انان سرشته است و 
طبیمی وفطری اومی‌باشد . 

ونیز گفته‌اند : بعضی اصول و احکام اخلاقی فطری است چون که 
دل به‌درستی آ نها گوامی می‌دهد ووجدان(۱)حکم می‌کندو لیکن گر 
درست تأمل شود دانسته می‌شود که وجدان مردم مختلف است . ودل 
همه کس به .دك چیز گواهی نمی‌دهد وچه بسیار چیز‌ها هست که دل به 
اما مرش هت ان کک ی کم رب خی آن 
انس وعادت است واکر غیر از این بود وحسن وقیح کارها به فطرت 
معلوم بود به تعلیم و تربیت اخلاقی حاجت نبود. ‏ 

درفصل پیش گفتیم : که لایبنیشس با لاك در این عقیده مخالفت 
کرد ودر مقابل کتاب او که این‌تحقیقات درجزء اولآن به عمل آمده 
و تحقیقات دیگرش در باره علم انان , همه مبتنی بر همین نظر 
است . کتا بی به نام و تحقمقات تاره در باره فهم وعقل انسانی» نکاشت 
وبیان کردیم که چگونه وجود ممانی فطری راتوجیه کرد ومعلوم نمود 
که سیاری ازمدر کات انان در دهن او با لقوه هست ۰ وپنهان افتنخ 
واینکه هی گوئیم : معانی برای انسان فطری است . فرض این‌نیست 
که همه معانی در ذهن اودرهمه حال حاضر و با لقءل موجود است » 
بلکه غرض اینست که : انسان قوةٌ درك و کشف‌آن معانی رادارد . و 
بقین است که اگر آن معانی در ذهن انان نهانی موجود نمی‌بود » 
فمی‌توانست آنها را دریابد چنانک» در ذهن حیوان بهیج وسیله 
نمی‌توان آن معا نی را وارد نمود . و اشتاه لاه از ادا بر‌خاسته است 


Conscience (1) 
۱۱۷ 


که حقایق واجب وضروری را با حقابق ممکن وعادی فرق نگذاشته 
ات ,واگ فرق گذاشته دود بر می‌خورد به اشکه حقایق واجب 
همچون اصل امتناع تما هی ومانند آ نها چاره ندارد از اسنکه درعقل 
انسان به فطرت موجود باشد . ومعلومات و تصوراتی که می‌توان گفت 
به تجربه ومشاهده برانسان معلوم می‌شود فقطآنها است که عقل به 
وجوبشان حکم نمی کنه واز انکارشان امتناع ندارد(۱) . 
0 

مندرجات کتاب لاك منحصر به نفی ممانی فطری نیست » و پس 
از فراغ از این مبحت وارد می‌شود در اینکه مبداً و منشاً مملومات 
انسان چیست ؟ پس : انواع متلف ممانی را ازمد نظر می‌گذراند , 
وازجهات چند تقسیم می کند » ومنشاً آنهما را به دست می‌دهد و 
اشتباها تی که در باب‌آن معا نی برای مردم دست داده. معلوم می‌سازد: 
ودر چکونگی آنها به تفصیل تحقیق می کند ونکته سنجی‌های دقیق 
می نما ید واعمال دماغی انسان را که هنتهی ده درك ان معا نی می‌شود 
وتاب اغلا که حاسل ی جود بذ ادت مید خد جکو نکن الفائلی 
را که دلالت بر آن معانی دارند مورد ملاحظه قرار داده » بالاخره 
کیفیت حصول علم ومعرفت را به وسیله آن معانی ومفهوم‌ها در نظر 
می‌گیرد . وما اگر بخواهيم در این جمله وارد شویم سخن دراز 
می‌شود. پس ناچار مهمترین آنهارا به اشاره می‌گذرانيم تا نمونه‌ای 

ذهن انسان در آغاز مانند لوح سفیدی است که هیچ چیزبر آن 
نکاشته نشده باشد » و لی کم کم تجربه معلومات رادر آن نقش هی کند. 
و تج ده دوفسم اند عکی احاساتی که از اشاء خارجی درمی‌با بد 
دیگر: مشاهدات درو نی که به تک و تعقل برای او دست می‌دهد . 
و تعمّل مملومات حاصل در ذهن را می‌پر ورد ومی‌ورزد . مطالعه در 

احوال‌کود کان این سحن را به درستی روشن می کند که چکونه 

)١(‏ ابن تحقیقات از باب اول کتاب لاك با نظر به باب اول از 

کاب 0 فته شده است 
- ۱۱۸ - 


ذهنشان روز به روز به واسطهٌ تجربه ۰ بعنی تنوع احساسات و تعقل 
وسمت می‌بابد » ودر هرحال هيچيك از معلومات وتصورات نیست که 
به یکی از ابن دومبداً بعنی حس وفکر منتهی نشود. وفکی و تعقل 
هم پس از آن پیش می‌آید که محسوساتی در ذهن وارد شده باشد , و 
اینکه گفتها ند : نفس دائماً در حال تفکر است مسلم نیست , وخلاف آن 
مشهود است ؛ واین ادعا چنان است که بگویند ؛ جسم همواره‌درحال 
حر کت است» وحر کتش دیده نمی‌شود. با بکوبند. شکم همیشه گرسنه 
است » و لی بعضی اوقات متوجه نیست : 
باری ذهن در امر علم مکلی منفعل ات مانند آئینه که در اوعکس 
می‌افتد وتعقل هر اندازه عا لی باشد جر حس ومشاهدء درونی منشاً 
دیگر ندارد . و از عبارات همروف لاك است که « جز آنچه به حس 
در آمده باشد. هیچ چیز در عقل نیست» وجواب لایبنیتس‌هم معر‌وف 
است که گفته است : «آری جز آنچه به حس در آمده باشد هيي‌چیزدر 
عقل نیست » مکر خود عقل» چون خودلاك مفکر عقل نیست . 
تصور (با مفهوم یا معنی) (۱) دو قسم است ۰ بسیط و مر کب . 
مفهوم بسیط به وسیلٌ حس با فکر حاصل می‌شود , و ذهن نسبت په 
آن منفعل است ؛ یعنی فقط پذیرنده است . همین که آن معانی را 
دربافت کرد آ نهل را .به قو فاعلی با هم جمع می کند» ومعانی مر کب 
را می‌سازد وذهن انسان جز این دو قسم معنی نمی‌تواند دریر داشته 
باشد » وهمچنانکه انسان نسیت به امور مادی جز جمع و تفریق‌مواد 
کاری نمی‌توأ ند نکند ونه بك ذره می‌تواند اسجادنماید؛ ونه بك ذره 
را می‌تواند معدوم بکند نسبت به معانی و تصورات هم چنین است . 
بعضی از تصورات بسیط ازراه بك حس تنها حاصل‌می‌شود. ما نند 


(۱) باد آوری می‌کنيم , که در اینجا معنی ومفهوم وتصور هن 
سه ترجمه 166 است به اعتبارات مختلف » وهرسه را می آوریم تا 
برای اصل اصطلاح مطلب روشن باشد , گاهی هم ناچاد می‌تویم 
همین کلمه را علم با معلوم ترجمه کنيم . 


۱۱۹ 


رگ و آواز ومزه وبو و گررمی وسردی . وبکی از آن تصودات مهم 
که به وسیله لامسه ج می‌شود تصور «جرم» )۱( است یعنی[ نچه 
می‌شود و دیشتری E N ERT‏ 
وحرکت وسکون وشکل . تصورهای بسیطی‌که از راه فکر حاصل 
می‌شود > تصور ادراك است واراده و قدرت و وجود و وحدت والم و 

تصورات ومعانی بعضی مثبت‌اند و بعضی منفی . تصررهای مثیت 
مانند گرمی و روشنائی است » و تصورهای منفی مانند سردی و 
قارىكى . 

آنچه درعقل وارد می‌شود وذهن درك می‌کند , تصور بامعنی با 
مفهوم است ‏ ولی قوه‌ای را که در چیزها حست که تصور را در ذهن 
ایجاد می‌کنند «خاصیت» (۲) می گوئیم مثلا ؛ سفیدی در ذهن مفهوم 
با معنی با تصور است » ودر برف خاصیت است » وخاصیت دو قسم 
است . بعضی ذاتی جسمند و از آن منفك نمی‌شوند و آنها دا خاصیت 
نخستین می‌نامیم مانند : جرم و بمد وشکل وعدد وحر کت با سکون. 
بعضی خاصیت‌ها مر بوط به ذات جسم نیستند , وعرضی‌اند وفقط 
احساساتی هستند که به واسطه خاصیت‌های: «نخستین در ذهن ابجاد 
می‌شوند مانند. رنگ وبو و آنها را خاصیت های دومین می‌گوئيم. 

ابجاد مفهومات در عقل به واسطه اینست که اوچندین قوه‌دارد: 
یکی «ادراك» (۳) که نخستین مرحله علم است ۰ دوم «حفظ» (۶) 
که معلومات را در ذهن نگاه می‌دارد ودرموقع ده باد( )٥‏ می آودد. 


(۱) مصنف برای این معنی لفظی به کار در ده است که گاه جمود 
وگاه استحکام باید ترجمه کرد( به فرانسه ۹01:014۵) و لیکن‌منظور 
دانستیم (۲) Perception (FT) Qualité‏ 
Mémoire (°) Rétention )4(‏ 
۱۳ 


سوم «تمیز» ( ۱ ) که معانی را از یکدیکر جدا می‌کند و تشخرص 
می‌دهد . چهارم «سنجش» (۲) که نسبت بیان معلومات را درمی‌با بد. 
پنجم «تر کیب» (۳) که معا نی بسیط را با هم.جمع کرده‌معا نی هر کب 
می‌سازد. ششم «تجرید» بادانتزاع»(4) که یك معنی‌جزئی را که از 
مشاهدء .دك فردمعلوم شده .از مقار نا تی که همراه دارد جدا می کند. 
ومفهوم کلی می‌سازد . 

این شش قوه که برشمرديم پنج قو اول ميان حیوان و انسان 
مشتر له ات وششمی مخصوص انسان است » وسه قوةاول فقط | نةعا لى 
است ودر سه قو آخر نفس فعا لیت دادد و به واسطهُ ادسن سه قوه از 
تصورات سيط تصورات مر کب را می‌سازد ۴ 

تصورات مر کب هم سه قسمند : تصور « حالات » )٥(‏ تصور 
«ذوات» (۶) تصور د«اضافات» (۷) 

مثلا تصور مکان وشکل و دوری (مسافت) حالتهای تر کیبی 
هستند از تصور بسیط بعد که به باصره ولامه حاصل شده اند؛ و 
تصور موقم وساعت وروز وسال ومانند آنها حالاتی ستند از تصور 
زمان ویی در بی بودن چیز‌ها که ډه واسطه پیا پی آمدن تصورات در 
ذهن حاصل می‌شوند » وتصور متناهی و نامتناهی و جاوید حالاتی از 
صور کمیت و مقدارمی‌باشد . وا گر کسی ایراد کند که تصورنامتناهی 
وجاوید از کجا به ذهن ما وارد شده ؟ درصورتی که چیزی در خارج 
نیافته ایم که زمان یا مقدارش ہی نهایت باشد ؛ لاك جواب می‌کوید: 
ابن تصورات معانی منفی می‌باشند. چه تصورات هثبت ذهن البته همه 
محدودند . تصور نامتناهی چنان که لفظش دلالت دارد ؛ ازنفی حد 
ونهایت حاصل می‌شود به واسطه اینکه ذهن توانائی دارد که بر هی 
مقداری . مقداری تازه بیفزاید » ولازم نیست می نهایتی را به طور 
مثیت | دراك کند . و نباید اشتباه کرد تصور بی نهایت بودن زمان 


Comparaison )۲( Discernement (1) 
Abstraction( < ) Composition )۳( 
Idées de substances (1) Idées de modes (°) 


Idées de relation (Y) 
۱١ 


با فضا یاعدد راء با تصور زمان‌یا بعد یا عدد بی‌نهایت؛ چه بی‌نهایت. 
بودن مقدار را می‌توان پذیرفت به واسطه همین که می‌توانيم بر هر 
مقداری مقدار دیکر بيفزائيم ؛ اما مقدار می نهایت را نمی‌توانه 
تصور کرد ؛ یمنی ادراگ وذهن ما کنجاش مقدار بی نهایت راندارد 
به عبارت دیگر : بینهایت‌بودن زمان با بعدیا عدد را تعقل و تصدیق 
می‌توان کرد . اما تصور نمی‌توان نمود 
یکی دیگر ازاین تصورها تصورقدرت و توان‌ائی است ؛ یعنی 
چون تفیر را درچیزی می‌بينيم و مشاهده می‌کنيم که چیز دیگری 
آن تفیر را سبب شد ؛ تصور توانائی بر انفعال برای چین فنخستین. 
وتصور توانائی فعل برای چیز دومین به ذدن می‌آید . و بهترین 
وجه أدراك توانا ئی ۽ آنست 4 شخص درخود مشاهده می کند که 
فکری یا عملی را می‌تواند بکند ومی‌تواند نکند ؛ واز اینجا تصور 
اراده درذهن حاصل می‌شود » که توانائی به فعل يا ترك فعل است » و 
چون اراده را ده کار دینداز یم آن را عزم وقصد گو تیم 
اما تصور ذوات این قسم روی می‌دعد که ذهن در بعضی موارد 
متوجه می‌شود که یك عده از تصورات بسیط که به وسیلة حواس مختلف 
حاصل می‌شوند , همواره با هم هستند بنا براین مجموع آن تصورات 
را بك چیزمی‌انکارد. مثلا ذا نی که آن را خورشید می‌نامند چیزی 
نیست هگر مجموع تصور گردی وروشنائی و کرمی و حر کت منظم 
دائمی ؛ که چون این مجموعه همه .اهدند یك چیز پنداشته شده و 
آن را خورشید ناهیده اند . پس اهل‌تحةیق به تشخیص جوهروعرض 
قائل شده‌اند: وفرض کر ده‌اند موضوعی‌هست برای صفا تی ک» تصورات 
بسیط را در ذهن تولید می‌کند. و آن دوضوع خیالی را جوهر و آن 
صفات را ء رض خو اندها ند و لی ما جه هرخالی ارعرض را هجو جه 
نمی‌دانیم چیست ی یت که بعضی می گویند ‏ ۰ 


رمین برروی شاخ گاو ات EY‏ و اک ی وو و سگ بش 

در آب است » وچون فر سی ا یل و ت Lo‏ 
هم از اینجهت گرفتار مشکلات ا `“ ور ها ۱ ان جسن 
در ار اض, بر چیز ی هعر ات ندار و ۰ و سه اح ۲ آختتی اس تحاور 


۷ ۷ مب 


کنند» و گمان کرده اند: بر حقیقت معرفت بافتها ند . 
آمدیم درسر تصوراضافات که عبارت است ار نست دادن جیزی 
به چیزی , مهم ترینآنها تصور علت ومعلول است » په ابن هعنی: که 
جون تبدلها ئی همو اره بر يك سان دراحوال چیز‌ها مشاهده می کنیم»و 
چیزهای دیگری را مي‌بيتيم که همواره آن تبدلها را می‌دهند پی‌آن 
ها راچال و ای اس اا زاس کنر ا 
می‌ناهیم . و نیز ازهمین راه تصور آفرینش وزایش و ساخت و تغییر 
برای ما حاصل می‌شود 
کهنگی و تاز گی وپیری وجوانی ویس وپیش وزی وبالاوشدید 
وضعیف ومانندآنها ؛ تصورهای اضافی هستند که مر بوط به زمان و 
مان و کمیت می‌باشند. ملاحظات دیگری که در خصوص تصورات هست 
اینست: که بعضی از آتها روشنند وبعضی تیره ومبهم » و بعضی حقیقی 
هستند . یمنی به ازّاءآنها حقیقتی درخارج هست . و بعضی موهوم و 
تخیلی‌هستند (تصورات بسیط همه حقیقی, و تصورات مر کب که مخلوق 
ذهن ماهستند؛ بعضی حقیقی و بعضی مخیلند ) و بعضی تمامند و بعضی 
تاتمام ( برحسب اینکه حقیقت آنها را تام می‌دانيم یا اینکه معرقت 
ما بر آنها ناتمام است) و بعضی صحیح اند و یعضی غلط > ودرباره همه 
این اقام تحقیقاتی هست که اگر بخواهیم دهآنها بیردازیم سخی‌دراز 
می‌شود (۱) وما چنانکه پیش گفته ایم : فقط فهرست مختصری از 
مطالب مهم کتاب لاك را وه دست می‌دهيم , وازوارد شدن درانواع و 
اقسام معا نی وچگونگیآنها و نکاتی که درآ نها هست واستقاده ای که 
ازآ نها می‌توان‌ کرد . واموری که از آنها بابد پرهیز کرد تاخطا دست 
ندهد . وسیاری ازجز ثیات آنها. تاچاد تن می‌زنیم ده آن تحقیقات 
خود چندین برایر این کتاب ها شرح و سط دارد و همه ايل 
توجه است . 
و و 


سس سس سس سس سس تست 
(۱) این تحقیقات از باب دوم کعات لاك گر فته شده است . 
NYT‏ 


نظر به اینکه انسان معانی ذهنی خودرا به لفظ درمی‌آودد .و 
ميان لفظ وممنی مناسبات تام دائمی هست . پس : لاك به مناسیت 
تحقیق درمعا نی ده مبحث ألفاظ نیز وارد شده ۰ ویکی ار موسانه 
فلسفه لغت گردیده است. و از این مبحث نیز ما تاجاریم فقط بعضی 
مسائل در جسته را یه اشاره خاطر نشان کنیم از اننقر ار: 

خداوند چون طبع انان را مدنی واچتماعی ساخته . برای 
به ایشان داده است . از این رومردم جمل الفاظ کوده‌اند ؛ یعنی 
بعضی صوتها را نمایندة بعضی معا نی قرار داده اند و انکار ړا 
فقط به اختیار خود کرده‌اند. و هیچ سوالزامی نداشته وبه رعایت 
شرایط خاصی‌مقید نبوده‌اند. واینکه بعضی مردم میان| لفاظ ومعا نی 
مناسبت وار تباط طبیعی وضرودی فرض کرده اند خطا است ؛ چه 4 
اگر چنین بود نوع بشرهمه یك زبان داشتند . وحال آنکه چنین 
نیست ؛ سهل است اهل بك زبان هم هميشه سخن بکدیگر را مه 
درستی فهم نمی کنند 

اگر به سخن گفتن کودکان توجه کنیم ؛ درمی‌با بيم که در آغاز 
می گویند مادر وپدر ودایه است.ولیکن وقتی که مادرمی گویند شخص 
مادر خود را درنظر دارند » نه مادر را بطور کلی» پس از آن چون 
مردان وزنان دیگں می‌بینند که شمیه به پدر و مادراشان هشند ؛ 
کم کم معنی کلی مردیازن در ذهن ایشان حاصل می‌شود . وبقیتاً در 
نوع بشر در آغازهمچنین واقع شده . وهمهٌ الفاظی که جمل کرده اند 
نخست برای معانی جز ئی بوده است ؛ وچون چیزهائی که با آنها 
سرو کار پیدا می کر دند و اموری که به آن مبتلا می‌شد ند سار شد . 
ناچار برای اینکه الفاظ بشمار نشوند نظر به شبادت چیز ها به 
بکدیگر اختلافات جز ئی را در آ نها کنار گذاشته ۰ و بهمد جیز هاعه 
متشابه یك نام داده , ومشابهت ها را انتزاع کرده‌اند . وبه این‌وجه 
معانی کلی درذهن انسان ساخته شده است . پس کلی حقیقتی ندارد. 

کد ۷ے 


وذهن انان معانی کلی را جمل کرده است » و اینهمه میاحثانی که 
دربارء حقیقت کلیات کرده‌اند ؛ پوچ و بیحاصل بوده است . اینکه 
برای انواع موجودات حدود مشخص فرض کرده . و حتی بعضی از 
حکما مانند افلاطون فقط برای نوعیت آنها حقیقت قائل بودند خطا 
دوده. ومتوجه نشده | ند که موجودات همواره درحال تفیین و تبك‌بلند» 
ودر قالبهای ثابت ربخته نشده‌اند» ود مقولات ده گانه»و «صور نوعی» 
و «نفس نباتی» وحیوانی وبسیاری دیگر ازامور که به طور کلی گفته 
میسو د ؛ققط لفظ وصو تند که ضعف ادراك بشرآ نها را سر پوش‌نادانی 
خودقرار داده ا : 

نککته دنگر اینکه , همچنان که معا نی اولی که درذهن انسان 
تشکیل می‌شود » ناشی ازحس است . الفاظی هم که بش جمل کرده . 
در آغازهمه برای محسوسات بوده . سپس چون ذهن مردم وسعت‌یافته 
وقوه تجرید وانتزاع پیدا کرده .کم کم معا نی‌الفاظ منقول شده و آ نها 
را به مما نی ممقول دلالت داده‌اند » وحتی‌الفاظی که بر کار وعمل و 
بر چیز ها ئی که یکره از حس دورمی‌باشند دلا لت می‌کنند: در غاز 
ازمحسوسات بر آهده اند . وشاهد ابن مدعا ابنست که هنوز بعضی 
مفهومهای معنوی را به الفاظ مر بوط به‌احساسات تعبیرمی کنیم .مثلا 
می‌گوئيم : ازفلان کارسیر شدم و به فلان امر‌تشنه‌ام . و از فلان کس 
دل بر کندم , و نیز می‌دانيم که انکاشتن ازنکاری است (۱) و امثال 
اين الفاظ بیادند . و بقین است که اگر مبدا همه الفاظ را 
می‌توانستيم هعلوم کنیم؛ می د دد ب ړکه همه معقولات به محوسات منتهی 
می‌شو ند . 

پس : الفاظ همه در آغاز دال بر جزئیات بوده‌اند . ومعلوم 
کردیم که همه بر محسوسات دلالت داشته‌اند » و کم کم به استماره و 


(۱) شواهدیکه لاك برای امثال این الفاظ آورده , البعه از 
زیان انگلیسی ات .و چیزهای دیگری است .ما از ریا فارسی 
شواهد آوردیم ؛ تا خوانندگانی‌که زبان خارج نمی‌دانند در با بند. 


—\ 0 


برحسب مناسبت به معقولات نقل شده‌اند (۱) 
و و 

باب آخر کتاب لاك درچگونکی علم ومعرفت. یعنی دانش‌انان 
است ؛ و خلاصه تحقیقا تش اینکه : داش چیزی نیست , مسگر درك 
ساز گاری و ناساز کاری تصورات ومعانی که در ذهن ما هست به عبارت 
دیگر : احکامی است که ذهن ما در مناسبات ميان تصورات خود 
هی کند , و آن متاسبات نخست مساوات است ( اینهمانی ) (۲) و 
«غیربت» (آين نه آنی) (۳) مساوات بعنی آاسنکه دو تصور راتشخیص 
بدهیم که یکی هستند وبا هم مساویند وعین بکدیگر ند؛ و بگوئيم این 
هم اه ات اه مه وا را واوا اس و رت | ت 
که یکی غیر از دیگری است. و بگوئيم این نهآ نست ؛ مانند :اینکه 
سیز غير ازسرخ است . دوم اضافه است مانند : نسبت پدربه پسر با 
نسبت بزر کتر به کوچکتر یانسبت مشابهت وبی‌شباهتی . سوم مقارنه 
است ؛ یمنی اینکه دوچیزبا هم باشند (همبودی) 4۱) مانند اینکه : 
هوا سرد استيا مرف گرم نیست ؛ که عبارتست از اثبات با نفی‌سردی 
وگرمی برای هوا وبرف . چهارم تصدیق به وجود تحققی برای 
چیزی که تصورش را داریم » اینکه : خدا موجود است . واین چهار 
قسم نسبت را می‌توان به دوقسم بر گردانید . که اضافه ووجود باشد. 
زیراکه اینهما نی واي نه‌آنی وهمبودی (مساوات وغیریت ومقارنه) 
را می‌توان از مقو له اضافه شمرد . پس داش واقعی می‌شود 1 ائات 

بانفی اضافه . واثبات تا نفی وجود خارجی‌برای مفهومات و تصوراتی 

(۱) این تحقیقات از باب سوم کتاب لاك گر فته شده است . 

Divergité )۳( 10684106 )۲( 

Coexistence )4(‏ اصطلاحات فارسی‌ که برای این معانی 
صاخته؛يم شاید ده نظر غریب آبد» ولیکن اسشحانب آنها را نامناسب 
نمی‌دانم و ؟*مانم اینست که به آسانی ما نوس می‌توانند شد . واز الفاظ 
عر بی که برای نها هست مناسب‌تر است , چنانکه ابنهمانی به نظر 
تایه اق ات مدا دا گر کر تفای 
مناص‌تر بیاید البته خوشوقت خواهم شد . 

۳ 


که در ذهن دارم . 

دانش گاه وجدانی وحضوری است ؛ و آن وقتی است که ذهن 
بیواسطه سبت ميان دو تصور را ادراك و تصدیق کند » مانند : علم 
نفس به وجود خود واینکه سه با یك ودوبرایر است ۰ واینکه : 
مثلت فیر ازمربم است واین‌قسم ازعلم کاملا یقینی است » وگاه 
کسبی و تعقلی است . و آن وقتی است : که برای درك نسبت ميان دو 
ممنی احتیاج به تصور معانی دیگر هست که واسطه باشند» واین‌تعقل 
واصتدلال است ؛ مانند : علم ده این که مجموع زوابای مثلت دوقائمه 
است » وبا انشنکه جهان | فر بد گار دارد؛ والبته اىن فم دوم ازدانش 
مانند قسم اول روشن و آشکار نخواهد بود ویقین دراو بسته به ابنست 
که تصورهای واسطه وجدانی وحضوری داشند .۱ 

ازاین دوفسم دانش که نگذرم هرآ گاهی که برای ما دست دهد 
گمان وپندار است . 

قسم سوم ازدانش آنست» که به واسطة حس حاصل می‌شود. وهر 
چند مثکر موجودات محسوس شدن چندان معقول نیست » ولیکن 
البته بقین بر آنها هم مانند یقین برمملومات وجدانی و تعقلی نیست. 
از نظرعلمی وفلسفی می‌توان آن را در زمرءگمانها و پندارها بشماد 
آورد » ولی در امورزندگانی دنیوی البته باید به حقیقت محسوسات 
عقین داشت . 

دانش انسان از آنکه هست البته ممکن است بیشتر شود » و لی 
نظر ده اسنکه دانش جز درك ساز گاری و یا ناساز گاریتصور ات‌ذهنی 
چیزی تیست . مین است که اندازة دانش انان ازحدود تصورات 
ذهنی بر تر تمی‌رود بلکه ازآن حدود هم‌کمتر است. وبنابراین ما نمی 
توانیم بر کل | بچه دانسنتش راآرزودادم دانا شویم . متلایفین‌ تست 
ادراك داده ا نداده است ؟ وعلم ما بر نفس خودمان مسلم هست اما 
ازحقیقت اوچیزی نمی‌دانیم ‏ وا گر در تحقیقاتی که در باب تجرد 
نفس به عمل آهد دقت شود ۰ دیده می شود که از روی حقیقت و یقین 

Y۷ 


نه‌به مجرد بودن اومی‌توانيم حکم کنيم؛ نه به مادی بودن .وهمچنین 
نمی‌دانيم آیا بعد وادراك دوامی متباینند پا نه؟ وهمچنین ر بط ميان 
خاصیتهای نخستین ودومین چیزها را" نمی‌دانيم . مثلا معلوم نیست 
درشتی باشکل یا حر کت جسم‌با رنك و بوومزءه آن چه مناسبت دارد؟ 
و چه می‌شود که این چیز سبز است ؛ و آن چیز سرخ است با تلخ و 
شیر‌ین است ؟ 

چون گفتيم , دانش چیزی نیست جز اثبات یا نفی اضافه . بعنی 
تشخیص نسبت های موجودمیان تصورات واثبات با نفی وجود؛ جیزی 
که تصور از او درذهن حاصل شده است. پس : دانش واقعی آنست که 
در اواین دوأمرمحقق شود. 

ابن دانش‌واقمی درروابط تصورات بسیط وهر کبی که مصداقشان 
آزذهن بیرون نیست ؛ حاصل شدنش به مجرد اینست که نبت میان 
آنها را درك کنیم. وازهمین راه می‌توان بر آنها اطمینان ویقین کرد. 
اما در تصورات مر بوط به ذوات که مصداقشان ازذهن ما بیرون است. 
ورواحط وخاصیت های نخستین ودومین آنها دانش واقعی که بتوان 
به آن بقین کرد . تنها به درك نسبت میا آنها حاصل نمی‌شود ؛ 
و باید به تجر به معلوم شود که آن تصورها با مصداق خارجی مطا بقت 
داردیانه ؟ اینست که در علوم ریاضی واخلاق و سیاست مدنو مانند 
آنها به مجرد تعقل می‌توان یقین به حقیقت کرد . ودرعلسوم طبیعی 
تعقل و استدلال کفایت نمی کند و باید به مشاهده و تجرربه پرداخت . 

تا اینجا گفتکو ازماهیات بود ؛ اما علم مه وجود سه قسم است: 
علم به وحود خود , علم به وجود خدا , علم به وجود اشیاء . 

علم به وجود خود علم حضوری ووجدانی است . 

٣لم‏ به وجود خدا از راه عقل است » به این معنی که چون به 
وجود خود بقین دارم ومی‌دانيم که وجود ما حادث‌است ؛ وهمه وقت 
نبوده است ؛ و نیز عقل حکم می‌کند که عدم نمی‌تواند چیزی را به 
وجود آورد » پس : بقین مي‌کنيم که ما را ذات دیگری به وجود 
آورده‌است که آوهمشه بوده‌است وجون مارا دیگری جه وجودآورده 

۸ ات 


ات پس ۽ هرجه در ما هست از اواست ؛ پس : اوقدر نش کامل‌است ۰ 
و چون ما عقل داریم , پس .البته آن ذات هم عاقل است . و 
دلیل دیگی اینکه هیچکس نمی‌تواند منکر شود که چون وجودهای 
جهان همه حادئند پس : وجودی هم بايد باشد که قد یم باشد ۰ و 
دیگری اورا به وجود نیاورده باشد . از طرف دیگر می‌دانیم که 
ذات دوقسم می‌تو اند باشد ۱ مدرك وی ادراك ۰ و هیچکس نمی‌تواند 
دیذ‌یرد که ذات می‌ادر ال ادرا* ابجاد کند. پس: ذاتی که همیشه بوده 
وهست مدرك است. ومجرد هم هست چون می دا نيم که ادراكگ خاصت 
نوهی ماده ثیست . 

واما علم ما به اشیاء به وسیلهٌ حواس دست می دهد که دربارة 
آنها پیش ازاین به تفصیل گفتکو کرده‌ايم . 


ow 


اگر بخواهيم به همه تحقيقاتلاك وارد شوم ؛ اگررچه مر سبیل 
اشاره ودر کمال اختصار باشد ؛ از کفتگوهای دیکر باز می‌مانیم؛ این 
اندازه که گفتیم برای نمو نه بس‌است ۰ همین قدر خاطر نشان می کنیم 
که لاك جریان افکار فلسفی را تفیین داده و به مجرای تازه‌ای 
انداخته , و نخستین کسی است که به شیوهٌ تحقیق ونقادی امروزی در 
چکونگی علم انسان وحدودآن وارد شده » واين بحث را مه این 
دوش آغاز کرده » وبا شرح وبسط هرچه تمامتر ازجهات گونا گون در 
آن مطا لمات به عمل آورده؛ ودر أ دنر شته مسائلی طرح کرده که پیش 
از او طرح نشده يود » و به حل آنها آغاز نموده » و در اىن راه پیشرو 
محققانآینده گردیده است . البته تحقیقات اوکامل نیست , وهمه را" 
هم دانشمندان تصدیق ندار ند چنانکه لاببنیتس منکر اساس‌نظربات 
اوبود » ولیکن شکی نیست که او نکته سنجیهای شایان نموده و 
تحقیقاتش در افکار دانشمندان مخصوصاً محققان سدءٌ هیجدهم تا ثیر 
کلی داشته , وهنوز هم محل‌ملاحظه ومورد استفاده است و کوششهای 
اودر کشف حقیقت علم مقدمه تحقیقات «کانت» وصاحبنظران دبگر 
که آزاین پس معرفی خواهیم کرد شده است , وشکی بيست در اینکه 

۷ ۲٩ت‎ 


لاك از اشخاصی است که وه جد و به صداقت در جستجوی حقیقت 
موده | ند : 


HEE 


لاك درحکمت عملی هم تصنیفهای چند دارد ؛ و در این رشته 
نیز تحقیقا تش بنیاد عقاید سیامی حکمای سدهٌ هیجدهم واقع شده ؛ 
ومنتهی به شیو حکومتهای اخیر اروپا وامریکا گردیده است . 

درحکمت عملىلاك راجم به علم اخلاق چندان تحقیقا تی‌به‌عمل 
فیاورده , و بیشتر مه سیاست نظر انداخته است . مه عفيدء لاك هادن 
در اشتباه است که می گوید : حال طبیعی مردم جنگ وجدال, وچیره 
بودن نیرومندان برضعیفان است؛ این حال طبیعی را برای جانور ان 
می‌توان تصدیق کرد , اما برای انسان حال طبیمی اینست: که هر کس 
برتقس خود مسلط باشد . افراد نوع مشر آزادگانند : که هم مختار 
وهم با یکدیگر برابرند » و نتیجه عکس آن می‌شود که هابز مدعی 
بود ؛ که هر کس هرچه بکند حق دارد, راستی ابنست که هر کس‌فقط 
حق تسلط بر نةس خویش دارد . وحق تسلط برمال هم مربوط بهمین 
حق افنتت ومینای مال بعنی ما لکیت کار ات . ده عبارت دیگر : مال 
دسترنج انسان است » هر کس آنچه به رنج و کار خود فراهم می کند 
مال او تن ودیگران در آن حقی ندار ند , حق حیات هم در واقم 
ناشی ازکار است. وحق تصرف جن براین اسای نیست. ولی مشروط 
به دوشرط است ؛ یکی اینکه هتصرف مال را به هدر ندعد و عاطل 
نگذادد . دوم اینکه : دیگران راهمنوع ومحروم‌نسازد وحداعتدال 
را رعایت کند . 

لاك از کسانی است که نظر به حق تسلط برنفس, مخالف بندگی 
وبرده‌فروشی بوده‌اند . تسلط پدر را هم برفرزند محدود و موقت 
می‌داند 4 به این معن ی که پدر را بر فرزند تسلط داده‌اند که او را 
بپرورد تا نفسی آزاد شود ؛ همین که پرورده شد ازپدر اختیار سلب 
می‌گردد ۰ واگ پدری درپرورش فرزندکوتاهی کرد هیشت اجتماعیا 

۲۳ 


بايد آن فرزند را ازاختیار اوبیرون بیاورد . 

با ابنهمه تسلط پدر بر فرژند حقی‌طبیمی است, اما تسلط حکومت 
برملت بنا برمواضمه است » ودر این باب هابز درست می‌گفت و 
بیان مطلب اشت : که مردم در آغاز همه آزاد وخودسر ودنه 
چون به این ترتیب زندگانی تلخ بود به رضای خود هیگت اجتماعیه 
تشکیل دادند برای اینکه حقوق طبیعی هسر کس محفوظ بماند » و 
امنیت جانی ومالی برقرار باشد. وبرای این مقصود انسان دوحق 
دیگر هم دارد » یکی حق حفظ تسلط خود برنفس وبرمال , دوم حق 
چبران خسارت و صسات . وآن صورت مجازات و کیفر درمی آ ید 
ولیکن این‌حقوق یعنی حق حفظ تسلط بر نفس ومال, وحق کیفردادن 
به متخلف ومتعد ی را افراد نبا مد اجرا کنند, چون آن منتهی به 
پیشرفت زور می‌شود پس ؛ این اختیار را محکومت و قوه داوری 
وامیگذار ند , وچون ازپیش بابد مواردی که کیفر به متعدی داده 
می‌شود معلوم باشد؛ قانون لازم است. بنابراین قوهٌ قانو نگذاری‌لازم 
است » وچون قانون بابد اجرا شود قو اجرا برقراد می‌شود و از 
شعب وء اجرا قو حفظ حقوقاست درمقا بل بیکانگان» که به جنگه 
با وسابل مسالمت آمیز به عمل می‌آید . 

سیس لاك حدود اختبارات قوه قا نو نگذاری واجرا و داوریرا 
شرح می‌دهد. وحقوقی که برای مردم بابد رعایت شودبیان می‌کند. و 
ما حاجت تداریم به شرح آنها بیرداذیم › چون تقربباً همان اصولی 
است که امروز درقوانین اساس ی کشورهائی که حکومت مشر وطه دار ند 
مضبوط ومرعی می‌باشد . 

از جمله تحقیقات لاك بیان مناسبات حکومت است بادین ومدهب؛ 
که دیانت امری است مربوط به وجدان مردم وروابط ميان خدا و 
خلق » و حکومت براي مردم دین و مذهب نبایه معین کند ؛ فقط 
عملیا تی را که ممافی خیروصلاح عامه. است بايد هنع نما ید و عفیده 
باید آزاد باشد وازجهت عقیده و ایمان متعر ض کی نباید شد . و 
همچنین اریاب دیانت هم به‌کارهای حکومت نباید مداخله کنند . و 
لاك درچگونکی دين عیسوی تیزرساله های مخصوص نکاشته , و 

۳ 


مه دين افزوده اند ترك کنند , وبه ساد کی وپیراستکی آن بیر‌داز ند؛ 
واگرهم نمی‌توانند بريك مذحب متفق‌باشندنسبت به یکدیگراغماض 
وتحمل وساز گاری داشته باشند 
درچگونگی تربیت کود ان وجوانان نیز لاك مباحثات کرده » و 

دسعورهای نیکو داده است ؛ که بسیاری از آنها را اروپائیان منظور 
داشته ومی‌دار ند وحاجت ده بیان آن نست »و به کتا بهای محصوص 
فن بايد مراجمه نمود . 

ازاین مختص که درفلسقه لاك بیان کردم , مقام بلند اوو تأثیر 
مهمی که درافکار اروپائیان داشته است دوشن می‌شود . درروانشناسی 
و تحقیق چگونگی علم وعقل« کندیاك» (۱)را رهبری کرده وسررشته 
مه دست دکانت» (۲) داده , ودر علم سیاست راهنمای «روسو» (۳)و 
«منتسکیو» )٤(‏ ودرعلم تربیت‌پیشرو روسو گردیده, ودرعقاید دینی 
پیشوای محققا نی بوده که با نظی بازو آزاد دراهردین بحت کر ده | ند. 
وبزرگانی که نام بردیم درفصلهای آبنده معرفی خواهیم کرد . 
چون می‌خواهند نام او دا ببرند او را لاك خردمند می‌گویند . 


بخش‌سوم 


«نیوتن» (۰) 
نیوتن را اگر ازحکما شماريم به اعتبار اینست ۰ که از 
مزر گتردن علمای ریاضی وطبیعی است ۰ و گر نه درمیباحث اختصاصی 
قلسنه مقامی ندارد , اما اکتشافات او درعلوم ریاضی و طبیعی چنان 
مهم است که ازباد آوری اوصرف نظر نمی توان کرد , خاصه اشنکه ۱ 
معلوماتی که او به دست داده ناچار در افکار فیلسوفان و دانشمندان 


Rousgequ )۳( Kont )۲( Conbillac (1) 
1saac Newton(°) Montesquieu (¢) 
۳ عم ی‎ 


تأثیر بزراك داشته وتا براین خوداوهم اگ از حکما شمارنرود ۰ 
-حکمای بعد از او در نظرهائی که نسبت به امورعالم پیدا کرده اند 
رهین منت تعلیمات اومی‌باشند . 

درشرح حال‌نیوتن به تفصیل واردنمی‌شويم . ازفضلای انکلیسی 
سد هفدهم است . در۲ ٧٣٤‏ زاده. ودر ۲۷ ۱۷ درهشتادو پنج سالگی 
در گذشته است . شفل مهم او کارهای علمی واستادی در دانشگاه 
«کمبریج» (۱) وعضویت و ریاست انجمن سلطنتی علمی لندن بوده 
اس ارامان ۱ ی ای لت زان متا 
اهمیتی در نیافته است. چندی هم به ریاست ضرابخانه انگلیس‌منصوب 
دوده اس 

نیو تن درریاضیات تصرفات چند دارد که ازهمه مهمتر:اختراعی 
است (۲) شبیه به محاسبهٌ جامعه وفاضله که لایبنیعی مخترع آن است 
.ودرشرح حال فیلسوف‌آلمانی ده این‌فقره اشاره کرده انم ه دراهمیت 
اختراع این دوحکیم آلمانی وانگلیسی هرچه بگوئيم کم است .و 
اکر کی ازآنآگاه نباتد چاره نیست جزاینکه به ممل یا کتاب‌فنی 
.مر اجمعه نماید . 

یکی دیگرازمهمترین آثار نیوتن که در علم کمتر چیزی به این 
اهمیت است ؛ کشف قا نون جاذبه عمومی عالم است؛ که مملوم کرد که 
جمیع اجزاء جهان از زمینی و آسمانی جاذب ومجذوب مکدیگ ند و 
حر کات آ نها همه منوب ده این علت است: ومنعاً حر کات ماه‌وستاره 
های آسمان همان امری است که سبب سقوط اجسام برروی زمین » و 
علت سنگینی آنها می‌شود . و قاعدة این قوءٌ جاذهه را به دست داده 
است وچون خوانندکان ما البته این قاعده را می‌دانند وبه اهمیت 
آن درهیگت عالم برخورده‌اند. حاجت مه شرح وبیان ندارم. همین 
قدر توجه می‌دهیم که از لغنل جاذبه که دراین مورد گفته می‌شود. تباید 
اشتباه کرد و تصور نمود که حقیقت این امر جذب و انجذاب است ؛ 
بلکه ما ند خود نیوتن باید‌گفت : آنچه درعالم واقع همی‌شود مثل 


Coleul qes fluxions )۲( Campribge )۱( 
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اینست که اجسام جاذب ومجنوب یبکدیگر باشند (۱) حقیقت چیست؛ 
نمی‌دانیم آثار چنان است که می‌توانيم چنین تعّبیر کنیم دراین‌سالهای 
اخیردر این مبحت تحقیقاتی هم شده است که بیان آنها اینجا اقتضا 
ندارد . درهرحال | کتشاف نیو تن این نظررا تاد کرد که کليةٌ جهان 
به منز له بك دستگاه ماشینی است . 

تأثیر و نتیجةٌ این| کتشاف درهیثت ونجوم وعلم حیل (۲) (علم 
به قواعد حر کات وقوای محر که) و کله علوم طبیعی چه بوده ؟شرحش 
طولانی است وباید به مراجع مخصوص رجوع نمود . 

یکی دیگر از آثار بزر گگ‌نیوتن تجزيةٌ نور وچگونگی‌دنکها 
است ؛ که شرح آن نیز دراین مورد مقتضی نیست همین قدر گوئیم , 
تا زمان نیوتن ازحقیقت نور و رنگ تقریباً هیچ چیز معلوم نشده 
بود. وهرچه دراین باب گفته بودندبی مأخذ وواهی بود. نیو تن‌مملوم 
کرد که نورسفيد ومخصوصاً نورخورشید مر کب ازهمة رنگها است » 
ورنگین بودن‌اجام از نست که نورخورشید (یا نورهای سفیددیگر ) 
چون برجم می‌تابد؛ جسم به مقتضای تر کیب اجزای خود بعضی از 
رنگها دا فررومی‌برد » وبعضی رایس می‌دهد . و منعکس می‌کند . و 
رنگی را که یس می‌دهد به چشم ما هی رسد» و ما جسم را به آتبر نگ 
می‌بينيم واینکه اجام در تاریکی رنگك ندارند از آنست که نور 
برآنها نتابیده است تارنگی بخودیگیر ند وسیاهی بیرنگی است . 

مر کب بودن نورسفید از رنگهایگونا گون . و تجزيء آن به 
واسطةٌ اسباب طبیمی‌با صنمتی که نتیجهُ اختلاف انکسارشماع های نور 
ات قرع یی تاش یا لاه هه اه ات که توانند کان 
البته از آن مسبوقند . وازآن جمله کشفی است که بعدها در خواص 
اشعه نور کرده اند؛ که از آن رومی‌توان یی به وجود مواد برد در 
مواردی که دسترس به خودآ نها نیست . مثلا مه واسطه اشعه تور 
ستار گان می‌توان‌دانست که در آنها چه موادی موجوداست؛ وهمچنین 


Tout se passe comme si les corps S,attirent )۱( 
La mecanique )۲( 
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ازچکونگی نورستارکان می‌توان بی به چکونکی حر کات آنها برد و 
دانست که به مانزديك می‌شوند با دورمی‌روند وبه چه سرعت حر کته 
3 

نیو تن گذشته ازمعلوماتی که به حساب با ده مشاهده و تجرسه 
حاصل می کرد . قو فرض واظهار نظر نیزداشت . چنان که : در باب 
حفیقت نوراظهار عقیده کرد که ذرات خردی است که از جسم نودانی 
صادر می‌شود. و به سرعت فوق‌الماده درفضا سیرمی‌کند . واين فرض 
را فرض«فیشان‌نور» (۱) می‌گویند. ولیکن یکی دیکرازدا نشمندان 
معاصر نیوتن بعنی«هویکنس» (۲) هلاندی در باب حقیقت نورفرض 
دیکری کرد. که به دلایل چند درنزد علما مقبول شد. و برفرض 
نیوتن ترجیح یافت . و آن این بود. که فضای عالم پر ازصاد؛ دقیق 
لطیفی است موسوم به «اثیر» (۳) که آن به واسطه اجسام نودانی, 
هر تعش می‌شود. ومانند آب دریاچه که ازاثرباد به تموج درمی‌آید در 
آثیرهم موجهای نور تشکیل می گردد ۰ ودرفضا سیرمی کند واین‌فرض 
تموج )٤(‏ تا چند سال پیش مسلم شمرده می‌شد. و لیکن‌اخیرأً بمضی 
ازدانشمندان به دلایلی از آن عدول کردند وبه فرض فیضان‌بر گشتند, 
وبعضی هم رأیی اظهار کرده اند که جمع میان آن دو رأی می‌کند و ۱ 
ما در این جا نمی نوا تیم دد شرح آنها بیردازم ۲ ضمنا خاطر نشان 
می کنیم که درهمین سده هقدهم بعضی ازدانشعمن]دان وسله اتدازه 
گرفتن سرعت سیر نور را نیزپیدا کردند » و معلوم شد که هیر چند 
سرعت سیرش فوق‌الماده است : و لیکن انتقا لش چنان که پیش از آن 
فرض کر ده بودندآنی نیست » وهمین فقره هم در تحقیق احوال نور 
رحقیقت آن وبسیاری ازمسائل دیگر علوم طبیمی مدخلیت تام پیدا 
کرده است . 


1 ۷ 


Théorie de 1 émission (1) 
Ether )۳( Christian Huygens (1) 
Théorie de 1’ Ondulation (£) 

۵-2 ۳ب 


سیر حکمت را در ارویا درسدء هفدهم اجمالا بازنمودم , و 
دانسته شد که در نتيجه تعلیمات فلسقی فرنسیس بیکن انگلیسی و 
دکارت فرانسوی ومساعی علمی دانشمندانی مانند کیلر آلمانی و 
گا لیل ابطالیائی وهاروه انگلیسی ۰ در اروپا نهضتی علمی آغاز کرد 
که نتایج شکرف بخشید . ممرفی اجمالی‌که ازاسپینوزا ولاببنیتی و 
لاك کردیم. نمابان ساخت که ۰ چه نظریات بلندبدیم درفلسفه به ظهور 
رسیده واز اشاراتی که ره اکتشافات لكين ونبوتن نمودم دانسته 
شد . که در علوم طبیمی وریاضی چه ترقیات فاحش دست داد » و در 
اینجا لازم است که از «هویگکنس» دانشمند هلاندی که پیش ازاین از 
او نام بردم وبه فرض او درحقیقت نوراشاره کر‌دیم یاد کنیم » زیرا 
که او هم ازعلمای بزّ رگ دیاضی وموّسان علم حیل است. واثر مهم 
او گنشته ازفرض تموج نور اختراع اعت است که حر کات منظم 
آونك ۱ را وسیله اندازه گرفتن زمان قرار داد 

در نتیجه کوششهای این دانشمندان ویسیاری دیگر که چون ده 
این اهمیت نیستند ازنام بردن‌آنها تن می‌زنیم هیئت و نجوم وعلوم 
طبیعی بکسره منقلب وبر بنیاد تازه‌ای گذاشته شد . علم حیل بعنی 
علم به حر کات وقوی‌که بسیار ناقص بود اساس پیدا کرد . علوم 
رباضی دامثة پهناوری دریافت . دررشته های دیک-ر علم از تشربم 
بدن انسان و حیوان و وظائف اعضاء و گیاه شناسی و غیر آن نیز 
تحقیقات سودمند مهم به عمل آمد ودراین پیشرفتهای بز رگ که در 
علم دست داداژعوامل مهم: یکی انجمنهای علمی بود که درانگلیس 
وفراتسه وآلمان تشکیل شد. و تحقیق علمی را از او نیورسته ها 
بیرون کشید که آنها اسیرمباحثات قدیم و گرفتار زیر و رو کردن 
کتاب های کهنه بودند » دیگر روزنامه ها ومطبوعات علمی که سبب 
انتشار تحقیقات علماگردیدند ؛ و به این وسیله هر کس طالب علم 
بود ازمعلوماتی که برای دیگران دست می‌داد آگاه مسی‌شد ؛ رصد 
خانه های چند در کشورهای مختلف اروپا اسف شده وسابل رصد و 


Pendule (1) 
—\T%— 


کارهای علمی را برای دانشمندانآسان می‌کرد . اختراع و تکمیل 
دوربین مايهةٌ کشف اقمارسیارات و کمربند زحل واوضاع طح کرة ماه 
وسبارات و تشخیص حر کت وضع ی آنها وبسی چیزهای دیگر شد , 
اختراع ذره‌بین دانشمندان را به مشاهدء جانورهای نامر ئی واجزاء 
خرد اعضاء آنها وگیاهها ودانه های سفید وسرخ خون ومانند این 
چیزها موفق گردانید . اختراع ساعت تعیین زمان و مدت حوادث 
طبیعی راآسان کرد . اندازه گرفتن درجه نصف النهار سبب شد که 
ابعاد که زمین نزد بك ده حقیات تشخیص داده شد واندازه گیری 
مسافات آسمانی را نیزمیسر کرد » وازاین کارها بسیار واقع شددکه 
روزبروز علوم را رو به کمال برد » وعرچه این قبیل معلومات افزون 
شد بروسعت نظر داندمندان افزود . ودرحکمت و فلسقه نیزافقهای 
تازه ووسیم ظاهر نمود؛ واینك باید ده تحقیقات فلسفی حکمای سد 
هیجدهم ومابعن بيرداژيم . وچون در این فصل به حکمای انگلیس 
مشغول بودیم ؛ سیرحکمت را درسدهٌ هیجدهم ازهمان طائفه شروع 
می نیم که دتبا له همین سخن باشد ؛ پس از آن به دانشمندان‌فرانسه 
می‌پرداز م آنگاه ده آلمان می‌رو م و از کانت که یکی از بزر گتر دن 
حکما است گفتکو ده ميان می‌آودیم : 
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فصل پنجم 
عکمای انگلس در سدة هیجددم 


بخش‌اول 
بر کلی 


«جرج بر کلی» (۱) در سال ۱۸۵ متولد شده وقکرش هم در 
آغازجوانی نمویافته و به رشد رسیده » چنان که دربیست و چهار 
سالکی‌شروع به نکارش فلسفة خودنموده است» درعقيده دینی مسیحی 
راسخ بود. و به صنف کشیشان در آمد ودر نوشته های خود همواره با 
افکار کسانی که دردبا نت سست اععتقاد دود نك هبارزه واشت گذشته از 
قلسفه به معلومات دیگر ازجفر!فیا و باستان شناسی (۲) و امور 
اقتصادی نیز متوجه :ود مسافرت بسیار کرده ومردی بز ر گوار و با 
کرامت نفس بوده ات وفانش در ۵۳ ۱۷ روی اه ات کتاب‌ها 
ورساله های چندنوشته است که انچه مهم تراست : یکی کتادی است. 
در « چگونگی ابصار ۴ (۳) و دگر کا مه نام « میادی عل 
انسان » )٤(‏ و یکی دیگر در همان موضوع به بیان دیگر موسوم 
به« مکالمات مان هیلاس و فیلونوس 9(۰) و یکی دیگر 
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Essai d’ une nouvelle thèorie de la vision )۲( 
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موسوم به «السیفرون» (۱) با «خرده فیلسوف» و یکی دیگر به نام 
« آب قطران» (۲) که آخرین تصنیف مهم او است ودر آن بيشت به 
شرب افلاطون سخن گفته است . 

بر کلی فیلسوفی عالیمقام است ؛ وبا اینکه از پیشینیان به 
ما لبرانش ولایبنیتس ولاك نظر خاص داشته است » عقایدی بدیم 
مخصوص به خود دارد که بیان‌آن اجمالا از این قراراست : 

نخست باز .باید یاد آوری کنيم که دکارت وا کثر حسکما دو قسم 
وجود درجهان قائل بودند «جسمانی وروحانی» جسم را بی ادراك و 
می شمور می‌دانستند ؛ وعلم و ادراك را به روح (نفس) منتسب میب 
ساختند , و آن را دوقسم قلمداد می‌کر‌دند «حسی وعقلی» ودیدیم که 
یپنیتس اصل وجود را روحانی شمر د؛ وهمة موجودات را ده درجات 
مختلف مدرك انکاشت و بالاخره لاك حس را مبداً کل علم پنداشت › 
واظهارعقیده کرد ده اینکه نچه انسان درك می کند ۲ خاصییتهانی 
است که به اصطلاح پیشینیان عرض‌ها می‌باشند . ووجود جوهر که 
موضوع اعراض است فرضی است که حکما کرده‌اند » وحقیقت آن 
هعلوم نیست . و خاصیتهای اجسام هم دو نوعند ۰ بعضی خاصیتهای 
نخستین‌اند که در خارج وجود دارند وحقیقی هستند (بعد وشکل و 
حر کت ) و بعضی خاصتهای دومین‌اند (بوور نگ ومره و مانندآ نها) 
که <قیفقت ندار ند ووجودغان دسته به احساس انسان است > یعمی 

بر کلی هم دوقسم بودن موجودات» وهم دوقسم بودن خاصیتهای 
رای وا می ا ل انتان متعضر یه ران 
اس کارا ج وای رخال یوو 

توضیح آنکه : بر کلی درنفی وجود جسم و مادیات. ازلایبنیتس 
هم بالاتررفته گفت: وجود برای هیچ‌چیز نمی‌توان تصدیق کرد؛ مگر 
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Les vertus de با‎ eau de goudron با‎ Sirig )۲( 
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اابتکه ادراكه کننده باشد با ادراك بتواند بشود . آنچه ادراك کننده 
ست شبهه‌ای نیست در اینکه روح است , اما آنچه ادراك می شود 
جن تصورا تې که درذهن ما صورت می سددچیزی فیست» وایمکه مردم 
تصورات ذهنی را نماینده وعکس اشیاء خارجی می‌دانند و چنین 
بمی‌پندار ند که وجودآن اشیاء را درك می‌کنند؛ اشتباه است زرا که 
آن اشیام با ادراك شدنی هستند با نیستند ؟ اگکر ادراك شدنی 
نستند » موجود دانستنآ نها معنی تدارد » واگ بگوئید ادرا لك 
بمی‌شو ند أوراك ما از آ نها جر صور نها ئی که درذدهن ما هست چست ؟ 
این چیزهائی که برایآنها وجود خارجی قائل هستیدآبا از آنها جز 
حصوری که به توسط حوای در ذهن ما حاصل شده چیز دیگری درك 
می‌کنيم ؟ پس اشیاء خارجی یعنی اجسام کهآ نها را جوهرمی‌پندار ند. 
بوموضوع اعراض می‌خوانند ودر خارج از ذهن برای‌آنها وجودفائل 
.هستند؛ جز مجموعه‌ای از تصورات ذهنی چیزی نیستند . ودر اینجا 
بر کلی ازلاك حم بالاتررفته است . زیرا كەلاك برای بعد وحر کت و 
کل وجود حقیقی قائل بود . و آنها را خاصیت نخستین جسم می- 
خواند > و فقط وجود رنگ ویو ومزه راکه خاصیت دومین می‌ناهمید 
هنتسب به حس می کرد وهی حقیقت می‌دانست اما بر کلی فرقی میان 
خاصت نخستین و دومین نمی گذاشت و وجود همه را ذهنی 
«می‌پنداشت . 
ایراد می‌کنند ۰ که | گرچنین باشد ۰ پس ما تصور می‌خوریم و 
تصورمی‌پوشيم . بر کلی جواب می‌دهد ؛ این نسوعی از منالطه است 
من می گویم :آنچه ما می‌خوریم ومی‌پوشيم علم ما بر آ نها جز آ نچه به 
توسط حوای ادراك می‌کنیم . و تصوری که در ذهن ما از آنها نقش 
می‌بندد چیزی‌نیست. ومن جز | نچه ادراك می کنم وجودی‌قا ئل نیستم. 
.واینکه ایراد می کنند که پس‌اگرمن نباشم خورشید وماه هم نخواهند 
بود ؛ جواب هی گوبم » اگر من نباشم نفوس دیکر هستند که آنها را 
وراك کنند ۰ واگ فرض کنیم هیچ نقسی نباشد که جیرزی را ادراك 
کند » به چه دلیل چیزی موجود خواهد بود ؟ و چگونه می‌توان 
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تصدیق کرد وجود چیزی راکه بهیج ادرا کی درنیاید؟ زیرا چنانکه: 
گفتیم : : موجود یعفی چیزی که یا ادراك کند با ادراك شود 9 
گفت‌گوها؛ ی که می کنیم ازجوهر و چیزهای دیگریکه به ادراك 
درنمیآید وحقیقت آنها رانمی‌توانیم دریابیم؛ اباطیلی است که ذهن 
خود ماآنها را اختراع کرده است ؛ ودراین خصوص درست مانند 
کسی هستیم که به دست خود گرد بلندکندآنگاه شکابت کند که چشمم 
و بسیاری از اشتباهات ما ناشی از اینست : که به معانی الفاظ 
درست توجه نمی کنیم واز آنها چیزها می‌فهميم که علط است, چنانکه: 
برای وجود و موجود بودن مفهوم خاصی در نظر می‌گيريم » بدون 
اینکه توجه کنیم که هر گاه من می گویم فلان چیز موجود است » معنی 
ابن سخن اینست که من آن را درك می‌کنم با دیگری درك میکند » 
مثلا میزی که روی آن چیز می‌نویسم می‌گويم موجود است ۰ يعلى 
آن را می‌بیتم ولمس می‌کنم » واگی آن را لم‌کتم مقاومتش ر 
حس می‌کنم . وا گرچیزی به آن برخورد می‌شنوم . واگر در دفتر 
خود نباشم چون‌به دفتر بروم‌آن را درك خواهم کرد یا اگردیگری 
ډه دفتر هن برود درك می کند , ونسیت وجود دادن به چیزی جز 
این ممنی ندارد که کسی از اوچیزی درك می‌کند » یعنی در ذهن 
تصوری روی می هد و وجودداشتن بعنی «بودن در ادراك يك نفس 
مدرك»وابن‌معنی‌سزاوار نیست هگر برای تصورهائی که درذهن داریم. 
بنا بر این اشیاء خارجی‌غیر مدرك را به نحو وجودی‌خارج ازتصورات 
ما نمی‌توال گفت موجودند . واز اینجهت فرقی که‌لاگ میان‌خاصیتهای 
نخستیس و دومین گذاشته است موردندارد» ومجرد کردن بعد و شکل 
وحر کت وسکون وواحد و کثیر ازرنگ وبو و گرمی وسردی وغیر 
آنها با حقیقت مطابق‌نیست. وامکان ندارد که ذهن انان خاصیتهای 
نخستین را مجرد از خاصیت های دومین ادراكگ کند . و وجود 
خاصبتهای نخستین هم مانند خاصیتهای دومین جز به وجه مفهوم. 
ذهنی ۰ یعتی بودن درادراك نفس مدرك معنی ندارد » زیرا که معا نی 
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انتزاعی و تجریدی درواقع بی‌حقیقت است . وبسیاری ازاشتباهات‌از 
اینجا دست داده که اهل نظر برای معانی تجربدی وانتزاعی حقیقت 
فرض کرده‌اند . 

بر کلی می گوید : ازاین بیان من گمان مبریه من ازطائفه 
سوفسطائيانم . ودر وجود موجودات عالم خلقت شك دارم یا منکرم. 
من وجود موجودات طبیمی را تصدیق دارم , و لیکن معنی وجود و 
موجود را هیر از آن می‌دانم که دیگران می‌یندار ند ده عبادت‌دیکر 
منکر محسوسات نیستم . شك نیست که انسان شکل وحر کت ورنگك 
را می‌بیند و آواز را می‌شنود و بووطمم ومقاومت و گرمی وسردی را 
به شامه وذائةه ولاهسه حس می کند. ومحسوسانش(جز درموردخطای 
خش و توهم که آن مبحث دیگری است) درست است . وحقیقتی دارد 
آنچه من منکرم حقیقت داشتن جوهر جسمانی است که فیلسوفان 
جمل کرده‌اند ۰ وموضوع اعراض محسوی پنداشته‌اند . 

خواهید گفت » وجود محسوسات رابه معنی بودن درادراك نفس 
مدرك می گیری و بیرون از صورتها چیزی معثقد نستی . صور هم 
که به خودی خود فعلی وعملی نمی کنند واين فقره را تصدیق داری 
که صور انفعا لی‌هستند نه فعال > از آن طرف هي‌بيميم تصورهاهمو اره 
می‌آیند ومی‌روند . وتاژه و کهنه می‌شوند پس ؛:اگربرای جوهر 
جسمانی حقیقتی قائل نیستی ایجاد کننده این تصورها در ذهن ما 
چیست ؟ 

جواب بر کلی اینست: که‌آری من حقیقتی قائل نیستم . جز 
آ نچه ادر ال شود ۳ ادر ال بکند . آنچه أوراك می کند نفس یا روح 
است » و آنچه ادراك می‌شود تصوراست (یا مفهوم یا معنی یامعلوم) . 
روح ذاتی است بسیط وغیرمنقسم وفعال . وفعلش دوجنبه دارد:یکی 
ادراگ ویکی ایجاد . جنْبةُ ادرا کش را علم وعقل می گویند » وجنبة 
اجادش را اراده میناهند و آنچه اراده اجاد می کند همان صور 
است وهر کس درست نامل کند می‌بیند که در ذهن خود می:-واند 
صور تھا ئی ایجاد کنب , وآنها را تبدیل و تازه و کهنه نماید . و این 
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عمل را که نفس می کند که در ذهن ایجادصورمی‌نماید تخیل می‌نامند. 

با تصدیق به این فقره شك نیست که صور تخیلی غالبا قوت و 
روشنی وانتظام محسوسات راندارند . از أبن گذشته می نیم اجاد 
محسوسات به اختیار ها نیست . مثلا ۰ وقتی که روز چشم را باز 
می‌کنيم دیدن وندیدن آشیاء از اختیار ما بیرون است ۰ هرچه 
بخواهیم تمی‌توانیم ببینیم با پدیدار کنیم , و آنچه می‌بينيم دیدن با 
یدید کردنش را اراده نکرده‌ايم؛ پس: يقين است که ذات دیکری 
هست که بر ایجاد این تصورات در ذهن ما توانا می‌باشد و آن ذات 
باری است » ومن به جای اینکه محسوسات خود را به جوهرهای 
چسمانی منتسب صازم ره اراده خداو ند نسبت می‌دهم؛ پس ذا تی که 
من می‌توانم به حقیقتش معتقد شوم نخست ذات باری است . دوم 

یس : صور محسوس را خداو ند در اذدهان ما اجاد می کند ۰ 
و آنها را اشیاء وحقایق می‌گوئيم . و تصورهای مخیل که نفس پدیدار 
کننده آ نست عکس و شبح صور محسوس است » و بهمین‌جهت چنانکه 
گفتیم قوت و روشنی آنها کمتر از محسوسات می‌باشد . در هر حال 
محسوسات هم صور تهای ذهنی هستند ۰ ودر خارج حقیقتی ندارند » 
ولیکن ارتباط آنها با یکدیگر به حکمت‌با لنه الهی منتظم ودر تحت 
تر بیت‌وضابطه است. و آن انتظام‌وانضباط دا قوانین طبیمی می‌ناميم» 
وچون به تجر به دریافتیم در امور زندگانی خود از آنها استفاده 
می کنیم . 

فی کل محسوسات را به معا نی تشبیه می کند ۰ واحساسات را ده 
الفاظ یعتی حمچنان که ازالفاظ پی به معانی‌می‌بریم ومطا لب‌استنباط 
می کنیم ؛ همان قسم ازحواس پی به امودی می‌بریم که برای ما سود 
وریان دار ند > وها را خوش 5 ناخوش می کنند ؛ و نیز حادئثات 
طبیعت وجربان امور طبیمی را دال ومدلول بکدیگر می‌داند نه 
علت ومعلول . ومی‌گوید , علت حقیقی امورخدا است که بحت از او 

-۱4۳- 


مربوط به فلسفة اولی است (۱) .علم طبیمی فقط علم به دال ومدلول 
است :و برسبیل تمثیل می‌توان گفت: روح کل عا لم که ذات پرورد کار 
باشد با ارواح دیگی بعنی تفوس مخلوق به بك زبان مرتب ثابتی 
سخن می گو ید : وحادثات طبیمی الفاظ وعبارات یواست . به 
علم طبیمی بر آن الفاط وعبارات و مدلولهای آنها معرفت پیدا 
می‌کنیم وبه فلسغة او لی‌معانی حقیقی آنها را درمی‌با بیمْ . 

بنا بر تحقیقاتی که به عمل آمد وجود روح یعنی نفس هدرك 
مسلم است » ودر وجود تصورهائی که ازمحسوسات در ذهن حاصل 
می‌شود نیز شکی نیست . اما از خود نفس در ذهن تصوری نیست و 
نمی‌تواند باشد » زبراچنانکه گفته شد تصور امری است انقعا لی . 
و نفس ذاتی است فال بلک عين فمالیت است »ي اضاف تصور 
بر نفس جمع ضدین است » واگ کسی توقع کند که از نفس تصوری 
داشته باشد , مانند آنست که مخواهد شب راآئینه روز بسازد . نفس 
مملوم هست اما متصورنیست . 

بر کلی در کتابهای خود که پیش ازین نام برده‌ايم » همه 
ایرادهائی را هم که ممکن دانسته است که بر عقاید او وارد کنند » 
پیش‌بینی کرده وجواب داده » وما به بعضی از آنها اشاره کرده‌ايم و 
به تفصیل نمی‌پردازيم . از فلسفهٌ خود در علوم ریاضی وطبیمی هم 
نتایجی گر فته است که حاجت به بیان آنها نیست , همین‌قدر می‌گوئیم 
اونیز‌مانند همه حکمائی که درعقا ند و نظر بات خوش راسخ وده‌ا ند 
چنین پنداشته است .که اصول مسائل مربوط به حقیقت را به دست 
آودده » وبسیاری از مشکلات را حل کرده است » چنانکه مزایائی 
برای فلسفهة خود می‌شمارد ومی‌گوید. چون حقیقت داشتن جوهر 
مادی وجسمانی دا نفی‌کرديم » چندین مبحث از مباحث علمی و 
فلسفی که قرنها فکرمردم را مشغول داشته ازمیان برداشته می‌شود ۰ 

ازقبیل اینکه ؛ آبا جسم ممکن است مدرك باشد ؟ وآیا بی‌نهایت 


(۱) البته توجه فرموده‌اید که عقاید بر کلی به عقاید ما لبر انشی 
بسیار نزديك است . 
۱:4 


قابل تقسیم است ؟ و آبا جسم بر روح تأثیی دادد ومیان آنها فعل و 
انفعالی هس ؟ و آيا مادة قدیم است با حادث است ؟ و از عدم به 
وجود آمده است ؟ و آنا معاد حقیقت دارد با ندارد؟ واگر حقیقت 
دارد جسمانی است با روحانی ؟ ونين به واسطه این فلسفة روحانی 
بسیاری از مفاسد مرتفع می گردد , مذحبهای فاسد مادی بیموضوع 
وانکار روح بیمعنی می‌شود . شرك وبت‌پرستی یا انکارصانع و بیدینی 
ازمیان می رود ۰ و همچنین بسیاری چیز های دیکر که شرح آنها 
ضرورت ندارد غ 


بخش دوم 
هیوم و حکمای دیگر انگلیسی سد هیجدهم 


«دوید هیوم» (۱) از مردم اسکاتلند درسال۱ ۱ به گیتی آمد؛ 
از آغاد جوانی بلکه از کود کی آثار دانشمندی در او هویدا بود . 
خا نوادهاش اورا برای داخل‌شدن درحورءه قضا ئی تر بیت می کرد ند: 
اما رغبت به آن کار نکرد . خواست به کسب وتجادت بپردازد با 
طبعش ساز کار نبود . سفری به فرانسه رفت ودر گوثه‌ای ده کارهای 
علمی مشنول شد و تصنیفی را که از مهمترین آثار فلسفی او است و 
کتاب «درطبیعت انسان» (۲ )نام دارد دربیست وهشت سالگی‌منتش 
ساخت . و آن امروز از کتاهای نامی بشمارمی‌رود. ولیکن‌آن زمان 
محل اعتنا نشد . بعدها هیوم عقاید فلسفی خودرا به صورتهای دیگر 
وبه تامهای دیگر منتشر نمود » وبیشتر طرف توجه شد. 

باری چندی یی از انتتار کتاب «طبیمت‌انسان» ازفرانسه به 
میهن باز ؟شت وزند گانی‌ساده‌ای برای خود ترتیب داد وچندسالی 
مشفول تألیفی درتار یخ انگلتان سود وآن کتاب اورا در ردف 


David Hume ۱)‏ دو ید تلفظ انگلیسی داوداست ۰ 


Traité de 12 Nature humaine )۲( 
۵و‎ 


مورخان بز ر گك در آودد . واونخستین کسی است که در تاریخ نویسی 
از نقل جنگها واعمال‌پادشاحان تجاوز کرده وبه تحقیق امورزندکانی 
هردم نین‌پرداخت . پس کم کم به سیب آثاری که ازاوپی‌ددپی‌به ظهور 
رسید شهرت واعتباری به سزا پیدا کرد ؛ تا آنجا که به مقام معاو نت 
وزارت رسیله آما زندگانی سیاسی را فمستد بل و ده رودی: به گوشه.- 
نشینی بر گشت . مردی مهر بان ودوستی وفادار وخوش مماشرت‌بود, 
نسبت به اهل فضل و کمال محبت و مساعدت خاص داشت . با 
دانشمندان فرانسه که معاصر او بودند نیز دوستی می‌ورزید. «ژان 
ژاك روسو» نو سندء معروف فرانسه را به انگلستان در د که رفاهی 
درحال او بدهد . اما کارشان سخت ده ر نجش کشید ۰ وظاهراً روسو 
سوء ظنی بیجا حاصل کرده وتقصیر با او بوده است . هيوم تصنیفها 
درفلسفه و تاریخ وسیاست واقتصاد ومباجث نی و اخلاقی متعدد 
دارد , ولیکن ذکرآنها بی‌شرورت است . وفات اودرسال۰ ۱۷۷ در 
شصت وپنجسالگی روی داده است . 
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انقلایی‌که در آغاز سده هفدهم در فسلسفهة اروپا دست داد و 
شجاعت فکری که دیکن انگلیسی ود کارت قرانسوی برور دادند ؛ 
برای دا نش‌طلبان راهی باز کرد که در اواخر سده هیجدهم منتهی ډه 
انقلاب دیگری درفلسفه گر‌دید ۰ و آن در افم کف ازا نقلات اول 
تبود. به این معنی ۰ که دکارت با آنکه همه معلومات پیشین رامحل 
تردید ساخت وخواست علم وحکمت را بر پاه‌ای تازه بگذارد؛ 
هرچند بنیاد علوم طبیمی را دیگر گون نمود . وبه ریاضیات هم‌ترقی 
شابات داد ودراین دورشته مقصودی را که داشت حاصل کرد . و لتکن 
فلسفه‌او لی‌رادو باره برهمان اساس سادق گذاشت. نی درعا لمطبیعت 
جوهرجسمانی فرض کرد که منشاًآثار محسوس‌است ؛ ودر وجودانسان 
جوهری روحانی وعقلانی قائل شد .که ادراك واراده منتسب به او 
ات و بن اموررا مسلم پنداشت , ودرست به این مقام بر نیامد که 

حفقیفت حقیقت ادراك واراده انسانی چیست ؟ پیروان اوهم خو اه ] نها که 
٤1‏ 


صرف تابع او بودند ۰ خواه کسانی که رای و فظر مستقل در فلسفه 
داشتند . درهمان راه قدم زدند , وهر جه محنث کرد ند دراین بوده که 
جوهریکی است یا دوتا است ؟ واگر یکی است جسمانی است یا 
روحانی؟ واگردوتا صت 8 هم چه مناسیات دار ند؟ فقط درانکلتان 
لاك این بحت را پیش کشید که معلومات برای انسان چگونه حاصل 
می‌شود؟ دراین باب تحقیقاتی کرد که اجمالاباز نمودیم واشاره کردیم 
که او آفکار فلسفی را ده مجر ای تازه ای انداخت » سپس بر کلی به 
وجه دیگری در همین بحث وارد شد , و خلاصه نظر اورا هم بیان 
کردیم . 

این مباحثات مقدمه انقلابی بود که دراواخص سدء هیجدهم يه 
دستیاری « کانت » آلمانی در فلسفه و اقع شد, و کسی که به درستی 
زمینه این انقلاب را آماده کرد » هيوم بود که اينك باید فلسفه اورا 
پشناسانيم ۰ 

از زمان دیرین گفته بودند : فلسفه برای معرفت به حفیفت 
وجود است.و چنان که گفتيم : بحت مهم فلسفی در بار حقیقت جسم و 
روح بود » واین مباحثات را فلسفه اولی می‌گفتند . هیوم گفت : این 
بحت بیحاصل است . وسخنا نی که دراین باب می‌رانند بیمعتی است » 
خود را به الفاظ مشغول می‌کنند و به مردمان سطحی ظاهربین » 
تھا یش دانشمندی می‌رهض » نخست کاری که بايد کرد اینست :که به 
بینیم‌انسان تا چه‌اندازه توانائی دانش ومعرفت‌دارد؟ علم هرچه باشد 
نتیجه عقل انسان است» پس اول باید میزان عقل را که می‌خواهد در 
حقیقت اشیاء حکم کند به دست آورد » وقدرت وتوانائی ادراك را 
سنجید, ومعلوم کرد که معا نی ومفاهیمی که بنیاد علم می‌پاشند چه حال 
دار ند ۰ وعقل درفکر و او ول ا ت می دز 0 
مأ ید عقل و ادراك انسان را موضوع د تحقیق و نقادی قرار داد . 
شرابط حصول علم وحکمت ومنشاً وا محر و و 
آن ها با ید مطا لمات نمود ودراین جمله همان روشی را ما یداختیار 
کرد که درعلوم طبیعی به‌کار بردند . واین ترقیات را حاصل‌نمودند» 
یعنی روش تجر به راپیش‌باید گرفت. وخیال بافی‌را کنار وا ید گذاشت» 
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زیرا همچنان که حقیقت جسم ړا نمی‌توانيم دريابيم . حقیقت تقس را 
حم نمی‌دانيم» و بایدآثارش را به تظربگيريم » وبه آزمایش‌در آوریم» 
واین روشی است که درهمه علوم بایدبه‌کاز برد » وتنها ازاین راه 
معرفت حقیقی دست می‌دهد. کسانی که این طریق را پیش گرفتند .در 
علوم طبیمی چنان کلمیاب شدند که قواعد حر کات ستارگان را کشف 
کردند. ما چرا باید نا امیدباشیم ازاینکه قواعد عقل خویش را به 
دست بیاوریم ٩‏ 

نظر به اینکه هیوم می‌گوید ؛ حقیقت جسم یا حقیقت روح را 
تمی‌توانیم هعلوم کنیم » چنین می‌نماید که ازشکاکان وسوفطائیان(۱) 
است. و لیکن شکاك شاید. اما سوفسطائی نیست . چه « سوفسطائی علم 
را برای انسان همکن نمی‌داند. وهیوم منکر علم نیست ؛ فقط منکی 
کسانی است که درحقایق حکم بتی می‌کنند . وخیال باقیهای خود را 
علم می‌پندار ند . هیوم می گوید؛ فلسفه را هم از راهش باید جست » 
از فرضیات باید دست کشید و به تجربه ومشاهده بنیادی محکم برای 
معرفت نفس (روان شناسی) باید گذاشت . البته تا زمانی که حقیقت 
دست نیامده . فیلسوف ددعطالب حکم قطمی نمی کند , و دد عالم 
تردید می‌ماند » وجزاین نباید باشد » اما این تکلیف فیلسوف است 
که اهل نظر است نه تکلیف کسانی‌که اهل عملند. آنها بابداموررا 
چنان که درمی با یبند قن دانسته » میژان وما خة کار فراد دهد » و 
درعمل معطل نما نتد . اما فیلسوق باید نگران باشدکه یقین علمی 
حاصل نماید , و ازشرایط جستجوی علم ایشست .که جوینده نظربه 
نتایج عملی که ازمعلوما تس حاصل می‌شود وصلاح وفادی‌که از آن 
و نظرمی‌رسد نداشته باشد: یعنی نبا دمقید باشد که تحقیقا تش اورا ده 


(۱) 56600:6۲69 در جلد نخستین این کتاب باز نمودیم : که 
جماعتی ازحکما منکرشدند که درك حقیقت برای انان ممکن باشد 
ومیان ما آن جماعت معروف به سوفسطائی می‌باشند و این غیر از 
آنست که شخص در امری از امور شك داشته داشد» زیر که اسان ا 
شك نکند به علم نمی‌رسد چذان که دکارت درهمه چيزشك کرد . 

—\€A— 


فلان عقیدۂ دینی یا منحبی یافلسقی یا اخلاقی یا سیاسی برساند . چه 
اگر این قید را داشته باشد به حقیقت نمی‌رسد . و مصلحتهائی که 
صلاح اندیشان در نظر می‌گیر ند ومی‌خواهند علم ومعرفت را به سوی 
آن ها .بکشانند . به راستی مصلحت فیستند » و مصلحت جز حقیقت 
چیزی نمی‌تواند باشد و حکیم جز حقیقت چیزی را نباید منظور 
بدارد . 

اکنون ببینم هیوم در تحقیقات خود به کجا رسید . خلاصهٌ آن 
از اینقرار ست :: 

۰ 

پیشینیان و آخر ازهمه بر کلی مدعی بودندکه نفس جوهراست؛ 
و وجودی به ذات خود دارد. واومبدا ادراك است. و لیکن ازمطا لعة 
دقیق برای ما معرفتی بر نفس حاصل نمی‌شود جز مجموعه ای از 
احوال یا ادراکات که با هم مناسبا تی دارند » و به واسطه آن ها هم 
پیوسته اند . آن ادراکات دوقسمتند. سضی فوت دار ند . و آن‌ ها 
«تأثرات» (۱) فعلی‌هستند یمنی احساساتی که شخص فعلادرك می کند» 
ماتندر نگ سرخی وزردی که می‌بیند. یا گرمی وسردی که حسم یکند. 
ومهرو کین وخواهشی واراده هم ملحق به این احساسات است . معضی 
دیگر ادراکات ضعیفند مانند سرخی وسبزی ورنج و شادی که شخص 
به یاد می‌آورد با تخیل می کند , و آنها تصورات یا معانی با 
مفقاهیمند (۲ ) ودرهرحال منشاً آنها هم.حس !ست . 

تصورات که پیشینیان آن ها را تصوبر اشیاء و حقایقو در ذهن 
می‌دانستند . تصویر هستند . اما نه از اشیاع بلکه در واقع تصوی 
ضعیف ده تأثرات فعلی و حسی می‌باشند و حتی آن چه معقولات 
می‌نامیم. ومر تبه‌ای بلند برای آن ها قائلیم . نیستند مگراحساساتی 
که خقیف وضمیف شده با با بکدیگر مر کب گر دیده اند 


Impressions )۱(‏ (۲) 10608 امتیار بین اترات و 
تصورات را ؟4 اساس قلسفه هوم است با محل وجه فرارداد . 
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اینست تاروپود بافت افکار ماء وعقل جز ٹ رکیب کردن ومر تبط 
ساختن این اجزا ومبادی کار دیگسری نمی کند , حتی تصورات .ذات. 
باری هم جزاین نیست که ذهن به احوال خود وفضایلی که در خویش. 
می‌بیند » از خردمندی ومهر با نی ودانشمندی وجز آن مر اجعه می کند. 
وهمان فضایل را درمرتبه اعلی و بی‌پایان برای خدا تصورمی‌نماید. 
وهمچنان که کور مادرزاد ممکن نیست تصور رنگ و روشنائی داشته 
ماشد » نفس هم اگر از کله تأثر ات یکه از حواس روی می‌دهد عارکه 
اشد معدوم خواهد دود . 
تأثرات حسی چیست وبچه طریق دست می‌دهد ٩‏ نمی‌دانيم , و 
تحقیق آن برعهدء فلسفه نیست » مربوط به علم طب است . وظيفة 
فیلسوف تحقیق در احوال تصورات وروابط آنها است . 
این تصورات که به طریق مذ کور حاصل می‌شود پراکنده و بی- 
تر تیب نیستند » مر تبط و مرتبند » پس ؛ معلوم می‌شود که ت ر کیب و 
تعاقب وارتباط آنها اصول وقواعدی دارد ؛ وآن اصول یکی 
مشابهت (۱) است » ویکی مجاورت (۲) زمانی یا مکانی . ویکی 
علیت (۳) مدلا من هر گاه دو کس دیده باشم که به یکدیگر شباهتی 
دار ند , يا اينکه آن‌ها را در یك هنگام یا یك جا دیده باش , چون 
یکی را باز به‌بین, از دیگری باد می‌کنم . یا چون دود به‌بینم پاد از 
تش هی کنم . پس تنبه و تفکر و تعقل یمنی کلية اعمال ذهنی وعقلی. 
جز ان نیست که تصورات را با هم جمع کنند ۾ ف4 اصطلاح علمای. 
روانشناسی تداعی معا نی (4) نمایند, که آن معانی چنان که گفتیم . 
همه از تاثر ات حسی حاصل‌شدها ند ۱ و آن جمع وتداعی هم عملی ات 
که به خودی خود وبه طبیمت واقع می‌شود . 
فن > فو بال ات که مقا اصل تقل ا ست ب ریا کے باد 
دردن اد چی ی د قوھ حب دس هیده . 
ننا فر این علم انسات حلاصد فر ده‌های ن2 ته او اس ٠۰‏ مجنوه 


ا رت و وتات ا ۰ و يىش ىسى a‏ ش<من ار راه عم هی کد ی 
Contigute (1, Ressembiance (1)‏ 
Association d,idces (4) ) ۱2۱0۶:۸۱۱۸ (FT)‏ 


ˆ و ۵ ۱ -_ 


این نیس ت که باد گذشته‌ها را به آ ینده برمی گردائد . 

اما ذات وجوه که فیلسوفان آینقدر در آن مح ت کردها ند: آنچه 
جوحر جسما نی است › و رکلی به خوبی نشان داد که جز مجموعه‌ای از 
احساسات و ات چیز‌ی نيشت . در جوص روحانی هم هیوم همان 
شم تحقیق می‌کند ومی‌گوید , آن‌چه آن را «نفس» و «من»می‌خوانیم» 
وواحد وثابت ویابرجا مي‌دانيم , چون درست بنگریم » نتیجه هیچ 
قأثر سادء مستمری که درك کرده باشیم نیست »هر دفعه که آن را به 
ذهن می آوریم حس و تأثر خاص اضت و در واقم نس هم 
مجموعه‌ایست ازادراکت که با کمال سرعت دنبال بکدیگرمی‌رو ند. 
«من» یا نفس تعاقب پی‌دریی‌تصورات‌است. همچنان که اشیاء خارجی 
تعاقب بی ددیی تا قرات اش : پس نقس هم ما نند جسم‌رشته مسلسلی 
است ازحوادث که یکدیکردا یی می‌کنند» در واقع بنا بر تحقیق هیوم 
همچنان که در چشم از حر کت شعله جوا له حلقه آ تشن نمودار می‌شود.. 
همان قسم هم از تما قب تارات تصور ماده» وازتعاقب احوالات‌نفانی 
تصور نفس در ذهن پدیدارمی گردد , ومنشاآن قوهٌ خیال است . 

اما علیت که گفتیم ؛ یکی از موجبات جمع تصورات است آن هم 
حقیقتشی مسلم نیست » ومنشأً اعتقاد به علیت همان چیزی است که 
منشاً اعتقاد به وجود چوهر شده است . 

هیوم هی گوید ؛ شك نیست که در امورزندگانی چه در عمل , و 
چه در نظراعتماد بررابطة علت ومعلول می کنیم و بايدبکنيم , و لیکن 
چون در مقام تحقیق فلسفی پر می‌آئيم می‌بینیم این اعتقاد ضر‌وری 
نیست, به این معنی: که چون می‌بينيم سنگه متحر کی‌به سنگٹ سا کنی 
برخورد وسنگ سا کن به حر کت آمد » برخورد سنگ متحرل#راعلت 
حر کت سنگك سا کن می‌خوانيم , و لیکن این عقیده اد دوی تج به 
برای ما آمده است » وپیش از آنکه این تجر به حاصل شودعقل حکم 
به وجوب این امی » یعتی حدوث این معلول از آن علت نمی‌نماید . 
1 نچه علت ومعلول می‌خوانيم بکلی از یکدیگر متما بزند و هیچکاه 
در آن واحد با هم نیستند , وهیج موردی نیست که اکر تجربسه 
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تکرده باشیم . رابطةُ علت ومعلول را به قاعده عقلی دريابيم » و 
تجر به هم فقط معلوم می‌کند که فلان امر همیشه دنیال فلان آمردیکر 
علتها سرانجام يه قوه و نیرو ومانندآن منتهی م ی گردد. اماما ازاین 
آمور هیچگونه ادرا کی تدار یم ۰ مکر اینکه قیناس ډه اراده و به قَوءٌ 
درونی نفس خودبکنيم .آن هم جزتعاقب امور چیزی نیت ۰ و علم 
ما بر آن قوه یه تجربه است . وبا علم به قوای خارج ازنفس تفاو تی 
تدارد » ودلیل پراینکه رابطهٌ علت ومملول ضروری نیست این‌است 
که چون امری را دنبال امر دیگرمی‌بينيم . نخستین‌بار حمل‌یی 
تصادف می‌کنيم » چون مکرد شد مان آن‌ها مقار نه می‌یا بیم » وحکم 
به رابطهٌ علت نمی‌کنيم ؛ مکرپی از آن‌که تکرار امرچنان شود که 
کلت رامک ازریم به‌هارت کید که دام مت 
نتیجهٌ عادتی است که برای ما حاصل می‌شود » ازاینکه همواره‌امری 
را همراه امر‌دیکر به‌بينيم ۰ واین عادت اعتقاد را به اینکه دو اهر 
لازم وملزوم یکدیگرند » در ذهن راسخ می‌سازد ۰ پس درواقع منشأ 
تصور علبت هم درذهن انسان همان ڏوه خیال اض ریرا که اساسا 
قوءٌ خیال در ایجاد اعتقاد ورسوخ آن در ذهن مدخلیت تام دارد . 
چون که اعتقا دنتیجهٌ قوت‌یافتن تصور است در ذهن به واسطه تأییدی 
که تاش از اومی‌کند به قو؛ خیال . وهرچه تاأثر‌بیشتر مکرر شود 
چنان که عادت دست دهد » تصور یشتر قوت می‌یا بد (۱) 
نف 

در مسائل مر بوط به الهیات و عقاید دینی هم هیوم همان قسم 
تحقیقات نموده است » در. باب تفس مثلا تحقیق می‌کند که گفتها ند: 
مجرد است چون واحد است وتقسیم‌پذیی نیست وحال آنکه واحد 
بودنش را معلوم کرديم ازچه قرار است » تقسیم تاپذیر بودنش هم 
چگونه می‌شود_» درصور نی که ادرا بعد را مي کند » و یمد که_کمیت 

(۱) به همین‌جهت است که ار باب دیانات برای راسخ کردن 
عقاید در آذهان عامه به نمایش محسوسات فراوان مسوجیات کثرت 
تأر آن ها را فراهم می‌ساز ند. 

سر ۲ 5 


ست تقسیم پذین است ؟ 

در اثبات صانم مرهان انی می آورند ؛ که وجود عالم خلقت 
دلیل بر وجود خالق است . و لیکن این قیاس درست نیست , زیرا 
که جهان به این عظمت راقیاس به مصنوعات ناچیز انسان می کنند 
وبه خالق منز لت کار گران بشری می‌دهند . برهان لمی هم که‌ضرورت 
وجود واجب را می‌رساند مقنع نیست. از کجا که وجود واجب ضرور 
باشد ؟ واگرهم رورت داشته باشد , از کجا که خود ماده وجودش 
واجب نباشد؟ 

در باب حکمت با لنه هم می‌توان تشکيك کرد که‌آیا خداوند 
عاجز بود که عالمی خلق کند که در اوشر وبدی نباشد ؟ و تکتهُ لطیف 
این است که همین وجود شس وبدی که می‌تواند مايه تشكيك وجود 
حکمت بالغه باشد » در نزد عامه مايه اعتقاد وجود قادر مطلق‌است. 
برای اینکه مردم پناء گاهی می‌خواهندکه ایشان را از آسیب شر و 
جدی محفوظ بدارد . 

درعلم اخلاق به عقیدهٌ هیوم اساس همان است که انسان جویای 
خوشی است , وباید باشد و برای خوش‌بودن با ید کار پسندیده یکند و 
سود خود را در سود دیگران بداند . ميزان پسندیده ونایسند بودن 
کار هم همان تصویق و تکذیب عموم است , واینکه گفته‌اند : نیکی و 
بدای دز نزد مر دم. مختلف است » ومیزان ندارد » دراصول عقایه و 
حقایق نیست . راستکوئی ودلاوری و جوان مردی و آزادگی پیش 
همه اقوام وقبایل پسندیده است .آن‌چه در نزد قومی پسندیده ونزد 
طایفه‌ای دیگر نا پسند است ؛ اوضاع و امورقراردادی است که حسن و 
بح وصلاح وفساد آ نها بسته به کیفیات ومقتضات زمان ومکان است . 


برای اینکه از دراژی سخن پرهیز کنیم , تحقیقات هیوم را 
بیش از این تفصیل نمی دهیم هر چند در خور تفصیل است . 
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نیست بلکه نقاد (۱) فلسفه است هرچند نقادی هم قسمتی ازفیلسوف 
بودن است , و نتیجه نقادی او تشکيك در وجود ذوات (۲) است : 
خواه ذوات ذهنی ودرونی یعنی روحانی (۳) و نفسلانی ۰ خواه‌بیرو نی 
بعنی جسمانی (4) وفقط چیزی که به وجودش تصدیق دارد عوارض 
وحادئات (۵) است ؛ که در ذهن ایجاد تأر (۶) و تصور(۷) ی صور 
ومعا نی می‌کنند . معانی را تصوین وشبح ورونوشت(۸) صورمحسوس 
می‌پندارد وبه این وجه معقولات را هم منتهی به محسوسات می‌نماید. 
وعلم انسان را منحص در تجر به حسی )٩(‏ قراد می‌دهد ودر نتیجه 
در | کشر عقاید داسخ فیلسوفان وفلسفة جزمی (۱۰) ابغان تور لول 


Critique )۱(‏ در ترجمه این کلمه از لفظ انتقاددوری جستیم. 
مرای اینکه امروزمعنی متبادر به ذهن ازاین لفظ درمیان ماعیب- 
جوئی است . وحال آنکه مقصود عیب‌جوئی از کسی با چیزی نیست. 
بلکه مراد معنی حقیقی نقادی است ؛ یعنی سنجیدن وحق و باطل را 
تشخیص دادن واین لفظ در نزد اروپائیان در هرمورد به کار می‌رود 
ولیکن در فلسفةٌ جدید اصطلاح خاص است برای فاسفة هيوم » و 
مخصوصا فلسفه کانت که از این‌پس بیان خواهیم کرد . ومقصود نقادی 
وتحقیق در چگونگی علم وعقل انسان است ومورد بحث ساختن. 
معلومات . برای اینکه تکلیف دانش‌طلبان در جستجوی دانش‌روشن 
شود. وانتقاد از تعلیمات حکما در ضمن این تقادی به تبع و ناچاد 
پیش میا بد , نه اسنکه سای هيوم و کانت انتقاد حکمای پیشین 
باشد . خوانندگان ما درفصلهای‌آینده این نکته دا هموازه ماید 
متوجه باشند . 

Spirituelles )۳( Essences با‎ Substances )۲( 

Phénomênes )9( Matèrielles با‎ Corporelles (¢) 

Idées )۷( Sensation lL Impression (¥) 

Empirigsme (^) Copie (4) 

Dogmatisme (1°) 

۳ 


می| ندازد وشكاك (۱) می‌شود . 
اما چنانکه پیش آشاده کردیم ‏ هیوغ تز لزل و شكيك را تنها 
۔رتحقیق فلسفی جاین می‌شمارد ٤‏ بلکه واجب می‌داندکه این 
تشکيك‌ها بشود تا علم وحکمت بنیاد استواد اید . چون فرضش 
آنکار و عناد نیست بلکه قي است د کک اصول اخلاق 
وسیاست و اقتصاد عقامد محکسم دارو . از رز جمله اشکه : را صله 
علت ومعلول را که درفلسفه مورد تردید ٠‏ , در آخلاق و سیاست 
سخت جاری می‌داند , تا آ نجا که ازاضحاب وجوب (۲) می‌شود و علم 
تاریخ دا بر اساس تحقیق فلسفی می‌گذارد که بشر طبیعتی مخصوص 
دارد ز واز آن تلف نمی کند واعما لش را هم نتیجه‌ای حتمی است و 
«هی کسی آن درود عاقبت کار که کشت» و فا ید حفية, ی تاریخ ات : 
که اصول وقواعد طبیعت انسان را که داثه, ی و عمومی می‌باشد و ترجه 
.اعمال را که حتمی ات نشان ددهد . 
وود 
از آنچه تا کنون گفته‌ایم دانسته می‌شود ۰ کف تقادی فلسفه و علم 
را فرنسیس بیکن آغاز کرده ؛ ولاك دنبال آن را گرفته و بر کلی به 
شیوه‌ای دیگر در آن واردشده. وهیوم این‌مشرب را به درستی روشن 
و آشکار ساخته است و این مردم همه ان‌کلیسی سوده‌اند . البته 
تحقیقات ایشان تما نیست وعیب و نقص داد ما هنرشان :أسیس 
این شیوه است . در سده هیجدهم بسیاری از حکمای فرانسه هم این 
| پسندیدند » وپیروی نمودند چنانکه در فصل آینده خواهيم 
دید . سرانجام کات المانی «د راهنمانی هیوم دراین خط افتاد و به 
اصلاح خطاها و تکمین نسهای اورری فلسفه رایکباره بر گردانید . 
اما حکمای دیکر انکاسی درصه دیجدهم و آغار ده نوزدهم 
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واجب باشد ۰ برای اینکه نام ایشان ازدرج کلام ساقط نشود گوفيم: 
یکی از آنها «طامس‌رید» (۱) با عقاید هیوم مخالف بود. واز جمله 
درایتکه علیت تنها این نیست که امور دتبال یکدیگر بیایند ؛ گفته 
است « شب وروز وسرما و گرما با کمال نظم همواره دنبال یکدیگر 
می آیند وهیچکس نگفته است میانآنها رابطه علیت است . یکی 
دیکر «ادم اسمیت» (۲) بنیاد کنند علم ثروت ملل يا سیاست 
اقتعصادی است , و تصنیف اودر این فن از کتاهای نامی دنا است . 
واو کتابی در اخلاق نوشته وینیاد فضابل واعمال انان را براتصاف 
و همدردی نسبت به ابناه نوع دانسته است . یکی دیگر 
«دیو گلداستورت» (۳) نام دارد که دراصول اخلاق‌اهمیت تام به قاعدة 
تداعی معاتی داده است ۰ ویکی دیگر «ینتم» 4۱ )است که تعلیما تش 
در وضع قوانین قضائی ارویا تاثیرات نیکو بخشیده است گروهی. 
از دانعمندان نیز بوده‌| ند که ازعلماء علم طبیعی‌می با شند ۰ و نظرهایه 
فلسمی هم اظهار داشته‌ا ند و لیکن از نام‌بردن وتفصیل عقاید ایشان یه 
ناچار خودداریمی کنيم . 


Adam Smith )۲( Thomas Reid (1) 
. Jeremy Bentham (¢) Dugald Stewart )۳( 
۱ ۵۴ 


ود ۱ ھ ده 
حکمای فرانسه درسدة هیجدهم 


سدهٌ هیجدهم را در تاریخ فرانسه عصر فیلسوفان می گوبند » 

و لیکن آن فیلسوفان به مسائل حکمت نظری چندان توجه ننموده . 
و بیشتر به امور سیاسی و اخلاقی پرداخته‌انه . وحکمت را با ادب 
آمیخته| ند چنانکه صی‌توان گفت ۰ بیان احوال ایشان به تاریخ 
ادبیات بیشتر مربوط است تا به تاریخ فلسفه » اگر‌هم به حکمت 

نظری توجهی کرده‌اند ۰ برای انتقاد بوده و نسبت به فلسفةٌ اولی و 

مخصوصاً ا لهیات زبان استهزاء و بی‌اعتقادی دراز کرده‌ائد ۰ وقید و 

بند رعا یت جلب‌بزر گان دبن ودنيا را رها کرده , خود راآزاد فکر 

خواندند(۱ ) بعضی‌ازایشان یکسره مادیومتکرروحافیات‌بود ندو بمضی 
منکر نبودند و لیکن به عقاید حکمای پیشین‌وقمی نگذاشته و آنها را 
خیا لبا فیو لفاظی ینداشته‌اند. ازاین جمله آ نان که صاحب نظ روهوشمند 
بودند.در فلسفه نظر به تحقیقات لاك وهیوم داشتند. ودرعلوم‌طبیعی و 

ریاضی پیرو نیوتن بودند. در سیاست هم روش حکومت انکلیس را 

می‌پسندیدند , و آن را ترویج می کردند چنان که می‌توان گفت : در 
سده هیجدهم فرانسوبان ازهررجهت پیرواتکلستان بوده| ند . روهمب 
رفته حکمای فرانسوی‌آن دوره درحکمت نظری هتری نشان 
نداده| ند . اما در اخحلاق وصاست وامور اجعماعی مقامی بلند دار ند 

بیشتر اذاین جهت که فصیح و بلیغ وخوش بیان وشیرین سخن بود ند ؛ 


Libre penseur )۱( 
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و تحقیقات خود را به شیوء داستان سرائی و تاریخ نویسی یا بهر وجه 
دیگر که ادا می‌کردند جنبهٌ خطابه و شاعری یا انتقاد و مطایبه و 
و استهزا به‌آن می‌داد ند؛ چنانکه برای عامهُ مردم قابل فهم ودلنشین 
دود ؛ به ابن واسطه آنچه را هم که مبتکر نبودند ٠‏ و از دیگران 
گر فته دودند . بهت ازصاحبان آن افکار جلوه میداد ند ي نبا نا تشان 
هم عوام را مجذوب می کرد هم پسند خواض بود . پادثاهان و اعیان 
به صحبت ابشان مشتاق می‌شدند . و بانوان با کمال , مجالس خودرا 
به حضور آ نها رونق می‌دادند آذاین روحق ابن است‌که آن جماعت 
در بیدار کردن مردم نسبت به بدی اوضاع ومعایب امور اجتماعی‌با 
اخلاقی . وهوشیار ساختن آنها نسبت به اوهام وخرافاتی که جهل یا 
غرض در اذهان راسخ نموده » حق. بزرك بر کلیه نوع پشی دادند » و. 
در این راه مجاهده کر ده اند » ودر نتیجه آثاد قلمی اشان درفرانسه 
در پایان سدءٌ هیجدهم ودر کشورهای دیکراروپا درآغاز سده نوزدهم 
افکار واوضاع را بکسره منقلب نمود : 

کسانی که بحواهند از تفسیل این اجمال آ کاهی با بند . باید ھ 
تاریخ ادبیات فرانسه مراجعه کنند . و براحوال آثار نویسند گان سدهٌ 
«یجد‌هم شناسا شوند . ما دراینجا فقط بزرکان آنها را اجمالامعرفی 
می‌کنيم تا سررشته‌ای به دست ید . 


بخش اول 
فونتتل 


1 درنارد کو تتذل » (۱) رل تال عمر کرد (از ۱۶۵۷ تا 
۲۷ ونیمی از این عم درسدة هفدهم , ونیم دیگرش. در سد 
هیجدعم بوده ا زندکانی او تفصیلی ندارد ؛ هر دی فاضل و 
خوش بیان وخوش ذوق . وتویسنده ای شیرین سخن وسالهای دراز 


Bernard Fontenelle )۱( 
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عضو آکادمی علمی پار یس بودء وبه دبیری آن انجمن اشتمال‌داشت» 
حريك از اعضاي | کادمی که بدرودچهان می گفتند: فونتنل رحسب 
وظفه ستایشنامه‌ای برای اومی‌نگاشت.: مجموع اين ستاش ناحهها ( ۱) 
کتابی شده که خواندش سودمند ودلکش است. در علم وحکمت پیرو 
دکارت بود » ولیکن به فلسفه او لی رفبت نداشت . و در. بار منشاً 
علم انسانی روش اصحاب حس وتجربه را می‌پسندید . تأثیر عمدهٌ 
او نش علم بود که نوشته هایش‌هم به فضلاسود می‌بخشید وهم عامه را 
دلنشنین می‌شد . و او از کسانی است که به علم جامه ادب پوشانیدم 
اش ۰ معروف ترین باد گار او کتابی است ده نام «گفتگو در تعدد 
عوالم مسکون » (۲) و آن یکی از نخستین کتابهائی است که 
هیئت جدید را بی پرده و به زبانی بسیار شیرین بیان نموده. و نکات 
لطیف نيز در آن‌ گنجانیده است , مائند اینکه ؛ شر دچاره وچقدر 
حفیر وعالم خلفت چه سترك است : ونیزاینکه , قدما اجرام آسمانی 
را از کون وقساد آسوده دانسته ودنك ؛ نظیر آنست که گل بوستان 
که پنج شش روزی بیش دوام نه‌ارد . بکوید ؛ هر گز ندیده‌ايم که 
باغبانی بمیرد . و نیز عجب خود پسندی سفاهت آمیزی است که 
انسان چنین بیندارد ؛ که کلیة طبیمت برای مصرف او خلق شده .و 
خورشید و ماه برای دوشنی چشم ما و ستارگان برای حظ تظر ما 
هستند. ونيز ابنکه علم بشر چه اندازه محدود , وعقل اوچقدرماجز 
اھ وشاید که در کرات دیگ موجودائی باشند که حواس ظاهر و 
باطن اشان بیش از ما »و بر معرفت حقایق سی توانا تر از ما 
باشند . 
یکی از مسائل که آن زمان اهل تحقیقمطرح کرده بودند » این 
دود که 3 LT‏ حکمای قدم بردانشمندان جد‌ید بر تر ی دار ند 5 امر 
به عکس‌است ؟ جماعتی قدما را مزبت می‌دادند ومعضی طرفداری از 
متأخرین م یکردند ‏ فونتنل از گروه دوم بود وعقیده داشت ۰ که 


Eloges (۱` 
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متأخرین درعلم » یمنی در ریاضیات وطبیمیات بر متقدمین بر تری 
دارند , ومعرفت انان روز به روز در ترقی است . واحوال او مه. 
سبب ترقی علم همواره رو به بهبودی می‌رود » و دانش پیوسته از 
کثرت به وحهت می‌گراید. وباید به بادآوردکه این سخنها که امروز 
پیش پا افتاده است آن زمان تاز گی داشت » وفونتنل از موسان و 
مروجان این عقایداست . درامور تاریخی ومسائل دیتی هم تحقیقاتی 
دارد که با کمال احتاط نکته سنجیهائی نموده > ورسانده است که 
عقاید پذیرفتنی آنست .که به میزان عقل‌درست آید . وآنچه باعقل 
ساز کار نباشد هردود آست : تالف و تصنیف سیار دارد » اما آنچه 
امروز محل استفاده است همان است که تام دردیم . 


بخش‌دوم 
۳ 


«شارل دومنتسکیو» (۱) (عمرش از ۱۸۹ تا ۱۷۲۵۵) اذ. 
خانواده‌ای محترم ودر «یردو» (۲) از شهر های فر افسه داور ». 
بلکه از روسای دیوانخانه دود . 

هنوز به چهل سالکی‌نرسیده ازشنل رسمی‌کناره کرد . ویکسره 
به تحقیق و تصنیف مشنول شد . برای سیر در آفاق و انفس به 
جهانگردی نین پرداخت. مردی نیکوکار وبا وقار بود . وعمری به 
آیرومند ی گذرانید 2 

از تصنیف های معروف او: یکی کتابی است موسوم به «نامه‌های 
ایرانی » (۳) و آن نامه هائی است از قول چند نفر ایبرانی فرضی 
که به فُرانسه مسافرت کرده. واز اوضاع واحوال اروپائیان مخصوصا 
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فرانسویان آنچه می‌بینند ودرمی‌بابند به یکدیگر وکسان :خود 
می‌نوسند » و تقل می کنند و نکته سنجی وانتقاد می‌تمایند . دبک 
کتا بی است در قلسفه تأر بخ و تحقیق درعلل ترقی و تفزل رومیان(۱) 
و به واسطه این کتاب و بعضی نوشته های دیگرش؛ منتس‌کواز نخستین 
کسانی‌است که در تاریخ ده نظر فلسفی نیگر وة . ودر امور تاد خی 
واخه جلت وس لول هن دا دوه وج ۲ وه است که مسعله قضا 
وقدر ومشیت المی به جای خه‌د درست است ؛ ولیکن هر چه روی 
می‌ددد علت دارد. وجریان آمور به اسباب انس وعرعملی را نتیجه‌ای 
حتمی است , و کافی نیست که هرچه واقع می‌شود بکوئيم خواست 
خدا بود - 

ولیکن اثر بزرگ منتسکی و که اورا درحکمت عملی و سیاست 
مدن درردیف فیلسوفان می‌آورد کتابی‌است به نام‌«روح. قوانین» (۱) 
که درواقم قلسفه قوانین وشرابط قا نونگزاری اه ویس از تحقیقات 
افلاطون وارسطو معتبر ترین کتابی است که در این موضوع نوشته 
شده است . 
منتسکیو طبعی معتدل وآرام داشته . و به آنقلاب ودیگر گونی 
نا گهانی کارها ممتقد نبوده . ومدارا و تدریج را در اصلاح امورلازم 
می‌دانسته است . عقاید سیاسی او بیشتر ازلاك اقتباس شده . و کلیعاً 
اوضاع انکلستان راخیلی می‌پسندید» است » و بسیاری ازعقایدی که 
در کتابهای خود اظهار نموده از آنها فراگرفته است . به اصول‌عقاید 
ونکات مهم تحقیقات او دراینجا خیلی به اختصار و به. وجهی که قهم 
آن برای خوانندگان ما آسان وسودمند باشد اشاره م ی‌کنیم . 

چون انسان بابد با همجتسان خود به اجتماع ز ند گی‌کند. چاره 
جز این نیست که روابط ميان مردم به حکم قا نون مشخص شود .خواه 
قانون نوشته ومدون باشد , وخواه مرحسب آداب وعادات مقررشوده 


Considérations sur les causes de la grandeur(1) 
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وا کر‌جماعتی بی‌فا نون ز ند گی‌کنند . در میان آقها آزادی و امنیت 
نخواهد بود, زیرا هر کس بنده قویترازخود خواهدشد. وچون برای 
اينکه انسان به خوشی زندگی کند. بایدآزاد و آسوده خاطر باشد 
پس: مهم تین چیزی که درز ند گی منظور نظر است , قانون است که به 
واسطهٌ آن آزادی همه تأمین‌می‌شود. وازیکطرف معتی آزادی اینست» 
که شخص در آنچه قانون منع نکرده است. مختارعمل خود بوده » و 
ازهیچ چیز ممنوع نباشد مکر به حکم قا نون. و ازطرف دیگر بهترین 
قوانین آنست که مردم را ۳ اندازه‌ای که ا عامه افتضا دارد به 
منتها درچه آزادی نابل سازدیس : قانونگزاری یکی از مهمترین 
کارحا است وعلم قا نون گزاری یکی ازشریف تسرین علوم است » و 
مبتنی براینست که معلوم کنیم که با !حوال تاریخی ومادی و معنوی 
خی که هر قومی: ایور چه فرانین ان ایقان موی عور ا 
منتها درجه آزادی وامتیت یعنی مساعدترین اوضاع برای خوشی 
آنها فراهم گردد . ومنتسکیو درجائی می‌گوید: تهاایت سمادت من 
اینست که کاری بکنم که فرمان دهند گلن‌بروظیفه خودآگاه ترشو ندب 
وفرمان برندگان ازفرمان بردن دلخوش باشند . 
قوافین درمیان مردم بیقاعده و به دلخواه مقسرر نمی‌شود » و 
قواعد واصو لی داردچه: نه‌کارهای خدا بیقاعده و بی‌نظام و دلخواهی 
است 4 و نه کار‌های مردم . ونه آمورطبیعی *وهمه چن در تحت‌ضا طه 
واصول است . بعضی ازمحققان گمان برده اند تیت وبد دادو بیداد 
بکلی تابع وضع است ۰ یعنی درهیگت اجتماعیه هرچه را منع کنند 
رشت می‌شود. وهرچه را جایز کنند. ریبا خواهد بود. و لیا لبته چنین 
نیست وآین سخن هانند آنست که بکویند: متساوی بودن و نبودن 
شماعهای دایره به اختیار مهندس است» وپیش از آنکه کسی‌دابره‌ای 
رسم کشد شماعها .همه متساوی نبوده| ند 
ازطرف دیگر بعضی ازدانشمندان نظربه تفاوتهائی که در آداب 
وقوا نین اقوام مختلف دیده بود ند؛ گمان بردندآن مقررات به موجب 
تصادق پا به دلضواه روسا ء وضع شده است اما ضوابط وقوانیتی 
طبیمی په طورمطلق هست ؛ که اگر آنها را بجوئیم وبیابيم . بهترین 
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اوضاع برای اصلاح حال مردم فراهم. وین‌طبق آنها هیکت اجتماعیه 
مه نیکو ترین وجهی که ممکن‌است اداره می‌شود. ودا نشمندان هز هور 
بروفق این عقیده جوبای آن قوانین طبیمی بوده‌اند , اما این‌عقیده 
هم غلط است . البته قواعدی هست که تخلف ازآنهاجایزنیست . 
مثلا : داد نیکو ات و بیداد داست ۰ آزادی ده از بند کی است » و 
دانا ئی بهتر ازنادانی است . اما ایلها اصول کلی است نه قوانین . 
وباید دید چه قوانین باید مقررشود تا ابن اصول کلی مرعی‌ومنظور 
گرددو اشکال اینجاست که یکستگاه قأ نو نی که مناسب حال‌همة اقوام 
وملل باشد نیست , وهرقومی وهر کشوری مقتضیاتی دارد که جای 
دیگر ندارد. وقوانین هرقوم باید پا احولل اقلیمی واخلاقی و آداب 
ورسوم وعقاید دینی و استمداد آن قوم متناسب باشد. واین‌مناصبات 
زا قانونگزار باید بیابد ورعایت کند. واگ نياید و نکندقوانیتشی 
هجری نمی‌شود ومحترم نمی ماند , وهی بنائی بر آن بنیاد ساخته 
وه ابا دار واک ود وان ویر رات و تاه تکوم 
بر‌طبق آ نها تس تیب دهند ,کامللا ما نند دستگاه کارخانه‌های ماشینی 
است که اگرچرخها وماشینهای آن را آن سان که سزاوار است‌تر تیب 
ندهند » و باهم متناسب نساز ند؟ارخانه کار نمی کند. یامد کارمی کند 
وبه اختیار مهندص نیست که هرقسم ماشین ومصالح که دلخواه او 
است قرار دهد. و لیکن کاربکلی هم از اختیار او بیرون نیست .و 
هر گاه قواعد فتی را منظور بدادد. مقصود حاصل می‌شود, ومهندس 
قابل آنست که آن قواعد را دداند. وهر کارخانه را به مقتضای حال 
بسازد . 
قانون هما نا روادط ضروری است که .ميان چیزها هست ۰ و از 
که باید حا کم باشد, عقل‌ کلیات را په ذست می‌دهد وقوانین هرقوم 
وهر کشور موارد خاصی است که آنکلیات عقلی بکار می‌رود 
حکومت در دنیاسه قسم دیندهشده است ۰ جمهوری (۱) و 
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وپادشاهی (۱) و خودسرانه یا دلخواهی (۲). 

جمهوری حکومت جماعت است و آن دوقم است. ار جمیم 
مردم درحکومت دخیل باشند دمو کراسی (۳) گونند بعتی حکومت 
عامه واگرجماعتی ازمردم حا کم باشند اریستو کراسی (4) گویند 
یی حکومت خواص . در هرصورت بنیاد این قم حکومت 
یعنی شرط آن میهن پرستی است وقانون خواهی ورعایت مساوات 
میان مردم واجترام حقوق هر کس وحاضر بودن حکومت کنندگان 
به اينکه خیر وصلاح عموم را بر نفع شخصی‌بر تری دهند و برای 
!دای وطیفه قدا کاری کنند واز اعراض خود یگنر ند 5 

حکومت پادشاهی آنستکه حکومت با پادشاه باشد واو برطیق 
قا نون با مردم رفتار کند وشرط این قم حکومت انت که مان 
ادثاه ورعیت طبقات متوسطی‌باشنددارای حیثیات ومزایا که بتوانند 
ار ادءٌ یادشاه را مه رعیت سرسانند و حوائج رعىت را وه پادشاه 
چنمایند و بنیاد: این قسم حکومت برشرافت و فیرت و آپرومندی 
طبقات متوسط است که به حفظ حیثیات خود مقید باشند . 

حکومت خودسرانه ودلخواهی آنستکه درروابط ميان حکومت 
و مردم قید و بندی تبوده و هوا و هوس حا کم مدار آمر باشد په 
عبارت دیکر کار ها فقط به زور پیش برود وبنیاد این قم حکوهت 

مثال صحیح ازحکومت جمهوری دمو کراسی دولت قدیم‌یونا نی 
آتن است و دول جدید سویس و هلافد و مثال صحیح ازحکومت 
جمهوری اریستوکراسی دولت قدیم روم است . مثال صحیح حکومت 
پادشاهی دو لت انگلیس ات ومتال صحیح حکومت خودسرانه ] نست 
که نزد اقوام وحشی دیده هیشود .و بايد په خاطر داشت.که این 
تحقیقات را منتسکیو نزديك به دوست سال پیش از این کرده و 
اوضاع آن زمان را در نظر‌داشته که دو لت هلاند جمهوری و دو لت 
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فرانسه پادشاهی بوده و بسیاری ازدو لتهای کنونی یا وجودنداشتندیا 
به صورت حا ليه نبودند .وازجمله عقایدی که اظهار کرده است اینست 
که , حکومت جمهوری فقط جائی به خوبی پیشرفت می کند که کشور 
کم وسعت وملت گروهی | نرژه باشند چنانکه آتن وروم این حال را 
داشته اند . 

این حکومتهای مختلف هروقت بنیادی که برای| نهاذ کر کردیم 
سست شودفاسد می‌گردند پس حکومت جمهوری دمو کراسی فاسد 
می‌شود هر گاه میهن‌پرستی وقا نون خواهی واحترام مساوات میان 
مردم سست گردد » وجمهوری اریستو کراسی فسادش بیشتر از این‌راه 
است که اعیان وخواص که حکومت به دست آنها است قدرت خود را 
بیقاعده به کار مر ند و برای منافع شخصی از آن سوء استفاده کنند با 
تن پرور شوند, واززحمتی که برای حکومت صحیح کردن بای دکشید 
خودداری داشته باشند. وحکومت پادشاهی فاسد می‌شود هر گاه در 
طبقات متوسط حس شرافت وغیرت ضعیف گردد . و کسی دریند حفظ 
حیتیات نوعی نبوده. همه دنبال شگو نات ومنافم شخصی باشند » یا 
اینکه پادشاه عدالت را مبدل به قساوت کند » یا طبقةٌ متوسط ازمیان 
برود . اماحکومت خودسرانه ودلخواهانه فاسه شدن ندارد , چون 
خود به ذات فاسد است » ودرواقع حکومت نیست, زیرا غرضی که از 
حکومت منظوراست » یعنی حفظ آزادی وامنیت مردم از آن حاصل 
نمی‌شود. چون مبتنی برترس است سکوت حکمفرها است اماسکوتی 
که دلیل بررضا نیست ۰ مساوات هست اما مساوات دریند کی است ۰ 
این قسم حکومت را که مخصوص وحشیان است با یدقیاس کرد به عملی 
که ازوحشیان دیده‌ايم که هروقت به هيوه ميل می کنند : درخت را 
می‌انداز ند تا به مبوه دسترص داشته باشند . 

و از تحقیقات منتسکیواشت: که حکومت خواه جمهوری باشد 
خواه پادشاهی سه وطفه دارد؛ اول قانونگزاری (قوء مقننه) دوم 
اجرای قانون (قوء مجریه) سوم حق کزاری برطبق قانون (فوء 
فضائیه) و برای اینکه مقصودازحکومت که حفظ آزادی وامثیت است 
به خوبی حاصل شود. این سه قوه باید آزهم جدا باشند و به کار 
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یکدیکگرمداخله نکنند تاقدرت حکومت تعدیل شود چه , هر‌گاه 
قانوتکزاری با اجرای قانون یا با حسقگزاری یا هرسه وظیفه با 
هم يك جا جمم شو ند» میم آ نست که قوانین‌ظالمانه وضع شودوظالما نه 
اجرا گردد. درواقع جمع این سه قوه در بك جا در نتیجه مانند هی 
قانونی است . 

تحقیقات منتسکیو را اکر بخواهيم بیش از این تفصیل دهیم 
سخن در از می‌شود خلاصه این است که : این دانشمندیکی از شاد 
کنند گان علم اجتماع وفلسفهة تاریخ » واز کسانی است که در تاریخ و 
سیاست هم حتمی بودن رابطةٌ علت ومعلول را تأیید و تا کید کرده| ند. 
به علاوه بسیاری ازرسوم خلاف انسانیت راکه آن زمان در اروپا 
شایع بود. تقبیح کرده وافکار را به ترك انها متوجه ساخته است . که 
از جمله خریدو فروش بندگان است وشکنجه و بدرفتاری با کسانی 
که تحت تعقیب واقع می‌شو ند و اصرار کرده است که کسی حق ندارد 
هم نوع خودرا بندهٌ خویش نماید. و کسی که متهم به تقصیری می‌شود 
تا تقصیرش‌ثابت نشده به او آزار نبایدکرد. پس از آنهم که تقصیرش 
ثابت شد درعقوبت او بیرحمی نباید نمود» ومتعرض عفاید.دینی و 
مذهبی ووجدانی مردم هم نباید بود . 

منتسکیودر اموراقتصادی وچکونگی وضع مالیات نیز دستورهای 
نیکو داده است . می گوید: مالیا ت سهمی است که هر کس از دارائی 
خود باید به دو لت بدهد تایه دارائیش محفوظ بماند» و دو لت در 
مالیا ت گرفتن باید میزان احتیاجات حقیقی خودرا درنظر بگیرد . 
وبرای هوا وهوس مالیات برمردم نبندد ورعایت رفاه حال مالیات 
دهنده را هم داشته باشد وضروریات زندکانی مردم را به تام ما لیات 
نگیرد , و نیز بردولت واجب است که از فینوابان دستگیری کند. اما 
نه اننکه صدقه دهد بلکه باید برای بیکاران‌کار فراهم‌کند. زیرا 
ينوا آن نیست که دار ائی ندارد بلکه آنست که کر ندارد . 

از تعلیمات ودستورهای منتسکیو آنچه صحیح ودرست دوده در 
ظرف دویست سال ی که اززمان اومی‌گذرد چنان مصدق و مسلم شده 
که امروز کفتن آنها غیرلازم می‌نماید و لیکن وظیفة مورخ این است 
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که و آنچه امروزداد یم ومی‌دانيم همه وقت نداشتيم 
نمید نستیم » »و چە کسان به هوش خدا داده وفوءه تحقية نی آن م لان 
را معلوم کرده 1 ودر یی بردن آن حقایق مجاهده تمودها نز 


«ولتر» (۱) که ازمشهور ترین مردمان است . در ۱۶۹4 در 

پار یس ده دنا آمده است »از جوانی بلکه از کود کی استعدادشاعری 
وذوق ادبی أونمایان مود » درمحاقل آدبی رفت و آمد می‌کرد و ده 
خوبی پذیرفته می‌شد . شاهزاد گان و بزر گان و با نوان با کمال به او 
مهر بان بودند ۰ ولیکن ن¿ طیعش مايل ده ۰ بد گوئی و انتقاد و حتی هجو 
ساختن نود ازاین روچندد ن هر نبه به ز ندان و تبعید گرقتار شد » از 
جمله يك‌نوبت به انگلستان رفت وسه سال آنجا ماند. و به فلسفه وعلم 
وادب واوضاع آن کشور واحوال مر‌دمش شنا شد» و سیار پسندید . 
تا نزديك به چهل سالگی آثارمهمی که از اوظاهرشد شمر بود . په 
صورت داستان با تثاتر باقطمات متفر . پس از آن هم تا آخرعمر 
همین قسم آثارازخودظاهر می‌نمودو لیکن علاوه بر آن‌کارهای دیگی 
نیزمی کرد وبه نظم يا نگر تحقیقات انتقادی علمی و ادبی وفلسفی 
منتشر می‌ساخت؛ و بحعضی از نوشته های اوچنان زننده دود که به حکم 

دولت سوزانیدند . با ابنهمه به واسطه روا طی که با ا 
داشت ت آسیب بز ر گی به اونرسید » بلکه به امتیازات دولتی هم نابل 
گردید, که ازجمله عضویت آکادمی یعنی فرهنگستان فر انسه بود . 
آن اوقات یعنی در یمه سد هیجدهم «فردريك دوم» (۲) درپروس 
سلطنت هی کرد و او از بزر گان پادشاهان ات وازخصاص او ذوق 
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قل-فی وادبی دود ومخصوصاً یه ادییات فر أ سه اعتقاد تام داشت» از 
این‌رو چندین بار و لتر را به دربار دعوت کرد» سرانجام این 
دعوت را پذیرفته به برلن رفت » و نزديك دوسال‌مهمان آث پادشاه 
بود » و لیکن خلق وخوی میزبان ومیهمان با هم سازش نداشت » با 
یکدیگر مشاجرات کرد ند وعاقیت ازهم جدا شد ند وولتر وه فرانسه 
رهسیار شد. ولی ماندن درپاریس را متاسب حال خود ندیده و به 
«ژنو» (۱) رفت ودريك فرسخی آن شهرملکی به دست آوردکه يه 
نام «فرنه» (۲) ممروف است. و نزديك به بیست‌سال آخرعمرراآنجا 
به سر‌برد وازاین رو او را « پیر فر نه > (۳) می‌گفتند . آنجا همم 
دام مشغول تا لیف و تصنیف ونوه شت وخواند بافضلا و بر گان و 
دوستان درهرشهر وهر کشور بود. و مردمان بر نامی ارویا به 
زیارنش می‌رفتند » و ازمصاحبتش بهره‌مند می‌شدند . سرانجام در 
سال ۱۷۷۸ ہس ازبیست وهشت سال دوری ازپارس به آن پا بتخت 
رفت » وچون شهر تش عالم گیر شده بود مردم پاریس ازخارجی و 
فراتوی ازاو تجلیل‌ها کرد ند. و تشر بفات فراهم آوردند ۰ ولیکن 
سنش به هشتاد وچهار رسیده بود ۹ به چهارماه پس از ورود 
به پاریی ژندگائی را بدژود گفت . 

آ ارو لتر يك کتا دخانه است. مقدارز دادی ارآن شعر و تا تر است 
که موردتوجه ما دراین کتاب نمی‌باشد همین قدر گوئيم, این آثار از 
اشماردرجة اول ادبیات فرانسه نیست, و لیکن از بسیاری جهات قا بل 
اعتنا است . قسمتی دیگراز آثار او داستانهاگی است که به نثر نوشته 
ات و آنها درجنس خود شاهکار است . و همه برای منظور فلسفی 
یا اجتماعی و انتقادی نوشته شده است .قسمت مهم دیگر کتابهایاو 
تاریخ است که برای تاریخ نو یسی وانشاء سر‌مشق است ۰ وشامل کات 
ودقایق لطیف نمز‌هست ۰ وو لترازمورخانی است که تاریخ نو سی ده 
سبك جدیدرا آموخته است. بالاخره نوشته‌های فلسفی‌او است که متعدد 
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است,وآزهمه معروف ترش «فرهنک فلسفی» (۱)نام دارد. مراسلاتی 
هم که به اشخاص‌نوشته ومجموعةٌ آن‌ها کتاب کلانی‌است محتوی فواید 
سیارمی‌باشد وخواندنی است . 

ده 

و لتر راکه حکیم می‌خوانيم » از آن نیست که در فلسفه رای و 
نظر بدیمی مخصوص خود دارد ۰ بلکه یوم خاصی داشته است که بر 
گفته‌های پیشینیان زبان به خرده گیری کشوده ومخصوصاً با خرافات 
و عقا ید سخیف مبارزه نموده ۰ و برای هشار ساختن مردم برعقا بد 
غلط وزشتی آداب وعادات ناسنده مجاهنه کرده است ۰ درواقم مبلغ 
و ناشرافکار ویکی‌از مربیان عالم انسانیت است. جداً طرفدار حق و 
عدالت بود » ودر پافشاری ازرفم ظلم وستم خودداری نمی کرد . به 
روشنائی‌علم ومضرات جهل ولزوم فراهم‌ساختن موجبات ترقیو لواذ. 
وت ام ودرو ان مات ی رر که نار 
وبذله گوئی‌هائی داشت که سخنش بسیار دلیذیر می‌شد . واو از کسانی 
بت که معارف را از گوشه هاي انزوا به در آورده » وبه دسترس عامه 
گذاشته وازاین‌رو وجودش درتربیت مردم تأثیر کلی‌داشته است . 

و لتر را به کفی و الحاد معروف کرده‌اند » و کمراه کنندة خلق 
خوانده| ند , و شك نیست که او با دين و مذهب عناد وررنده است ۰ 
ولیکن علت اصلی ات : که او با عقابدی که اولیای دین مسیحدی 
مخصوصا کاتو لیکها برمردم الزام می کردند , مخا لف بوده‌است ۰ پیش 
از ای ن‌گفته‌ابم : که بنیاد دين مسیحیان براین است که وقتی که خدا 
آدم و حوا را خلق فرمود آ نها مقام قدص داشتند . پس از آنکه آدم 
نسبت به فرمان پرورد گار عصیان ورزید , واز در گاه خداوند رانده 
شد ۰ ذر به اومقام قدس‌را فاقد و یکسره ها لك شدند » و دیگر برای 
فرز ندان آدم نجات اخروی میسرنیست ۰ مگراینکه به حضرت عیسی 
واصل شود که اوفرزند یگانة خدابود وبرای همین مقصود به صورت 
بشربه دنیا آمده . نجات بنیآدم رابه خون خود خرید و واعل شدن 
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به حضرت ءیسی‌هم فقط به وسیله آداب ور-ومی است که اولیای دين 
عیسوی مقرر داشتها ند , وبه توسط کشیتان باید انجام بگیرد ازعسل 
تعمید وخوردن نان وشراب متبرك و آداب دیکر که شرح آن طولانی 
.و بی‌ضرورت است و این اصول را فروعی هم هست که به ذکر آنها 
حاجت نیست . واز زمانی که مسیحیت در اروپا قوت گرفت تا همین 
سده هيجدهم. اولیای دین مسیحی گذشته ازاینکه این‌اصول وفروع را 
تعلیم می کردند « و هنوز هم می‌کتند » به هیچکر اجازه نمی‌دادند 
که سخنی بگو بد که مستقیم باغیر‌مستقيم و بفصر احت بابه کنابه واشاره 
بااین تعلیمات مخالفتی داشته باشد وچون‌تورات وانجیل کتاب آسمانی 
.مسیحیان است؛ با آنکه در بسیاری ازمواضم ظاهرعبارات آن دو کتاب 
چنان است که به عقل درست نمی آبد اولیای مسیحیت هر کلامی را 
کها نداگ منافاتی باظاهرهمان عبارات داشت کفروا لحاد می‌خواندند. 
و گوننده رامورد تعقیب می‌ساختند, «لکه کشتنش را واچب می‌دانستئد 
.ودر تضییق برعقاید مردم چنان سخت. می گرفتند که حتی مخالفت ۳ 
حکمت ارسطورا ده قسمی که بااصول دذسن عسوی تطبیق کرده دو د ثد 
جاین نمی‌شمردند ودر محدود ساختن اوکار جتان جد داشتند که‌گاهی 
ازاوقات به تدبیروحیله درعقاید مردم تفتیش می کرد ند و بهر کس‌لن 
هی درد ند که نسبت ده این تعلیمات اععقاد راسخ ندارد اورا ده انواع 
عقوبات ازشکنجه و کشتن وزنده سوزانیدن گرفتار می‌ساختند . 
کفروالحاد و لتراز اینست ؛که به‌آن تملیمات وهمچنین به بعضی 
از مندرجات تورات وانجیل معتقد نبوده و به انواع مختلف مخصوصاً 
چه‌استهز | وانتقادیا | نها هبارژه کردهو اصر از ورد یده است کهو جدانیات 
باید آزاد باشد ومتعرض عقابد مردم نبایدشد وعقوواغماض بابدداشت 
خداو ند انسان‌را باهمین طبیعتی که می‌بينيم خلق‌کرده نفسانیا تی در 
وجود اونهاده وعقلی‌هم به‌او داده است هراندازه بدبکند بد می‌بیند 
وهرقدر عقلش بر تفش غلبه کند سعادتش‌بیشترمی‌شود ودینحق آنست 
که‌ازاین تعلیمات عاری باشد و فقط دستوراخلاقی بدهد ومردم‌راآزاد 
بگذارد که غابتی را که طبیعت برای آنها همین کرده دنبال کنند و 
.دین‌برای تکمیل اخلاق مردم است از تعلیمات اخلاقی گذشته‌تملیمات 
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فلسفی که آن را پابه دین قرار می‌دهند مانند [ نچه اولیای مسحیت. 
می‌آموز ند پابه ومایه ندارر وهرکس پابندآ نها باشد بااحمق است با 
مزور و به ابن حرفها مزور احمق را تسخیر می‌کند و بر او سوار 
می شود و تنها وسیلهُ تهذیب مسیحیت نیست چه بار اقوام غير 
مسیحی در دنیا هستند که بهمان اندارَهٌ مسیحیان متمدن و مهذبند و 
ضصرورت ندارد که ما آن ها را متر لزل و پریشان کنیم که به علت 
عصیان آدم روی خود راسیاه وروز گار خویش را تباه بدانند وچاره 
را متحصردر اینکه بوسیلهٌ آداب وعملیات مخصوصی‌به حضرت عیسی, 
اتصال یایند (۱) 

و لتر همچنانکه در امر دین با مسیحیت مخالف است در علم و 
حکمت به د کارت و پیروان او می اعتقاد است . در فلسفه لاك را 
می,پسندد ودر علم مخصوصاً در طبیعیات نیوتن را می‌ستابد ودر واقه 
فلسفة لاك وعلم نیوتن دا و لتربه حسن بیان شناسانده ودر دنیاهنتشر 
ساخته است . یس درسده هیجدهم سیاست و کشور داری انگلستان را 
منتسکیو به‌فرانسه واز آنجا به‌دنیا شناسانیده وعلم وحکمت انگلیس 
و آزادی عقیده را ولتر ترویج نموده است . 

تأثیرقوی وجود و لتردر نشرافکار به جای خود ؛ اما درحکمت 
و معرفت نظرش عمیق نبوده است . فلسفه اولی را بکسره بیحاصل 
می پندارد و خیال بافی می انگارد و می‌گوید ۰ در این غلم هر چه 


(۱) کشیشان عیسوی در عداوتی که بااسلام داشتند به مسلمانان 
از جهت عقاید دی و آداب ورسوهشان تهمتهای عجیب زده وافتراها 
بسته . و اسلام را نزد ارویائیان سخیف ترین و فاسد ترین ادیان 
معرفی کرده بودند ۰ چنانکه هنوز هم اذهان ارویائيان نسبت به 
مسلمانان مشوش است . ولتربا آنکه به اسلام هم‌معتقد نبوده و تروبي 
آن را فصد نکرده مود » بلکه مه شارع اسلام می‌ادبی هم کرده اض 
از غایت نفرتی که از تزویرو حیله بازی کشیشان داشت . و در عالم 
انصاف مکرر در نوشته های خود از مسلمانان دفاع‌کرده . و اذهان 
را به تهمت‌ها و افتراحائی که به ایشان می‌زد ند متوجه ساخته است . 

۱۷۱ - 


حقیقت است آنست که همه کس می‌داند وباقی موهومات است وهیجگاه 
به درستی مملوم نخواهه شد |در ا* عقل اسان حدی دارو که بايد ده 
آن قانع شود و در هر چیزی که نمی‌توند ادراك کند به خیال یافتن 
خود را دلخوش ر در هر موضوع باید سخنی گفت که همه کس فهم 
تواند کرد آنچه بیشتر مردم نمی‌فهمند گفتنش چه سود دارد ؟ باید 
حس و تجربه را مأخذ علم قرار داد وآنچه از آن رو معلوم می‌شود 
موضوع تعقل ساخت » و به فرضیات نباید پرداخت اهل نظر جز 
لفاظی‌وسخنرانی هنری‌ندار ند. کار صحیح آنست که اهل عمل می کنند 

پس مملوم می‌شود که و لترهمچنان که در مسیحیت به چشم عیب- 
جوئی می‌نگر.ست ومحسنات دیانت را نمی‌دید وبه نظر سطحی‌نگاه 
می کرد ۰ درمباحث فلسفه اولیو تحقیقات امثال افلاطون و ارسطو و 
دکارت و اسیینوزا ولاببئیتس و مانندآنها هم دزشت ايل موادم : 
با نموده و نفهمنده است که آن مفاخر عا لم انسانیت از دولت صفای 
ضمیروهوس سرشار و مراقبه و تفکر بچه نکات دقیق برخورده . وچد 
عوالم بلند که از نظر عامه پنهان است سیر نموده‌اند . و آنچه و لترو 
امثال او موهومات وخیال بافی خوانده‌اند » اگر آنها نیافته بووند 
حر‌گن مدارك و مشاعر نوع بشربه این‌پابه که امرروز رسیده نمی‌رسید 
وحتی در علوم طبیعی هم تر قیا تی که می‌دانیم حاصل نمی‌شد . 

به هر حال ولتر مربد لاك و نیوتن است » و می‌گوید : سخنان 
حکمای پیشین درحقایق ومخصوصاً درچگونکی علم وعقل انسان‌در 
جنب تحقیقات لاك . مانند افسانه ورمان است در جنب تاریخ و علم 
تشر‌یح, و همچنین است فرض گردیاد های د کارت درجنب نظر نیوتن 
دریاب جاذبه ءالم و قاعدة حر کات کرات آسمانی . 

و لتر بر خلاف | نچه تصور کر ده‌اند » موحداست . ودر اثبات ذات 
باری بیا نات مفصل دارد . ودر این باب هم دقایقی به کار برده است 
ولیکن تحقیقا تش عمقی ندارد وهمان سخنهائی است که همه گفته| ند. 
از جمله اسنکه : وجود موجودات و احوال وعوارض آنها را می‌ديتيم 
که لنو نیست »و هرچیزی و هر امری را غابتی‌است . و آثار عقلو 

ت۷۲ جح 


حکمت در عالم خلقت هویدا است » پس ٠‏ عالم باید در تحت تأثیر 
ذاتی که حکیم است باشد . البته در تشخیص علت غائی دقت باید 
کرد . واز اشتباه دوری باید جست. مثلا اگر کسی بگوید علت‌غائی 
بینی اینست که عينك روی او جاداده شود . سخنی سخیف گفته است . 
اما وقتی که امری دا مي‌بينيم که همواره یك نتیجه می دهد و جز 
آن نتیجه‌ای دیگر ندارد » و مشاهده می‌کنيم که وجودی مر کب از 
اجن‌ای بسیار است که خواصآنها همه منتهی به یك نتیجه می‌شودحق 
داریم آن نتیجه را غات آن وجود و آن امور بدانیم » و چون از 
تصدیق علت غائی نا گزبر شدیم » باید به وجود پرورد کار مدرلة 
اذعان‌کنيم . 

تصدیق حکمت بالغه مستلزم انکار وجود شر و بدی نیست , و 
واجب نمی‌آید که ما نند لایبنیتس معتقد شویم که این عالم بهترین 
عوالم است . وهرچه در آن هست به بهترین وجوه است (۱) البته 
شرو بدی هم درعالم بسیار است ؛ و نتيجه مادی بودن جهان است و 
این مشکلی است که حل آن برای ما میسر نیست +ولیکن وجود شر 
دلیل برانکار ضانع نمی‌شود وروشن است که این دستگاه با عظمت 
جهان ازيك دستگاه ساعت کمتر نیست » وهمچنان که وجود دستگاه 
ساعت را بدون ساعت ساز نمی‌توان فرض‌کرده وجود جهان را هم 
پدون آفریدگار نمی‌توان تصور نمود. و ازسخنهای دلکش ولشتر در 
ابن مقام اینست که مکالمه ای فرض کرده است میان بکنفر فیلسوف 
با طبیمت .که باهم سؤال وجواب می‌کنند دریکی ازمواقع که فیلسوف 
از بعضی از امور طبیعت استمجاب می‌کند » طبیعت به او می‌گوید : 
« فرزند این تعجب. به تو از این راه دست‌داده که نام مرا به علط 
گذاشده اند. ومرا طبیمت نامیده اند وحال آنکه من سرا پا صنعتم » 


(۱) ولتر از کسانی است که لایبنیتی دابه سیب عقيدة حور 
بینی سیاز دنبال کرده است » وچون‌شروری راکه در دتیا واقم 
می‌شود یاد می‌کند می گوبد : اگر جهترین عوالم این باشد بدترینی 
چه خواهد بود؟ 
۷ب 


مقصود اینکه درطبیعت دست صانم آشکارا دیده می‌شود . و لتر تصدیق 
دارد که این دلایل در اثبات صانع استحان است . ومرهان نیست 
ولیکن می‌گوید استحسانی است که بقین هی ‌آورد , وبهتر از آن 
براهین فلسفی است که غالبا فهمیده نمی‌شود ومفید یقین هم نیست . 

در مسئلهٌ جبر واختیار تحقیقات و لتر به اینجا منتهی می‌شود؛ 
که وجوب ترتب معلول را برعلت منکر نمی‌توان شد » وبنا بر این 
عزم واراده انسان خودسرانه نیست ۰ چون هرجه را قصد می کند 
علتی دارد » اینقدر هست که موافق ارادهٌ خود می‌تواند عمل کند » و 
مختار بودن همین ات ۰ 

نفس انان آبا روحانی است یا جسمانی؛ و آیا باقی است یا 
فا نی LTs‏ ماده قوهٌ آدر اه می‌تواند داشته باشد ؟ وماده چیست و lT‏ 
قدیم است یا حادث ؟ اینها مشکلاتی است که به عقید ولترحل‌شدنی 
نیست» وبحثآ نها هم برای زندگانی بشرسودی ندارد, آ نچه می‌دانیم 
ودانستنش سودهند است ؛ اینست که علم نفع وجها زیان دارد وراه 
کسب علم حس وتجربه است » وراه سمادت اینکه مردم به یکدیکر 
ستم وبیداد نکنند . ومدار امور بداد وقا نون ورحایت حق باشد »و 
نیکو کار آنست که خیر عموم را بخواهد . وعدل و داد امری است 
که فطرت بر آن حکم می‌کند . وطبیعت و فطرت را نمی‌توان‌تبدیل 
نمود و لیکن تبدیل جهل به ءلم میس ودرتربیت نفوس موّثراست. 


بخش چہارم 


روسو 


« ژان ژاك روسو » (۱) در سال ۱۷۱۲ در شهر ژنو زاده »و 
در زندگانی بدبخت بوده است ۰ مادرش زود از دنا رفت و پدرش 


Jean Jacques Rousseau )۱( 
اد دک‎ 


که ساعت سازبود به سبب بحضی پیش آمدها نتوانست ازاو تگاهداری, 
کند . روز گار همه نه درمدری وفی خانما نی گذشت > وسیب اصلی. 
آن هوستاکی وتند مزاجی وفرور وخود پسندی بسیار . وسوء ظن, 
شدید اوبود . بهرحال تحصیل مر تبی نتوانست بکند »وفضل و کمال 
فراوانی نیاموخت » اما مردی حسای وباذوق وپرشور وصاحب قلم 
بود . واو یکی از بزر گترین نویسندگان فرانسه است .گفته هایش 
غا لباً باعقاید متعارف و احکام ظاهر عقل مخالفت دارد. اما با بلافت. 
تمام وحرارت مفرط مقرون است چنانکه هر چند آنچه نوشته به 
و اخت > می‌توان او را شاعری بزرگه دانست . ازاین رو نوشته- 
ها یش درافکار تأ ٹیر کلی‌داشته ا تا نزديك چهل سالکی اثرمهمی. 
از ازظاهر نشد ۰ تا اینکه انجمن ادبی یکی از شهرهای فرانسه 
مسئله‌ای میان دانشمندان طرح کرد که در آن ماب رساله‌ای بنویسنده 
وجایزه بگیر ند » ومسثله این بود : « آیا تجدید عهد علم و ادب و 
هنر برای تهذیب مردم سودمند بوده » یا زیان رسانیده است ٩‏ » 
روسو در ابن مسابقه شر کت کرد وجایزه را برد و آوازه اش بلننه 
شد . گفتار او مبتنی بود برایشکه علم وادب ظاهرمردم را آراسته 
می کند . اما باطن را فاسد می‌سازد ۰ طبع را منحرف می‌نماید و ده 
دل ودماغ حالتی مصنوعی می‌دهد. مختصراینکه : مردم عالم هنررمننه 
می‌شوند اما آدم نمی‌شوند . (۱) 

سه سال پمدهمان الجمن باز موضوعی طرح کرد به این مضمونه 
«منشاً عدم مساوات میان مردم چیت ؟ وآیا قانون طبیعت آن را 
روا می دارد : » در جواب این سوّال روسو رساله‌ای نوشته است که 
ممروف است به نام « گفتار در عدم مساوات میان مردم ۴ و بنیاد 
سخن اواینست: که عدم مساوات میان مردم به واسطهُ هیئت‌اجتماعیه. 
یعنی مدنیت روی داده که انسان دا ازحال طبیمی بیرون‌کرده است. 


(۱) گونده مارا به پاد می‌آورد که گفته است ٠‏ 
ایدل نفسی به دوست همدم نشدی در خلوت کوی بار محرم نشدی 
هفتی و فقیه و صوفی و دانشمنشد این جمله شدی وليك آدم نشدی 
۱۷۲۵ 


مردم درحال طبیمی تفاو تهائی با هم دارند . اما آن تفاوتها طبیعی 
است » ومضر به حال ايشان نیست . انسان طبیعی نيك و آزاد و 
خوش است , انسان اجتماعی بد وینده و ناخوش می‌شود » زیرا که 
در حال طبیعی ذهن انان فقط مشغول به دو چیزاست ؛ یکی حفظ 
وجود خود › ویکی دلسوزی برحال دبگران . اما حفظ وجود برای 
او آسان است چون حوائجش بسیار کم است. معاش خود رابه سهو لت 
فراهم می کند , وچون مزاجشس صالم است درد ندارد .و از درمان 
بی‌نیاز است ۰ فکر و اندیشه به خاطراو راه نمی یابد » و اعمال و 
حر کا تش ازروی فطرت و طبیعت است. واما تسبت به دیگران داعی 
ندارد که بدخواه باشد » در زندکانی وحشیکری هم ا آنکه حال 
طبیمی نیست چون زباد از طبیعت دور تشده هنوز فسادکم است » 
همین که انسان با ابناء نوع مجتمع گردید و مدنی شد بعنی بنا براین 
شد که افراد په یکدیگر باوری‌کنند و همکاری داشته باشند . حکایت 
من و تو می‌شود ومسئلة مال من ومال توپیش می‌آبد . حرص و طمع 
هودد برور ز پیدا ھی کد وتوانگری ودروشیرع می‌تمابد ,کار کردن 
لازم می‌شود و کار گری و کار فرمائی پیش می‌آید . پس ؛ البته مردم 
باهم سازش نخواهند داشت , جنک و نزاع در می‌گیرد و به داور و 
قانون و آمی و مأمور و نطامات و حکومت و سلطنت و کلية لوارم 
مدنیت حاجت می‌افتد » و انسان فکرو اندیشه به کار می‌برد و حیله 
وچاره برای کار می‌باید , علم وصنعت اختراع م ی کند › و هرجه در 
این‌راء پیشتس می‌رود ازخود بعنی‌از طبیعت دورترمی‌شود , ودرفساد 

بیشتر غوطه ور می‌گردد » و تمدن که تعمتی کرانبها به نظر میآبد 
a AR‏ بد بختی با فته می‌شود . 

پیداست که این‌عقاید باافکار دانشمندان آن عصر که شوروشوقی 
تمام فسبت به علم ومعرفت و تمدن دریافته » و وسایل ترقی آن را 
می‌جستند , چه اندازه منافات داشته است . ولتر که بکلی با ير 
حرفها مخالف بود پس ازخواندن گفتار روسو با شیوء استهزائی ک. 
مخصوص او است به او نامه نوشته می‌کودد ‏ « حمایقی که 
شما برمردم ظاهر می فرمائید خواهند پسندید اماعمل‌نخواهند کرد. 
زشتی کمدن انسانی را که مااز نادانی یناه گاه خود دائسته‌ایم › هتر 

۱۷۶ 


از شما کسی جلوه کر نساخته است و هیچکس این اندازه هوش و فهم 
تکار نبرده است که مردم را حیوان کند . حفیقت چون شخص کتاب 
شمارا می‌خواند حوس هی کند که چهارپا شود , متأسفانه من شصت‌سال 
است عادت چهارپا راه رفتن‌را از دست دادهام . و ازمن گذشته است 
که به آن حال باز کردم , و ناچار باید اینرفتار طبیعی‌را به کسانی که 
از من وشما سزاوار تر ند ارزانی‌کنيم . مهاجرت نزد وحشیان آمر یکا 
راهم برخود نمی‌توانم هموارسازم . زبراکسالتهای مزاجی ودردهائی 
دارم که درمان آن را باید از طبیب حاذق اروپا جویم , ومانندآن 
رانزدآن نيك بختان تمی‌يابم » و دیگر اینکه می‌بینم آن مردم هم 
پیرو بی تربیتی همکنان ماشده . شقاوت پیشه کرده وبا یکدیگر زد 
وخورد می‌کنند ...» وهمچنین تاپابان نامه . 

با اینکه روسو همه مفاسد و ددختیهای انسان را از تمدن و 
زند گا نی‌اجتماعی می‌داند؛ متوجه شده است که باز گشت به‌حال‌طبیعی 
دیگر‌ممکن نیست؛ ودریی آن بوده است که تر تیبی درهیگت اجتماعیه 
داده شود که درعین بهره‌مند بودن ازفواید تمدن تا آنجا که ممکن 
ات یه حال یس ریک غرم وك انیا ازیو آزا اه 
خوشی که داشتیم بازبه دست آودیم . 

ابن مقصود به دو وسیله حاصل می‌شود : یکی به وسیلۀ تنظیم 
هیئت اجتماعیه دیکربه وسیله تربیت افراد . 

روسو عقاید خود را در تنظیم هیثت اجتماعیه در کتابی بیان 
کرده است که « پیمان اجتماعی » (۱) نام دارد » بنابر اشکه اگر 
بخواهیم برای وجود حکومت و حا کم و محکوم بنیادی مشروعقائل 
شویم » اینست : که مردم که در حال طبیمی آزاد وخود سر ند» برای 
زنهگانی‌خود موانعی در پیش به بینند که هربك به تنهائی بر آن‌غلبه 
نتوانند کرد . وبا یکدیگربراجتماع پیمان‌کنند تابه اتفاق وهمدستی 
برموانمی چیره شوند پس این مسئله پیش می‌آیدکه اجتماع به چه 
صورت واقع شود که به‌قوة جماعت. جانومال هرفردی محفوظ پما ند ؟ 


Contrat social )۱( 
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: وبا آن صورت هرفردی که با دینکران شريك اجتماع شده جزبه خود 
بکسی فرمانبر نبوده » ومثل‌سایق مختار نفس‌خود باشد ٩‏ 

مه عقيدةٌ دوسو برای این‌منظور بايد اجتماع براین وجه باشد ‏ 
. که هرفردک همه اختیار ات خودزا به جماعت بدحد , جماعت يك کل 
شود که همه افراد اجزاء لابنفات آن باشند » و این کل صاحب اختیار 
مطلق بوده . هیثت اجتماعیه را . برطبق قانون اداده کند . و قانون 
نماینده اراد کل ؛ بمنی جمیع افراد و متضمن مصالح.عموم باشد . 
معتی متوجه امور خصوصی افراد نشود وهمه افراد به تساوی مشمول 
آن باشند. | گر حقی‌اثبات می‌کند برای همه اثبات کند واگر تکلیفی 
وارد می‌آورد بر همه وارد آورد ۰ 

این ترتیب بچه نحو عملی می‌شود ؛ به‌این نحوکه مردم‌به هیگت 
اجتماع قانونگزار یمنی فرماتبه و در حال انفراد تابع قانون یعنی 
فرمانبی باشند و این وجه به خوبی صورت پدذیی نیست هگر در 
جماعتهای کوچك و بنا براین به عقيدة روسوبك هیئت اجتماعیه نیا ید 
از بك شهر کوچك تجاوز کند , علاوه بر این چون مسلم نیست که 
هیئت اجتماعیه بتواند قوانین پنندیده تنظیم نماید بايد مردی دا ناو 
خردمند قانون را با رعابت جوانب و مناسبات آماده کند » و به 
قا نونگزار یمنی هیثت اجتماعیه غرضه بدارد که به تصویب برسد . 
علاوه براین قانون اجرا کننده می‌خواهد وچون اجرای قانون عملی 
است که نسبت يه افراد می‌شود : ازعهدهٌ جماعت بر نمی‌آید و هیگت 
اجتماعیه باید اشخاص مخصوص برای آن‌کار بگمارد کهآ نهاحکومت 
را تشکیل می‌دهند ‌ 

به این روش مردم برحب ظاهر بی‌اختیار ند چون اختیاز خود 
راتسلیم هیئت اجتماعیه کرده‌اند ۰ اما درواقع همه آزادند چون به‌میل 
خود کرده‌اند » وهر کس اخعیار خویش را تسلیم کل کر ده است نهتسلیم 
جر ء پس مثل اینست که تسلیم نکرده باشد و همه در فرماندهی و 
قانونکزاری شریکند و همه باهم برابر و یکسانند و عدالت محفوظ 
است وظلمی واقع نمی‌شود زبزا که ظلم آنست که ممدودی جماعت را 
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تابع هوای نفس و آلت اغراض خود سازند . ودر تی تیبی که ما دادیم 
حر کسی تابع اراد کل است .که اراد خود اوهم جزءآنست »و هر 
کس فقط آن مقدار ازاختیار خودرا تسلیم کلم ی کن د که برای منافع 
ومصالح عموم ضرورت دارد . 

کتاب پیمان اجتماعی‌روسو را مانند کتاب روح قوانین‌هنتسکیو 
بایداهل بیاست ومحصلین علم حقوق بخوانند. اما ما در تفصیل 
ترنیباتی که روسو پرای اداره‌کردن هیثت اجتماعیه فرض کرده‌است 
وارد نمی‌شوبم» که مجال سخن تنگ است وبرای اینکه اساس فک 
اودأ نسته شود ؛ همین اندازه کفایت است . و لی‌چنانکه اشاره کر دیم» 
روسو استواری بتای هیئت اجتماعیه را بربنیادی که به نظ گرفته 
است مشروط می‌داند به اینکه افراد به درستی تربیت شوند. واو از 
دانشمندانی است که مه آحوال کودکان وجوانان توجه خاص واشته و 
کتابی مخصوص درامر تر بیت نوشته است و آن « اميل » (۱) نام 
دارد . به مناسیث ایشکه در آن کتاب داستان ما نند کودکی هھ امن‌اسم 
فرض کرده واورا موافق اصول وقواعدی که در نظرداشته است پرورش 
هی‌ دهد واب ن کتاب هم از آ ثارمعتین ادبیات قرانسه است وبا آنکه 
مانند آثار دیکرروسو بسیار مطا لب داردکه غلط است یا تخیلاتی 
است. که صورت وقوع فمی‌تواند بیابد. و لیکن تحقیقات دقیق ونکته 
سنجیهای لطیف تیزدارد و در اینجا هم سخن روسو مبتنی بر ابتست 
که انسان اگر به طبیت وفطرت خود وا گذاشته شود. نیکو کر خواهد 
بود . و بنابراین درترییت کودکان وجوانان باید تا جائی که ممکن 
است قید و بند را کتار‌گذاشت و آنها را به حالت طبیمی و آزادی 
پرورش داد و از آفاز تباید به يك رشته مخصوص از علومو فنون 
واردکرد بلکه ماد یه طور کلی فوای انسانی را درایشان پرودانید 
که بتوآنند به خوبی زندگانی‌کنند . کتاب هرچه کمتر بايد به دست 
وارد كردن افکار فلط .و خرافات در ذهن کودك پرهیز باه کرد . 
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و نباید گذاشت فکر او متوجه بدی و دروغ وستم و آزار شود . 

روسو نیز مانند حکمای دیگرسدهة هیجدهم با مسیحیت و اداب 
دینی که کشیشان مقررداشته‌اند مخالف . ومعتقد است که به بر [وردهٌ 
او تملیمات مذهبی ثباید داد تا وقتی که خود او دیانتی را که به 
فطرت سلیم می‌پسندد اختیار کند . مه مباحث فلسفه او لى عم اعتقاد 
ندارد ومی‌گوید د ما نمی‌توانيم بدانیم عالم قدیم است با حادث ؟ و 
نفس باقی است یا فانی ؟ جز اینکه به وجود ذات مدرك مربد حکیم 
که درآمور عالم متصرف وموش است . می‌توان یقین کرد بنابراینکه 
حر کت درجسم امری ذاتی نیست . ومحرله لازم است وسلسله محرك 
ها ناچار باید به محرلك کل منتهی شود, ودرحرکات عالم وجریان 
امور آ ار عقل وحکمت پد‌بدار أت : فاعل مختار بودن انسان هم 
ده اين وجه ات که هنان حس نیکو کاری وهواهای نفسانی گر فتار 
است . اما میتواند آنچه را خر اواست اختبار کند » و مختار بودن 
جز این چیزی نیست و اینقدر می‌دانيم که خوشی وسمادت که مطلوب 
حقیقی انسان باید باشد» در اینست که ستم روا ندارد » و نیکو کار 
باشد وهمین مقدار برای دستور اخلافی بس است . 

باری اساس فلسفةه روسو عشق به طبیعت است ومدار ام دانستن 
عواطف و آ نچه دل به او گواهی می‌دهد. ومعتقد است که طبیعت راست 
می‌رود ودل درست گواهی می‌دهد » ومفسده ها بهمه از این است که 
انسان عقل شرف خودرا در کار داخل‌می کند . 

عقاید روسو مخصوصاًآ نچه در کتاب امیل بیان کرده بود. البته 
میان ار باب سیاست و اولیای مسیحیت غوفا بلند کرد کتاب را 
سوزانیدند و نوسنده را تعقیب کر‌دند > و اوهمچنان متوادی و در- 
بدر بود ؛ تا در ۱۷۷۸ بعنی همان سال وفات ولتر در شصت و شش 
سالکی به عالم طبیمت باز گردید . وزندگانی پرمرارتش به پایان 
رسیه » وچندی از وفاتش نگذشت که معتقدانش بسیار شدند . و به 
تلافی خفتهائی که در زندگی کشیده بود از او قدردانی و تجلیل 
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کردند » تا آنجا که جسدش را به « پانتئون » (۱) که محترم ترین 


دیدرو و اصحاب دایر ة)المعارف 


دنی دیدرو 6 (۲) روز گارخود را بکسره به کار های علمی: 
مخصوصاً به ترجمه و تاليف و تصنیف بسر برده و سر گذشت دیکری 
ندارد . معاش او هم از این راه می‌گذشت وبا براین هیچگاه ازعمر 
آثاراوبدیم ودلکش است به سیب قریحه وذوق وقوه حدس او بوده 
تن از نو سند گان معتبر فرانسه ده شمارمی‌روده: ومقداری ار نوشته- 
هایش مر بوط به ادبیات است» درمطالب فلسفی هم تحقیقات لطیف 
دارد , اما تصنیف جاممی در کل فلسفه یا رشتهٌ مخصوصی از آن 
نیرداخته است . اثر بزرگ او « دایرةالمعاوف > (۳) است که از 
کتاهای نامی‌د نیا است»بیست سال‌ازعمر‌خوش را مصروف این کتاب 
نموده ؛ و قسمت عمدۀ آن به قلم خود او نوشته شده و لیکن 
جماعتی ار دانعمندان معاصر حم به او باری کرده اند ,و جون 
کسانی که در این کار شر کت داشته اند کم و بیش در علم وحکمت 
با او هم مشرب بوده اند . آنها را اصحاب ذایرةا لمعارف گونند , 
و صقت در جعه اشان طر فد‌اری از علوم £ اقکار چد ید ات » و 
کم اعتقادی به تحقیقات حکمای پیشن و توجه تام به شوه مشاهده 
و تجربه و اهمیت دادن به حس و شهود و تقادی . بلکه انتقاد از 


Denis Diderot )۲( Panthéon )۱( 
L Encyclopédie )۳( 
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عقا یدی که گنشتکان دراذهان‌عامه راسخ نمودماتدخاصه درروحانیات؛ 
وازهمین رو کسانی که نسبت به آن معتقدات تعصب داشتند با انتشار 
دایرةا لمعارف مخالفت ورزیدند . گاهی به دینرو و چاپ‌کننده کتاب 
آزار رسانیدند وبه زندان انداختند , و گاهی اسباب منم انتشار آن 
را فرراهم آوردند و و دوستان هم چنان که با یدهاز گاری نکر‌دند ۱ 
اما همت او در کار کوتاهی نیافت ۰ بسا می‌شد که روز ها به دکان و 
کار خانة پیشه وران رفته پیشه می آموخت . و معلوماتی دا که روز 
آموخته بود شب برای دائر:ةا لمعارف به نبگاوش در می‌آودد و نوشته 
هارا پنها ئی به چاپ می‌رسانید . سرانجام عزم استوار و یشت کار دیدرو 
کتاب راه پایان برد . ودر بیست وبك مجلد بز ر گے از چاپ در آمد» 
جزاینکه چاپ کنند گان برای دوری جستن از گن‌ند دشمنان بسیاری 
از مقالات د درو را ناقی کرده و يك اندازه از رنج او را ده 
هدر دادند . 

همکار اصلی دیدرو در نوشتن دایرةالمعارف در چند سال اول 
« دالامبر » ( ۱ ) بوده است » و او مردی دافشمند و مخصوصاً در 
ریاضیات زبردست بود . گفتاری که درچکونکی علم به صورت مقدمه 
درصدر دایرءا لمعارف قرار داده » خود کتابی معتبر بشمار می‌رود » 
اما دالامیی تاب آزاد مخالفان نیاورده دی درو را تنها گذاشت . 
منتسکیو وو لتر وزان ژاك روسو وجمعی دیکر نیز مقالاتی‌به دابرة- 
المعارف داده‌اند:و آن کتاب که امروز کهنه شده دز سدهٌ هیجدهم 
بزر گترین عامل ترویح علوم و نشرافکار جدبد ومنقلب کنند؛ عقابد 
بوده است . 

اينهمه رنجی که دیدرو در تأ لیف و تصنیف کشید ۰ سبب اشتهاد 
او گردید . اما نه بهرء مالی به او بخشید نه جاه و منزلتی یافت . 
وقتی که خواست دختر خود را به شوه بدهد برای فراهم ساختن 
جهاز او مجبور شد تابخانه خود را بفی‌وشد « کاترین دوم » ( ۲ ) 

D ۲ Alembert )۱( 

Catherine II Impératrice de Russie )۲( 
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امیراطر یس روسیه که گنشته از کشورداری ممارف پرور و حکمت 
دوست بود » از این امر آگاه شد و کس نزد او به پاریس فرستاده 
کتابخانه را به هبلغ پانزده هزار فانک خزید » بااین قید که‌دیدرو 
کتابهارا درپارس به امانت نگاه دادد » تا موقع حمل آنها ب‌روسیه 
برسد وخود او کتابدار کتامخانه باشف » وسا لیانه مبلغ یکهزارفرانك 
مزد کتاب داری دریافت کند . 

ولادت دیدرو در سال ٩۷۱۳‏ ووفاتش در ۱۷۸6 بعنی‌پنجسال 
پیش از آغاز انقلاب فرانسه روی داد » واتمام دایرة‌المعارف درسال 
1 وده است . 
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تحقیقات فلسفی دیدرو در توشته حهای بسیار پراکنده است . و 
هم تنموده است که به بیان آن بيرداژيم. در علم اعتمادش بیشتر به 
به مشاهنه و تجر به بود . وچندان اعتقادی به روش دکارت که علم را 
مبتنی بر ریاضیات می کرد نداشت . ومی گفت وسیلهٌ اصلی کسب علم 
سه چیز است : مشاهده و تعقل و تجربه . به مشاهده بابد مواد فراهم 
کرد . ده تعقل ‏ | نها را بايد جمع نموده ؛ مهم مر تبط صاخت آنگاه 
نتیجه‌ای که به«.نت ۰ آیدیرای اطمینان ازدرستی آن باید یه آزمایش 
در آورد 

پیدا است که دلبستکی کامل دیدرو به سیرو مطالعه در آثار 
طبیعت است . و می‌توان اورا طبیعت پرست گفت. در تعشق به طبیعت 
نزديك به روسو بود » ومانتد او در بیان مطالب قوءٌ شاعری به کار 
می‌برد . اما برخلاف روسو علم‌را برای ترقی وسعادت بشر لازم می- 
داز ی وات ی غا مها خی تک ه ا 
نزديك است . مثلا ازجهت اینکه هر جزئی از وجود را نمانندء کل 
می‌دانست » درهمه یکی ویکی را درهمه می‌دید . به عبارت دىگر 
وحدت وجودی بود » اما به منهب طبیعی و مادی به توجه به علل 
۶ا ئی اعتقاد نداشت و می‌گفت دنبال کردن به اینکه امور برای چه 

۱۸۲۲ 


راقع می‌شود ؛ حاصلی ندارد . بايد در پی آن بود که چکونه واقع 
می شود ؟ 

دیدرو در بعضی مسال علمی و فلسفی حسهائی داشت ۰ که 
دانشمندان متأخر به خویی به آنها برخورده و موجه ساختهانداز جما 
اشنکه دهمش اجمالا متوجه به تحول موجودات و فلسفه تکامل‌و ار تقاع 
بوده است . واز .نکته سنجیهای او ات که ما موجودات کنونی را 
می‌نگر یم 4 و آنها راکامل می با دیم؛ وغافلیم که چعدر نا قصها درطبیعت 
پیدا شده تا وجود به این درجه از کمال رسیده است . 

در باب ذات باری سخنهای مختلف دارد . در بعصی از نوشته ت-‌ 
هایش چنین می نماید که معتقد است » بعضی گفده های دیگرش 
دلیل بر تردید است . در هر‌صورت اگر باشد مانند ولتر وبسیاری 
دیگر خدا پرست است نه عیسی پرست (۱) وهمین است که اولیای 

دین مسیحی او را از ماحدان می‌شمار ند , و حال آنکه از عیارت او 


(۱) پیش از این خاطر ندان کرده ایم :که اصول دین مسیحیان 
چیست اينك برای مزید توضیح توجه می‌رهیم که کفروالحادی را که 
اروپائیان می گفتند به کفر و الحادی که ما می گوئیم نباد قیاس 
که الهیون مسیحی حکم کرده نودند . و به آنها اشاره کر ده ام امات 
داشته باشد. و گر نه هرقدرخداپررست و متقی بود ملحدش می‌خواند ند 
1846 می گفتند : که باید « خدائی » ترجمه کنيم . در مقابل 
عیسائی , وچون کسی دا چنین می‌نامیدند مقصودشان این بود که او 
مدعی خدا پرستی است ولیکن ملحد است » چون الوهیت حضرت 
عیسی را تصدیق ندارد . و چون پیش از سده هیجدهم آزادی عقیده 
تصد یق نشده ود › فیلسوفان محتاط مانند د کارت تقیه می کردند » 
چون اگرچیزی بر خلاف اصولالهی مسیحی می گفتند مکفرمی‌شدند 
وععقوبت هید بد ند. این دود که درسدءة هیجدهم جماعتی از دانشمندان 
که بزر گان ایشان را در این فصل شناساندیم مجاهده کردند . و 

۲۲ ۳۳۹ 
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انست: که خدا پرستان بسی بوتر ازار یاب دیانت می‌توانته ملحدان 
را عاجز کنند . ونیزازسخنهای لطیف اواشت ؛ که خدا را او لیای 
دین از ميان مردم دور کرده و به معاید روانه ساخته اند. چنانکه 
گوئی بیرون از معبد خدا نیست در واقم معا بد برای مردم در پیش 
کنید که همه جا هست . 

جای دیگر می‌گوید : اینکه کمال موجودات دا دلیل بر وجود 
خدا می‌گيريم , ازخود پسندی است . بعنی همین که خود را درامری 
عاجزيافتيم , فوراً آن را نسبت به خدا می‌دهیم وراضی فیستیم جز 
خداوند مالای سود موکری قال عویج : 

از عبارات تردید آمین ددرو این کلمات است که در پایان 
کتابی که دربیان حقیقت طبیعت(۱) نوشته است به صورت دعا آورده 
می گو ید : 

د بیان خود را از طبیمت آغاز کردم . که می گویند صنع تست‌و 
ده توانجام هیدهم که نامت در روی زمین خدا است . خدابا نمی‌دانم 
هستی یا نیستی , اما اندیشه‌ام را هر این می‌گذ‌ارم که نو ضمیں مرا 
می‌بینی ۰ و کردار چنان می‌کنم که در حضور تو باشم . اگر پدانم 


وے 

بەز بان‌ها ی‌مختلف چشم و گوش مردم را باز نمودند. ودرمقا بل تعقیب- 
های او لیای مسیحیت مقاومت ورزیدند» روز گارهم بك اندازه تغیس 
روت ان ان و ن ود رو با اه مار فرغو یا 
که غا لہا کتایهای حکما را می‌سوز | ند ند , و خود آنها را به زندان 
یا تبعید هی‌فرستادند » فقط مانند فرون وسطی کشتن و زنده 
سوزانیدن در کار نبود . سرانجام درپایان سده هیجدهم انقلاب يزرك 
فرانسه آزادی عقاید را مقرر ساخت . و این گفتکو ها از میان 
برخاست . 


Traité de L' interprétation de la nature )۱( 
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د برخلاف عقل خود یا حکم توگناهی کرده‌ام . از زندگکیگذشتة 
خور ناخشنود خواهم مود > اما از آ ننده آسوده ام چون همین که من 
گناه خود را تصدیق کردم تو از آن می گذری . در این دنیا از تو 
چیزی نمی‌خواهم زیرا آنچه باید بشود اگر تونیستی به طبیعت و 
اگر تو هستی به حکم تو می‌شود . اگر عالم دریگری هست آنجا از 
تو أهید پاداش دارم ۰ هرچند در این عالم آفچه کرده‌ام برای خود 
کرده ام . اگر اذپی نیکی بروم باری نبرده‌ام واگر بدی‌کنم از تو 
فافل بوده‌ام . خواه ترا موجود بدانم خواه ندانم حقیقت و فضیلت 
را دوست می‌دارم واز دروغ و تابکاری میزارم . چنینم که هستم خواه 
پاره ای ااز ماده واجب وجاوید باشم» خواه مخلوق تو باشم. اماا کی 
تیکو کار ومهربانم , ابناء نوعم را چه تفاوت که به تصادف نیک و 
افتاده ام و به اخیتار خود نیکی کرده ام یا فضل ورحمت تو شامل 
حالم بوده است .» 
os‏ 


چندتن دیگرازاصحاب دایرةا امعارف باهم‌مشر بان آ نها هستند که 
گاهی آنان درا هم از فیلسوفان می‌خوانند. ولیکن حق اشت که جز 
مخالفت شدبد بادیانت » و تعصب در مادیت وانکار روحانیت و حتی 
نفی‌صانم حیفیتی ندارند از این جمله 7ج نام برده می‌شو ند 
یک ی «لامتری» (۱) است که برد کارت بحث داشت که چرا انسان راهم 
3 حیوانات ماشین نپنداشته است ؟ دبکرههلباك» (۲) که حر کت 
را ذانی جسم می دأ نست ومحر ك فاا ل‌نبود وحتی‌فوه 6 جاذ به را هما نکار 
اشت . دیگر «هلوسیوس» (۳) که جوانمرد و نیک و کار بود . اما 
روش فطری خود اصول اخلاقی را مبتنی بر نفع شخصی و 
خود پسندی می دانست ودربارهة این جماعت بیش ازراین صرف وفت 


۰ روا مستت‎ 
Holbach )۲( La Metirie (۱) 


Helvétius )۳( 
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بفش ششم 
کندیاك 

دا نشمندان فرانسوی که ورین فصل ازایشان باد کردم ؛ همهدر 
راه معارف مجاهد بوده و۱ خرافات ونادانی و ظلم و ستم و آداب 
خاپسندیده مبارزه کرده‌انف ي و از این روآن کسان و دور ابغان را 
پرتو افکن نامیده‌اند » ولیکن هيچيك ساز ند حکمت به محنی که ما 
در نظر دادیم نبودند , و فقط به نشرعلم و تبلیغ افکر جدید اهتمام 
ورزید‌ند. درسدهٌ هيجدهم إز فرانسویان تنها یکی است که در گوشة 
عزلت مه تحقیق حکمتی پرداخته . واز خود فلسفه مستقلی ساخته ۰ 
ودر حالی که با اصحاب دایر:ا لمعمارف دوست بود به زد و خوردهای 
اشان در امور دش و اجعملعی مداخله نکرده ۰ زندگانی آرامی 
به سلاهت دسر در ده است و اوهاتین دونو دو کندباكه (۱)نام ذاشت: 

درسال ۱۷۱۵ متولد شد ودر ۰ ۱۷۸ در گذشت. درصنف کشخان 
بود اما به کشیشی عمل نمی کرد . مردی فاضل و نوبسنده , و يك 
چند مر دی بکی‌از شاهزادگان ابطالیا ود ۰ برای تربیت آن شاهزاده 
تصنیفهای بسیار کرده ۰ درعلم اقتصاد نیز تحقیقات نموده » و لیکن‌به 
فلسفه بیشتر معروف است ۰ و با لاختصاص دو کتاب اراو باد می کنند: 
یکی رسالهای در منشام « علم انسان » ( ۲ ) و دیگری کتاب در 
«احساسات» (۳) وچون در زندگانی بسیار ساده حر کت می کرد . و 
عاقل ومحتاط بود سر گذشتی که نقل کردنی باشد ندارد ۳ 

ott 
فلسفه كندباك دثبا له قلسفه لاك است ؛ یعنی تحقیق دراینکه علم‎ 


Etienne Bonnot de Condillac (1) 
Essai sur L’ origine des connaissances humaines (Y) 
Traité des sensations )۳( 
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برای انسان چگونه دست می دهد و آن قسمت مهمی از روانشناسی 
اس 

کندباك مذهب اهل حس را به کمال رسانید : واز لاك هم پیشتر 
رفت ۰ زیراکه لاك پس از آن که تصورات فطری را نفی‌نمود . برای 
علم دو مبداً قائل شد بیش و درگ تقل ول کندباگ مبداً عا 
را منحص‌به حس دانست » وجمیم اعمال عقلی و نفسی‌را هم به‌تیدلات 
احساسات بیان کرد . ۳ 

پیش از آنکه رأی کندباك را دربارة احساسات بیان کنيم؛ باید 
خاطر نشان نمائیم : که آن حکیم حسی هست اما مادی نیست چون هر 
کس‌مادی است البته حسی‌هم هست . اما هر کس حسیاست لازم نیست 
مادی باشد.. مادی [آنست که به وجود چیزی جزمادبات واجام قائل 
نمست و حس و ادراك و تعقل را هم خاصیت ماده می‌دأ ند ۰ ولیکن 
کندباك ماده را قادر برادراك نمی‌پندارد وبه وجود نفس مجردی که 
ادر ا* خاصیت او است قال مت جز ابنکه ادر ا* وارادت نقس ر | 
همه به حس منتهی می کند به‌شرحی که بیان خواهیم کرد ودداین بیان 
تنها نظر به کتاب « احساسات » خواهیم داشت زبراكه فلسفة كندباك 
در آن کتاب به کمال رسیده و به بهترین وجهی‌بیان شده‌است ۰ 

ادعای کندباك اینست: که همه حواص باهم برایرند » بعنی‌هريك 
از حواس راکه به تنهائی بگيريم و فرض کنیم , انان هیچ حس 
دیکری نداشته باشد همه قوه‌ها و اموری که به‌نقس نسبت می‌دهيم در 
او ظاهر می‌شود و ضمیمه شدن حواس دنگ فقط مابه قوت و کمال 
آن ادراکلت می گردد وبرای اثبات ابن مدعی می گو ید ۽ بك مجسمه 
تسیک کیک یک انار شا ماس 
نکرده » وهمواره به جای خود بوده . وسرا پای او را حجابی 
پوشانیده باشد . که از عالم خارج هیچ چين به او نرسیده و هیچ چیز 
درك نکرده است آنگاه حجاب را از روی بینی او برمي‌داديم تا 
شامه اش به کار افتد .در این صورت ادراك او متحصر به دربافت 
بوها خواهد بود . در حالی که ازشکل واندازه وصورت رنگ اشیاء 

—\AA— 


بکلی بی خبراست ۰ پسگلی به بینی او نزديك می کنیم ۰ بوی گل 
را احساس می لند, اما جون هیچ چبز دیگ ادر اه نکرده است ؛ 
نه از خود خبر دارد نه از ماسوای خود , تنها چیزی که در وجدان 
اوهست بویا ن کل است . آنچه همه کس « من » می گوید برای او 
همان بو است وبس » و چون جز آن بو چیزی به درا که او نرسیده 
ذهن او فقط مشنول به آن است . بنابر این برای او توجه به آن 
حس حاصل می‌شود , یس ؛ براحسای توجه ضمیمه شد که یکی از 
اعمال نفس است : 

پس از آن گلی دیگر به بینی او نزديك هی کنیم . چون بوی 
این گل با گل پیش تفاوت دارد . وچون از گل پیشین هنوز چیزی 
بد یاد دارد ۰ طیعاً مقایسه وسنجش و تمیز برای او دست می‌دهد که 
آن نیز ار اعمال نفس ات ومشا يهٽ واختلاف را درمی با ید واین 
اعمال چون مکررشد تفکراست .کم کم درمیان بوهائی که به مشامش 
می‌رسد بعضی او را خوش می‌آید و بعضی را نا خوش می‌یاید » پس : 
لذت والم ادراك می کند > وتکرار این احوال سراتجام آرزوی بوی 
خوش و آزردگی از بوی ناخوش برای او می‌آورد ؛ و خواهانی و 
ناخواها نی‌وشهوت وغضب واراده تو ليد می کند؛ وچون این احساسات 
می در پی روی داد دارای تصور و تصدیق و قو انتزاع می‌شود .از 
مکررشدن احساسات مشابه وقوهٌ انتزاع تصور نوع ومفهوم کلی برای 
او پیش می آید و تعقل می کند و مجموع احساساتی که در ذهن او 
حاضرند با احساساتی که غایبند و از آنها یاد می‌کند ؛ نفس او را 
تشکیل می‌دهند, وخود را درمی‌باید . زیرا که خود یمنی نفس هما تا 
عبارت است از ادراك آنچه حاضر است » و به بادداشتن آنچه بوده 
وغایب شده است . 

همه این قوی و اعمال ذهنی در آن مجسمه فقط به واسطه حس 
شامه حاصل شد. پس‌حس ذائقه‌وسامعەو باصره هم که‌بر آن‌مز بدشد این 
قوی بط وقوت می‌يا بد , و نقس عظمت می‌گیرد. ولیکن با این همه 
آن مجسمه هنوز نه ډه اشیاء خارجی علم دار ند نه به تن خوده بعتئی 
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علمش از نفس به ماسوای نفس تجاوز نکرده است . صوت می شنود. 
ورنگ و روشنائی می‌بیند اما همه این احساسات حالاتی است که به 
او دست می‌دهد .و بر نخورده است به اینکه درخارج چیزهاثی است 
که این حالات را در نفس او تو لید.می کتد. و این‌علم به اشیاء خارجی 
برای او حاصل فمی‌شود مگر اینکه جچاب را ارقوء لامته او تین 
بردار نم , زىرا به واسطه لامه است که صور دوری ونزدیکی و 
فاصله و يعد واند‌ازه وشکل وجرم ٤‏ بعتی مقاومت وچسمیت براعه 
انان حاصل می‌شود. چون دیده‌ايم ومحعق شده است که کسی که کور 
مادرزاد است . پس از آنکه چشمش مما لجه و بینا شد شکلها را تمیز 
نمی‌دهد مکر پس از آنکه اشیاء را لمی‌کند . والبته باصره وحوای 
دیکر به تکمیل علم اومدذ می‌رسانند » وچون حر کت کرد فاصله و 
ابعاد را بهتر درك می‌کند » و به این واسطه کم کم علم به اشیاء 
خارجی درمی‌یاید . ولی علم به وجود تن خویش ندارد تا وقتی که 
اعضاء تن خود را لمس کند و دریاید کنبه آن اعضاء فير از اثیاه 
خارجی می‌باشند . 
کندبالهبا شرح و بسط تمام ك يك ازحواس را تشربح م ی کند, 
ومی‌نما ید که هريك از آنها چه تصور ات و چه معلومات ده انسان 
می‌دهد وچکونه به وسیلةٌ احساسات علم انسان به خود و به کلية 
موجودات جهان تمام می‌شود. وبه تعقل وتفکر و ا-تدلال راه می‌برد 
اما اگرما بخواهیم همه تحقیقات اورا نان بدهیم . باید تمام کتاب 
اورا نقل کمیم ۰ اشارا تی که تاکنون کر دە امم برای ایشکه کلید فلسفه 
او را به دست بدهد بس است وخواننده دانا ارهمیناجمال می‌تواند 
پی به تفصیل ببرد . واگر بخواهد آن یقات را کاملا دربا یبد په 
کتاب خود کندبدگ رجوع خواهد کرد . همین قدر باز خاطرنشان 
می‌کنیم که کندباك نمی‌خواهد دروجودانعان مثکی نفس مجرد شود. 
بلکه می گوید : فقس چنین ذانی است که فقط به واسطه احساسات 
اینهمه قوه ها ازخیال و وحم وحافظه ونوچه ومقایسه و تصدیق وحکم 
و تفکر و تعقل واستدلال وعلم مه وجود خوو و وجود تن , و وجود 
اشیاء خارج وبس وفاصله وشکل و اندازه » و کمیت و کیفیت ووضع 
با ۳ 


وزمان ومکان و وحدت و کشت » و جزئی و کلی وغیر آنها پیدا 
ہی کند: وخواهش واراده برای اودست می‌دهد » و کند باه چگونکی 
هروز این قوه ها ومعلومات را تشر یج نموده» وروانشماسی را ازاین 
راه میلقی پیش برده ات . مثلا می گوید ۰ تصور که در ذهن ات 
هما نا احساسی است ۰ه مکررشده ‏ وبه مدد احساسات د گرقوت 
گرفته وتشبیت شده است . و خواهش احساسی است که تکرار آن 
خوش آیند است ۰ ونفی موقع برای تجدیدش‌می جوید . و خواهش 
چون قوی شد اراده می‌شود . وچون معلوم شد که نفس به وجود خود 
علم حضوری و وجدانی دارد » همان درك احاسات حاضر و باد 
احساضات عایب است وبنابراینکه دانستیم که معلومات ومعقولات ها 
عمه ئییچه احساسات است . ونظر به اینکه دوشن است که احساسات 
جزاخوالات نفی‌چیزی نیستند. پی کندباك اینغبارات را می گوید, 
که ما جن وجود خود به چیزی یی ذمی‌بریم ‏ واگر به آممان بالا 
رویم با به تن زمین فرو شویم ازخود بیرون نتوانيم شد . 


۳ 4 


کانت 


بخش اول 
شرح زندگانی وسیر وتحول افکار او 

ه ایمانوئل‌کانت » (۱) درسال ٤‏ ۱۷۲ دره کنیکسب رگك » (۲) 
از شهرهای آلمان متولد شده است . پدرش شغل سراجی داشت . و 
پدر ومادرش هر دو مردمانی مقدس ومهذب بودند. تمام مدت هشتاد 
سال زندگانی را به دانشجوئی و دانش آمسوزی وتاألیف و تصنیف 
گذرانید. وهیچ کار دیگرحتی مسافرت هم نکرد. دد آغازدرخانههای 
بزرگان برای تحصیل مماش به تدریس مشفول شد ضمناً درهمنشینی 
با آن مردم از کاردنیا تجربه حاصل‌می کرد . بعدها در دانشگاه شهر 
خودبه دانشیاری ویس‌ازچند سال به استادی پذیر فته شد. ورشته‌های 
مختلف از علوم می‌آموخت اما ریاضیات و طبیعیات و هیثت و نجوم 
وفلسقة اولی را فنون اختصاصی‌خود ساخته. وعمرخویش راوقف علم 
وحکمت نموده بود. متأهل‌نشد وز ند کا نی‌می تب ومنظمی برای خود 
ترتیب داده » در ساعت مقرر از خواب برمی‌خاست و در عرض روز 
کارهای معین مملوم انجام می‌داد » به اندازه معین می‌خورد ومدت 
معین می‌خوایید . تفریح و تفنن نداشت . ادای تکلیف زند‌گانی را 
رعیش مقدم می‌داتست: وجیری را که واجپ می‌پنداشت بیروی‌کامل 


از اصول اخلاقی بود »لیکن در اطوار خشکی و زنندگی نداشت 


Koenigsberg )۲( Immanuel Kant )۱( 
“(AIT 


گشاده رو وخوش مشرب و بامهر ومحبت بود » در دوستی وفادار و 
با مردم نیکوکار . وقتی به دوستان خود می گفت :ازم رک باك ندارم 
و اگر به من خبر بدهند که اهشب می‌میری خواهم گفت ؛ فرمان 
خدا راسټ , اما خدا نکند کسی به من بکوید » بك تن به سبب تو 
روز گارش تلخ شده است . 

نظر مه ابن احوال ومقامات علمی و آثاری که از اوظاهرشد. 
طرف مهر واحترام خاص وعام گردید . و دولتیان هم به أو مهر بان 
بودتد . غبار کدورتی که به خاطر او رسید این بود که در سلطنت 
د فردرباك کیلیوم » دوم پادشاه پروس . در نتیجه رساله ای که به 
نام « دين درحدود عقل » نوشته بود مورد سرز نش گردید . وحتی‌از 
او التزام گرفتند که دیگر در آمور دینی چیز ننویسد . اما کانت 
پس از روزگار د فردريك کیلیوم » خود را از این التزام آزاد 
دانست . وموافق عقاید خویش سخن گفت ۰ ودیگرمتمرض او نشدند. 
هشت سال پیش ازمر گت قوای دماغیش سست شد , و از کار بازما ند 
ودر سال 4 ۱۸۰ در گذشت همشهر یانش همه درم رگ او سوگواری 
نمودند واین عبارت را که درپایان یکی از کتابهاش نوشته است 
بر هزار او کتیبه کردند ۰ « دو چیز روح را به اعجاب می‌آورد و 
هرچه اندیشه و تأمل بیش کنی اعجاب واحترام نسبت به آن دوچیز 
همواره تازه و افزون می‌شود» یکی آسمان پر ستاره که بالای سرما 
جا دارد » دیکی قانون اخلاقی که دردل ما نهاده شده است . » 

کانت از کسانی بوده است که از دانشجوئی جز دریافت حقیفت 
منظوری نداشته و از خود نمائی و شهرت طلبی و کسب جاه و مال 
یکسره دور بوده است ‏ و جز آنچه حقیقت می‌دانسته نمی‌گفته و 
نمی‌نوشته است . 

نوشته هاش غالباً پیچیده ودشوار است . در مطالب غور بسیار 
می کرد > اما نوشتن را ده شتاب انجام می‌داد فلسفه‌اش درروز گار 
خود او در سراسر خاك آلمان -قبول عامه بافت و به زودی به کشور- 
های دیگر نیز تجاوز کرد . جوانان آلمانی درزمان او کنیگسبر گه 
راکمبة حکمت دانستند , وبه آنجا ازدحام کردند » و به کانت مانند 

۱۹۳ 


امام وولی می‌نگر بستند تا آنجا که مردم در تکالیف شرعی خود از 
او استفتا می‌کردند چنانکه وقتی گفتکوی آبله کوبی پیش آمد در 
جایز بودن و نبودن این عمل از او کسب تکلیف نمودند . 

آئار قلمی‌کانت بسیار وهفتاد هشتاد رساله , و کتاب بزرگ و 
کوچك است . درا کثرمسائل‌علمی ریاضی وطبیمی وجفرافیای طبیعی 
وزمین شناسی وهیئت و آثار جو ومنطق و الهی و دبانت وسیاست 
چیز نوشته است » ولیکن مهمترین آثار او در نقادی عقل و فلسفه 
است و آنها شامل فلسفه خاص او می‌باشند ۰ و ماب شهرت عظیم او 
گر‌دیده‌اند و ما در ضمن بیان تعلیمات او آن کتاها را معرفی 
خواهیم کرد . 

۰ 

کانت پس از دوره دانش آموزی که او را به بیست وسه‌سالکی 
رسانید مدت‌نه سال به معلمی‌خصوصی ومطا لعات شخصی اشتغال‌داشت. 
ودر این دوره توجهش همه به علوم بود» یعنی به ریاضیات وطبیعیات 
وشعب وفروغ آنها از هیثت وجغرافیا وزمین شناسی ومانند آن » و 
در این مباحث اسای ممعتقداتی تعلیمات نیوتن بود , وگاه گاه 
مقالات و رسالاتی هم درمسائل مختلف از آن علوم می‌نوشت ومنت* 
می‌کرد ۰ واثر مهم علمی او در آن دوره تحقیقا تی است که دردنبا له 
آراء نیوتن درباب هیئت عالم وچگونگی‌حدوت وخلق جهات نموده. 
و در این باب به مخالفت گردباد های د کارت (۱) برخاسته .و 
رائی اظهار کرده است نزددك به آنکه چهل سال پس از آن 
« لایلاس » (۲) منجم و ریاضی دان بزرگ فرانسوی موجه ساخته » 
و اصول آن رای با تکمیل وتبدیل بعضی مباحث هنوز میان علما 
پذبر فته است ۰ و به اختصار مبنی بر این است : که فضای عالم در 
آغاز پربوده است ازمادهٌ متشابهی که شکل منتظم نداشته, و لیکن 
تکاثف وتراکم او در تقاط مختلف کم وبیش بوده است ۰ پس هاده 


(۱) رجوع‌دکنید به جلد اول سیرحکمت صفحه ۱۰۲ . 


Laplace )۲( 
= 


مز بور در نقاطی که هترا کم بوده هسته وهر کزی تشکیل داده که 
قسمت های رقیق تر گرد آن مجتمع شده و به مقتضای قوءٌ جذب و 
دفعی که در آنها بوده به دوران افتاده اند , به اینطربق خورشید در 
مر کز به ظهور آمده و موادی‌که گرد مسر کز می‌چرخیدند کم کم 
جدائی پیدا کرده حلقه ها صاختند . و این حلقه ها به تدریج بر 
تکدیگر فشرده شده , هر کدام بك کره تشکیل دادند و مر گرد 
هر کز به چرخ افتادند , و آ نها سیارات امروزی می‌باشند , ودرجرم 
خورشید تصادم موادی که همواره به اوملحق می‌شوند احداث حرارت 
می کند ۰ وآن را گرم ناه می‌دارد وستاره های ثابتی که بالاتراز 
سیارات هستند » هربك خورشیدی مانند خورشید‌ها صسی‌باشند » و 
البته آن ها نیز مر کزی دار ندکه گرد اومی‌چرخند و کهکشان که 
در آسمان مانند ابری سفید دده می‌شود » مجموعه ای از آن 
ستار گان است . 

در دی و دوسا لکی کانت رسماً مقاأم مدرسی دربافت ۰ وار آن پس 
بیشتر به فلسفه اشتغال ورزید , و تا چهل و پنج سالگی ازفیلسوفان 
د جزمی » (۱) به شمار می‌آمد , و مبانی عقاید فلسفی او تعلیمات 
« ولف » (۲) بودکه آن زمان در سراسر آلمان قبول عامه داشت. 
و ف از دانشمندان آلمان بود که در جوانی زمان لاببنیتس را درك 
کرده » و پیرو اوشده وفلسفة آن حکیم را از تصنیف های‌گوناگون 
او بیرون آورده , و به شیوهٌ خاصی مدون کرده بود , بنابی این 
کانت که زمان ولف را درك کرده به توسط او پیرو فلسقه لاببنیتس 
بود اما چون طبع تحفیق‌داشت ‏ تبعت صرف اذلایبنیتس باهر کس 
دیگر نمی‌کرد .و از خود نیز اظهار رای می‌نمود . 

درسده هیجدهم اذهان ازفلسفه او لی سرخورده بود » و این‌فقره 
ازمعرفی که ازحکمای انگلیس وفرانسه در آن عصر نمودیم ؛ بس 


Dogmatique ۱‏ معمی این کلام در :خش آشده دانسته 
خواهد شد . (۲) Wolff‏ 
۵ 


می‌آید که اکثر محققان روش اهل حس و تجربه پسندیده بودند و 
اصحاب فلسفة اولی راکه تنها به برهان عقلی می‌خواستند مجهولات 
را معلوم کنند استهزا می‌کردند . کانت هم هرچه در تحقیق پیشتر 
می‌رفت خاصه پس از مطالمٌ نوشته های هیوم انکلیسی اعتقادش به 
فلسفه او لی سست تر می‌شد وازجزم درمباحت فلسفی ماز می‌ابستادو 
چون اندیشه کرد که اگر ازعقل برای کشف مجهول کاری ساخته 
فا ۰ پی چرا علمای ریاضی که تنها تعقل به‌کار می‌بر ند به معلوم 
کردن مجهولاں دست می‌بابند ؟ به این نکته برخورد که ميان 
ریاضیات (۱) وفلسفة اولی فرقی بزرکک هست که اموری که علمای 
ریاضی در [ نها قوء تعقل به کار هی بر ند مجمولات و فرضیات ذهن 
خودثان است مثلا خطی فرض هی کنند که فاصلهٌ همه نقاطش از نقطه 
دیگر درونی-يك انداژه باشد پس آن خط را دابره و آن نقطه 
درونی را مر کز و آن فاصله ها را شعاع می‌نامند و بنابر این فرض. 
برای دایره خاصیت ها تشخیص می‌دهند وحکمها می کنند و چون 
دابره مخلوق عقل است البته هرچه عقل دربارءٌ آن حکم کند درست 
است اما موضوعات فلسفة او لی از جسم وجان و مانند آن ها مخلوق 
عقل ما نیستند این است که تنها به فرښ عقلی حقیقتشان به دمت 
نمی آید . 

باری پس از تأمل بسیار کانت هم در کشف حقیقت موجودات 
حس وتجربه دا تنها وسیل تحصیل علم پنداشت » و معتقد شد که 
انسان به همرفت ذوات نمی‌تواند دست میاید. و بايد په بحت در 
,عوارض و حادئات اکتفا نماید . 

از گفتکو در فلسفه او لی که نعيجه اصلی آن اثبات ذات باری 
و تجرد و مقای نفس ۰ وچگونگی مبداً ومال‌کار انان است. فا ید 
مزر گی که دانعمندان همواره بدان دل سته اند استحکام مبا نی‌علم 
و ایمان و دستور نیکی کردار وحسن اخلاق بوده است . کانت چون 


(۱) ریاضیات چون به طور مطلق گفته شود حساب وهندسه در 
نظر است . 


ا۱۹ 


بنیاد فلسفة اولی را سست بافت ؛ دریاب علم خود را قانع کرد به 
انکه از درك حقیقت ذوات دست برداشته و ده معرفت طواهر امور 
خرسند باشد» اما درباب نیکی کردار چون از کود کی پرورش‌اخلاقی 
متین دریافته بود. البته بی پروائی را پيشه نساخت . و بر این شد 
که حسن عمل وایمان به مبداً ومعاد میانی فلسفی نمی‌خواهد »پا کی 
سرشت لازم است تا دل به لزوم پرهیزازبدی ورغیت به نیکی‌گواهی 
دهد , ووجدان پاك به ایمان به غيب حکم نماد .و گرنه آن کس که 
به سبب بیم کزفرو امیدپاداش از بدی می‌پرهیزد. و به نیکیمی گراید؛ 
چندان شرافت و فغ لتی ندارد وچکونه می‌توان فضیلت قائل شد , 
برای کسی که | گر بیم نداشته باشد بدمی کند واگر طمع نداشته باشد 
نیکی نخواهد کرد ؟ وانگهی اگر پا کی سرشت نباشد به فلسفه ابمان 
درست نمی‌شود , و چه بسیار کسان دیده ایم که به میداً و معادمعتقد 
بوده اند وحسن عمل نداشته اند. وعکس آن نیز‌دیده شده است(۱) 

با اینهمه خاطر کانت آرام نمی‌شد وا ندیشه هی کرد که تا قوة 
تمقل به‌کار برده نشود , از حس وتجربه علم حاصل نمی گردد » و 
علم میانی عقلی می‌خواهد و لی ازطرف دیکس درتعقل هم تامیانی 
علمی به دست نیاید . اطمینان نمی‌توان‌کرد , و باید برای ارباب 
تحقیقات فلسفی سهو وغفلتی دست داده اشد که این مشکلات مرایما 
پیش آمده است » و درهرصورت اکر په فلسفه ممرفت ب ړکنه وجود 
دنت نمی‌دهد » لااقل باید حدود عقل را معلوم کرد ؛ تا بدانيم که 
چه می‌توان دانست وتا کجا می‌توان به یقین رسید . و کانت مدت 
چندین سال هم در این اآندیشه ها به سی برد تا سر‌انجام « فلسفه - 
نقدی » (۲) را تأسیس کرد و نخستین تصنیف مز ر گت خود را که 


(۱) در این قسمت کانت از حکمای فرانسوی سدء هیجدهم 
مخصوصاً از زان ژ اك روسو استفاده‌ای ده شا نموده اسنت ۲ 
Criticisme )۲(‏ معنی آن بعد توضیح خواهد شد 
۱۷ 


2 نقادی عقل مطلق » ۱ نام‌دارد» منتشر ساخت . ودر این هنكام 
پنجاه وهفت سال ازعمر او گذشته بود 
1 #۶ 

پیش از آن‌که به بیان فلسفه کانت بیر‌دازيم » باز باد آوری 
می‌کنيم ؛ که از آغاز سده هفدهم میلادی که در ارویا حکمت به 
مرحله تجدد در آمد . تحقیقات فلسفی در دو خط مخالف سیر کرد . 
یکی آن که د کارت سررشته اش را به دست داده بود » و مالبراش و 
اسیینوزا و لا دبنیتس وهم مشر بان ایشان همان را دنیال کردند » و 
درعین اسنکه ازجهاتی فلسفه را منقلب تمودند مشرب افلاطون و 
ارسطو را هم ازدست ندادند . که آنان بذایر این داشتند :که تعقل 
را تنها وسیلهٌ معرفت بدانند و آن چه را که عقل پذیرفت . باحقیقت 
مطابق انکارند , و در ابن دوش علم واقمی همان‌فلسفة او لی‌می‌شود 
که در اروپا نظر به بادگاری که از ارسطو مانده آن‌راهمواره 
ما بعدالطبیعه (۲) خوانده اند » و اهل این علم حقایق را تنها به 
استثباط عقلی مملوم می‌سازند . خط سیر دیگر آن بود که حکمایه 
انگلیس اختیار کردند و پس از فرانسیس بیکن سررشته آن را لاك 
به دست داد . وهیوم به کمال رسانید , و بنای آن براین بود که علم 
برای انان تنها به حس یعنی به تجر به حاصل می‌شود ۰ و تعقل به 
تنهائی مجهو لی را معلوم نمی کد م و از این دو انسان به معرفت 
حقایق و کنه ذات چیزها نمی‌تواند برسد و فقط عوارضی در می‌بابد 
که به مطابق بودن آن ها با حقیقت نمی توان یقین کرد و آن چه 
ادراك می‌شو د جن نماشهائی که به حواس درمی | بد چیزی نیست. و 
درهر صورت معلوم مفید همانست که به وسیلهةٌ حس و تجربه به دست 
می‌آید. بمتی علم طبیعی و بنا بر این فلسفة اولی بحثی بیحاصل است. 


Critique de 12 raison pure )۱(‏ به زودی معلوم خواهیم 
کرد که «قصود ارعقل مطلق چیست ۰ 
Mètaphysique (۲(‏ و ما از این پس لفظ فلسفه را به این 
معنی می‌دهيم و مطل فلسفه را حکمت می‌خوانيم . 
- 1۹۸ 


جماعت اول را یه اعتباراشکه تکیه سر تعقل دار ند 1 اصحاب 
عقل» (۱) گفتند وبه اعتبار اینکه به مطایق بودن معلومات عقلی با 
حقیقت جازم بودند , ایشان را «جزمی» (۲) می گوئیم . جماءت‌دوم 
به اعتباراینکه حس و تجربه را اصل دانسته‌اند «اصحاب تجر به»(۳) 
و « اصحاب حس » )٤(‏ خوانده شده اند , وبنابراینکه به مطا بق 
بودن معلومات با حقیقت یقین ندارنه ابشان را « شاك » با 
د مشکك » (6۵) با مردد می گوئیم ۰ و دانشمندان ما د سوفسطائی » 

کانت در تحقیقات نقادی خود در این مقام است که حقیقت امس 
را ميان این دوطریقه به دست آودد , ومعلوم کند که LT‏ واقعاً فلسفه 
او لی معنی داردبا دارد ؟ وموجه هست با نیت ؟ واگرهست حدود 
آن چیست ‏ و تا چه اندازه میتوان به اواعتماد کرد وصاحبنظران 
احوال حکما را در ارو پا در سده هیجدهم تشبیه کرده اند به احوالی 
که در او اخر سدءٌ نجم پیش از میلاد در و نان روی داده دود ؛ 
که بازار سوفسطائیان گرم و ازاین روعقایه در مبانی اخلاق مشوش 
ومضطرب گردیده بود(+) وبنابراین کانت را نظیرهقراط خواندها ند 
که کوشید تا افکار را به مجرای صحیم بیشدارد و کانت شساهت 
دیگری هم به سقراط داردکه او نیز درپی آنست که خود را باد 
شناخت ؛ یعنی مقدار و ارزش عقل انسانی را باید مملوم کرد. 

در و اقم تحقیقات کانت مقدمه فاسقه است وروش را به دست 
هی :ددد . از ابن رو که مملوم می‌کند که عقل انان چه می‌تواند 
دربابد ؟ وچه اندازه وچگونه می‌تواند درك حقیقت کند: و رودی 


Dogmatistes )۲( Rationalistes )۱(‏ 
Sensualistes ( ¢) Empiristes (T)‏ 
Sceplique (°)‏ 
(۶) درجوع کنید به جلد اول این تتاب در یایان فصل اول ر 
أغاز فصل دوم . 
ات 


که برای تأسیس فلسفة باید اختیار کرد کدام است ؟ و آرزوی کانت 
این بودکه به تأسیس خود فلسفه نیز بیردازد » جز اینکه چون از 
این مقدمات فراغت یافت و به عقیدء خود روش صحیم فلسقه را 
دریافت » پیری و ناتوانی در رسید » ولی حق ابنست که هرچند به 
ذی المقمه نتوانست بیردازد » همین مقدمات که تر تب داده او را 
ازبزر کترین حکما به شمار آورده است . 

اینك اصول تحقیقات کانت را در کتاب «نقادی عقل مطلق» (۱) 
به اختصار به دست می‌دهيم . وچون بیان کاقت سیار پیچیده ودرهم 
اشتت ‏ به پیروی عبارات او وتر تیب آن ها یایند نشده > تاآنجا 
که ممکن است مطلب را به بیان دوشن درمی‌آودیم . 

و باز برای مزید توضیج باد آوری می‌کنيم که ارسطو چون 
ابنکه انسان علم را ازچه ره به دست صی‌آورد ؟ و چگونه تعقل 
می کند ؟ پس ؛ نتیجة تحقیقات خود را در این باب درشش کتاب‌ثبت 
نمود » که پس از اوپیروانش مجموع آنها را « منطق » (۲) نامیدند 
(دانشمندان ما دو کتاب دیک ارسطو را هم که در خطابه و شم 
است جزّء این فن قرار داده » و مقدهه ای را که « فر‌فور یوس » یر 
منطق نوشته بر آن افزوده‌اند و این مجموعه را منطق خواندهاند). 

منطق ارسطو تا زمان بیکن و دکارت تقریباً پی‌کم و زيادبنیاد 
علم بود » پس از آن نیزهمان اصول با ترك بعضی زوابد و ضميمة 
بعضی فواید قسمت مهمی از فلسفه شمرده می‌شد » چنان که هنوز هم 
اساس منطق ارسطو مخصوصاً درقسمت راجع به قیاس معتبر و باب 


(۱) مغنی این عبارت را" به زودی دوشن خواهیم کرد . 

(۲) ءونوما نامهای آن شش کتاب از این قرار است ۰ 
قاطیغور باس یعنی مقولات باری ارمینیاس بعنی قضایا . نالو طیقای 
اول يا تحلیل قیاس . آنا لوطیقای دوم یا فن برهان . طوبیقا یعنی 
مواضع در فن‌جدل . سوفسطیقا بعنی سفسطه . 


— 


کانت چون درمقام تجدبد فلسقه بر آمد » تقریباً همان‌کرارسطو 
را از سرگرفت و به وجه دیکر » و کتاب « نقادی عقل مطلق » که 
نخستین تصنیقی است که آن حکیم در فلسفه اختصاصی خودنکاشته 
در واقع متمم فن منطق است . وبهمین جهت خود اوقسمت اعظم آن 
کتاب را منطق تامیده است» وایواب آن را بهمان نامها ئی که ارسطو 
به کار پرده خوانده‌است . وما در مواقع لازم بازاین فقرات راتوضیح 
خواهیم نمود . 


بخش دوم 
بیان تحشقات کات در هادی 


حقل مطلق نظری 


بره اول - مقدمات 


قلسفة اولی علم به مجردات است » و این علم به قوهٌ عقل‌برای 
انسان حاصل می‌آید اما در تعلیمات فلسفی به قدری اختلاف‌هست که 
شخص سر گردان می‌شود . و از ابن رو عقاید در باب فلسفه سستی 
گرفته است » و لیکن چون موضوع این علم مهمترین اموری است که 
انسان بتواند به آنها دل ببندد , چشم پوشیدن از آن ممکن نیست‌و 
مانند اینست که بگویند چون هوائی که تنفس می کنیم پاك فیست » 
باید دم زدن را تراك گفت . 

پس باید تکلیف را در این باب معلوم کرد » ودید آیا رسیدن 
به فلسفه میسر هست با فیست تا اگر میسر است راه آن را بيایم؛ 
و بتیادش را استوار کنیم و ارزش و حدودش را تشخیص دحيم » و 
این مقصود به نقادی در قوه تعقل حاصل می‌شود . 

١ 


شك نیست که آغاز علم انسان از حس است که صورتهائی از 
اشاء در ذهن نقش می کند و فوءه عقلی‌را بر می‌انگیزد ؛ تا آن مور 
را بهم بسنجد . و وصل و فصل کند ودر آنها عمل نماید » و معرقت 
بر اشیاء از آن حاصل گردد . 
حس و شهود حاصل می‌شود » حرفی نیست ولیکن چون درست تأمل 
شود دانسته می‌شود که علم انسان تنها به وسیله حس نیست وذهن در 
کسب معلومات. بر تأثیراتی که ازداه حس به او می‌رسد . ازخود نیز 
چیزی می افزا , زیرا اکن ذهن از خود مابه‌ای نداشته باشد که 
تا يرات وارده و محسوسات خود را ده آن ماه بیرورد › محوءات 
به مر تب علم نمی‌رسد » و معرفتی برای انسان حاصل نمی‌شود . 

پس معلوماتی را که تنها از ذهن بر می‌آبه » معلومات ذحنی 
می‌نامیم وبه ملاح اينکه ازقو شا لے نفس یمنی‌قوء عقلیه حاصل 
می‌شوند . معلومات عقلی‌هم می‌توان گەت و چون البته قبل‌از حسد 
تجر به در ذهن موجود بوده‌اند . معلومات قبلی ( ۱ ) نیز می‌توان 
خواند . واين به اصطلاح اروپائی نزدیکتر است وماحم همواره‌همین 
قسم خواهیم گفت . ۱ 

و معلوماتی رااکه ازحس وتجربه به‌دست می‌آید مملومات تجر ی 
گوئیم و بنابر اینکه پس از حس و تجربه حاصل می‌شوند به پیروی 
از ارو پائیان «ععلومات دعد‌ی» )۲( اصطلاح هی کفیم ه 

ضمناً می‌توان دانست که معلومات قبلی برای انسان فطری و 
معلومات بعدی کسبی می‌باشدد . 

۱ معلومات قبلی با عقلی دو قنك : قسمی | نت که ود نتج 
تجر ده و بثأ بر ین کسبی ادت مانند ایشکه اگریای‌ست خانه را مست 
کنند , ءقل حکم می کند که انه ویران می‌شود , اما عل ادن ءلم 
رابه تجربه آموخته ام 

Connaissance a priori (1) 

Connaissance a postériori (Y) 

~~ 


قسم دیگر آنست که به راستی عقلی وقبلی است , مائند احکام 
هندسی و تصور بعد در جسم ؛ و آنها اموری هستند واجب و کلی ؛ و 
جوں درست آند بشه شود بافته می‌شود که معلومات تجر بی هم تادر تحت 
قو عقلیه واقع نشود وبا معلومات قبلی حمراه نگردد ٠‏ محل اعتماد 
نمی‌شود بلکه صورت وقوع نمی‌با بد . 

چون در شعب حکمت نظو می کنیم می بینیم ۰ دباضیات علومی 
هدند کاملا محل اطمینان ؛ و لی‌نکسره از احکام‌قبلی فراهم آمده| ند . 
در طبیعیات هم چون محققان به دستور فر‌نسیس بیکن در آن وارد 
شده و تجر به و مشاهده را به کار برده‌اند . به نتایج اطمینان بخش 
رسیده‌اند (۱) وهرچند اساسا احکام آن بعدی می‌باشند احکام قبلی‌هم 
که در تحقیق هادی آن محققان بوده فراوان است . مانند فاعدهة 
ارتباط علت و معلول وغیر آن . 

اما فلغةٌ اولی را که احکامش یکسره قبلی‌وعقلی است. می بینیم 
کدعنوز مان صاحبنظران محل اختلاف است . وصورت علمیت نیافته 
است . وبابد سرآن را پیدا کرد پس گوئیم ؛: 

احکامی که ذهن درامور م ی کند و قضابا ئی که تر تیب می‌دهد › 
بعنی محمولی را بر موضوعی بار می‌کند دو قسم است ۰ تحلیلی و 
e‏ 

حکم یا قضیة تحلیلی (۲) آنست که محمول ازخود موضوع بر 
می آ بد > نی تصوری که محمول قرار داده شده » درشمن حدموضوع 
بوده و ذهن آن را به تحلیل از موضوع جداکرده ۰ و براو حمل 
نموده است » مانند اینکه بگوئيم : جسم صاحپ ابعاد است » زیرادر 
واقع معنی جسم اینست که صاحب ابعاد باشد . و کر نه جسم نخواهد 
دود . پس در حقیقت قضیه تحلیلی معلوم تازه‌ای ده دست نمی دهد ۰ 
فقط معلوم پیچیده را باز و آشکار می کند .و از ادن رو می‌توان‌آن 

(۱) دراینجا منظور کانت ارطبیعیات بیشتر تحقیقات ومعلوما تی 
است که نیوتن به دست آورده است . 

Jugement analytique )۲( 

° 


را قضيهةٌ تبیینی هم نامید . 

اما حکم با قضية « تر کیبی » (۱) آنست که محمول داخل در 
موضوع نباشد »و ذهن آن را ازجای دیگں آورده برموضوع ضمیمه 
کند و تر‌کیب نماید , و از ابن رو آن قسم قضیه را انضمامی هم 
می‌توان گفت . مانند اینکه بکویند : جسم وزن دارد زیرا که وزن 
داشتن چیزی نیست که ازحد خود جسم بر آید » ومحمولی است که 
ذهن آن را جداگانه دریافته و بر موضوع افزوده . و از قر کیب و 
انضمام موضوع با آن محمول قضیه را ترتیب داده است » و این قسم 
احکام و قضایا است که چون تر تیب داده شود مملومات تازه به دست 
انان می‌دهت . 

احکام تحلیلی همه معلومات قیلی هستند ۰ چون ذهن آ نها را 
جه فوءٌ عقل می‌سازد و از تجر به درنمی‌آودد ۰ 

احکام تر کیبی‌غالباً ازمعلومات بعدی ساخته شده‌اند » چنانکه 
وزن داشتن جسم امری است که به تجر به معلوم شده است ‏ و لیکن 
احکام تر کیبی قبلی هم داریم , که محمول را ذهن به قوء عقل 
دریافته و بر موضوع بار کرده است » مثال آن احکام ریاضی است که 
در عین این که به قوه عقل دریافته شده‌اند تر کیبی می باشند . 
مثلا این حکم که خط مستقیم کوتاه ترین فاصله ميان دو نقطه است 
قضیه تر کیبی است چون کوتاهی جزء حد استقامت نیست . وقبلی‌هم 
هست چون به تجربه معلوم نشده بلکه عقل آن را از خود دریافته 
است » پس‌احکام تر کیبیگاه ازمعلومات بعدی تر تیب داده می‌شوند 
گاه از معلومات قبلی . 

درریاضیات احکام و قضابا یں کییی قبلی اتف چون موضوعات 
آنها همه امور ذهنی است . 

در طبیعیات که موضوعات آنها امور متملق به موجودات مادی 
است » و آنها بیرون از ذهن می‌باشند . بسیاری از احکام تر کیبی 
بعدی است ؛ چون به تجر به به دست می‌آیند . ولیکن در این علوم 


Jugement synthètique (۱) 
0 ۳ 


اصول وقواعدی نیز هست که هم تر کیبی وهم قبلی است ؛ ما نندقاعدة 
رابطه علت و معلول . 

در فلسفه او لی موضوعات حقایق دیرون از ذهن است ۰ اما آنها 
مجرداتند وبه تجر به در نمی آیند . 

اطمینا نی که به ریاضیات هست از ابن رو است که در آنها احکام 
عقل همه در امور ی که خود ذهن ساخته است و بیرون از ذهن 
نیستند (۱) 

اطمینانی که به طبیعیات هست از آنست که موضوعاتش‌به تجربه 
در می‌آید » و به علاوه درآ نها هم عقل از خود چیزی مايه می‌گذارده 
و آن هارا پرورده می کند به شرحی که از این پس بیان خواهیم کرد. 

اما قلسفه او لی این کیفیت خاص را دارد که موضوعا تش نه 
درو دن اس رر فل ]ها زا ناه اندو رنه 
تجربه درمی‌آید . چون به تجربه نمی‌آیند احکام بعدی در آن حا 
نمی‌توان کرد » چون ذهنی نیستند احکام قبلی در آنها محل‌اعتماد 
نیست . احکام تحلیلی هم که معلومی تازه به دست نمی‌دهد . پس 
فلسفةٌ اولی چکونه علم شود و به آن افمینان حاصل گردد ؟ به 
اصطلاح دانشمندان خودمان علم واقعی آنست که عالم و معلوم »عفی 
نفس (۲) و شیثی موضوع علم (۳) در آن متحد باشند . این شرط 
در ریاضیات امل است درطبیمیات هم به شرحی که بیان خواهيم کرد 
حاصل می‌شود . ولی در فلقه اولی اشکالی باقی می‌ماند اینست که 
آن را خیال دافی و لفاظی و بیحاصل می‌انگار ند ۰ 
نداده‌بودند » واز این رو مطلب روشن نبود . و نیز این معنی آشکار 
نمی شد که چرا به ریاضیات اطمینان هست و به فلسفة اولی نیست ؟ 

پس باید اساساً تکلیف عقل وچگونگی حصول علم راکه لام ه اش 


(۱) نمونه ای از آن درصفحهٌ ۱۹۵ به دست دادیم. 
Objet )۳( Sujet )۲(‏ 


از کا 


اتحاد عالم ومعلوم است » همین کرد و اینست موضوع فلسفة نقدی 


و آ نچه کانت را برنقادی عقل برانگیخته ات 

حکیم مز بورمی گو ید + در تحهیق این مسئله‌من‌روش را از | نچه 
فیلسوفان دیکر داشته‌اند بکسره تفییر دادم » و مانند کپر نيك در 
امر هیشت عالم عمل کردم . که او دید با این فرض که مامر کزجهان 
باشیم و خورشید وسیارات کرد ما بچرخند مشکلات پیش می‌آید . 
پس فرض معکوس کرد که خورشید مر کز باشد و ما کرد او بچرخیم 
و دید مشکلات به خوبی حل شد منهم دیدم تا کنون ما معتقد 
بوده‌ایم که اشیاء اصلند و ذهن ما ادراك خود را تابع حقیقت آنها 
می‌کند » یمنی بر آ نها منطبق می‌نماید , از این رو مشکل‌پیش آمده 
است که دربارة اشیاء بیرون از ذهن چکونه با معلومات قبلی‌می‌توان 
احکام تر کیبی ترتیب داد ٠‏ پس من فر ض کردم که ذهن ما اشیاء 
را بر ادراك خود منطبق می کند , یعنی کاری نداریم به اینکه ادراك 
ذهن ما با حققت اشیاء مطابق هست يا نیست ؟ چون آن را 
تمی‌توانيم بدانيم آنچجه می‌دانيم اینست که ما انیاء را آنچنان 
درمی‌یا بیم که ادراك ذهن ما اقتضا دارد . پس به این روش مشکل 
حل عف وود ,ها نس دست که ور نار اقا ځار هم ازمعلومات 
قیلی احکام تر کیبی‌تر تیب دهیم. بیان مطلب پس از! نکه به درستی 
وارد تحقیقات کانت شد.م روشن خواهد گرد . 

چون معلومات قبلی به قوةٌ عقل دست می‌دهد پس هرگا آن 
معلومات ازشایبة حس و تجربه خالی و مجرد باشد قوه‌ای که آن 
معلومات را می‌دهد «عقل مطلق» (۱) می‌خوانیم وچون مامی‌خواهيم 
در این قوه نقادی کنیم ۱ تحقیقاتی را که در پیش داریم ؛ نقادی 
د عقل مطلق » می‌ناميم » و آن مقدمةٌ فلسقه او لی خواهد نود . و 


Pure )۱(‏ «هعزه۱] ومراد از عقل مطلق قوه تعقل مرف است 
بدون آلابش به حس و تجر به . 
ب 


این تحقیقات از « جنبة نظری » (۱) است وبه عملیات متوجه‌نیست. 
عام به اصول عقل مطلق راکه نقادی مقدمه وصول به آن است 
کانت « قلسفه بر‌ترین » (۲) می‌خوانه و نقادی او را« نادی 
بر ترین » (۳) می‌نامد . 
این نکته را هم | کنون خاط رشان کنيم . که در نقادی عقل 
مطای‌کانت به این‌نتیجه می‌رسد که ءقل‌مطلق ازرسیدن به حقایق مطلق 


5٩0600101۶ )۱(‏ در عملیات کانت تصنیف جداگانه دارد . 
که الان ددان اشاره خواهد شد و در جای خود مطالب آن را بیان 
خواهیم کرد . 

Philosophie transcendantale )۲( 

transcendantale al Critique transcendantale )۳(‏ 
لفظی است که کانت از اصطلاحات فلسفی قدیم اروپا گر فته واصطلاح 
کرده است برای معلومات حاصل ازصور ذهنی قبلی که معنی آن را 
در متن بیان کردیم . کلمة برترین که‌ها برای ترجمة این لفظ 
اختیار کر دبیم بامعنی تحت اللفظی آن بی متاسیت نیست » هر چند 
از این لفظ مراد گوبنده فهمیده نمی‌شود . و لیکن لفظ فرانسوی آن 
نیز چنین است و باید به جزئی مناسبتی آن را اصطلاح قرار داد ؛ 
چنان که کانت هم چنین کرده است . بنابراین حرجا بر ترین می گوئیم 
مقصود همه این نیست که بالاتر از همه است . بلکه منظور علم با 
فلسفه‌ایست که معلوم در او تجربی و حسی نبوده » عقلی وقبلی باشد 
وتعقلش به صورت علم باشد نه به ماده آن ووجهةٌ نقادی داشته باشد, 
وچون ابنجانب لفظی نیافتم که همه این معانی از آن مفهوم شود. 
ماتند خود کانت به کامه در تر ین قناعت کردم ت ا توجه می‌دهیم که 
هر چند کلم 6 مشتق از transcendant n.l‏ 
می‌باشد و لیکن مورد استعما لش متفاوت است , واگرچه چ.ره نیست 
جز اینکه « برتر » ترجمه شود . و به معنی فائق است , ولیکن 
سه 


عاجز است. آنگاه در کتاب دیگر که « نقادی عقل عملی » (۱) نام 
دارد می‌نما بد که به حقایق ازچه را میت ان رسد . 

پس می گو ید , علم انسان دو ر کن دارد «حس» (۲) و«فهم»(۳) 
واينك به‌نقادی هريك ازاین دور کن علم می‌پردازيم (4) . 


وت 


اصطلاح است برای امر‌دیکری که مقابل است با لفظ )صمصرمصصدز 
که به معنی درونی است » یمنی آنچه.در درون و خود است ؛ مانند 
حقیقت مطلق به عقیدهٌ حکمائی که وحدت وجودی هستند » ته این که 
فاثق بروجودو بیرون از اوباشد , مانند ذات حق به عقیدهٌ موحدان 


د 


Critique de [a raison pratique (۱)‏ این تکته را هم 
خاطر نشان کنیم که کانت لفظ وموزوم راگاه به معنائی‌استعمالمی کند. 
اعم از ادراك و فهم و تعقل و گاه به معنی خاص می گیرد که فوهُ 
استدلال و توحید معلومات باشد و در این جا به معنی اعم است . و 
نیز چنان که در فلسفه هیوم اشاره کردیم مقصود از تقادی در این 
جا سنجش میزان و توانائی عقل‌انسان است نه عیب جوئی ازاشخاص 
و کانت خوداین معنی را تصر یح کرده است . 

Entendement )۳( Sensibilitè )۲(‏ این کلمه را 
هم می‌توانستيم عقل ترجمه کنیم اماکانت جنبه خاصی‌از عقل‌را به‌این 
اسم می‌خواند که لفظ فهم از جهت لفظ و معنی برای آن مناسب تر 
است » وماحم لفظ عقل را در این میحث په ترجمه مونو تخصیص 
می‌دهیم واز این پس مطلب روشن خواهد شد . 

)٤(‏ آنچه در این وهلةٌ اول بیان کردیم تقریباً مدلول دیباچه و 
مقدمه کتاب کانت است در نقادی عقل مطلق که به بیان مخصوص‌خود 
در آودده‌ایم . 

و ۳ 


بربره دوم شناخت بر ترین حس 


نخستین مرحلهٌ علم (۱) به چیزها (۲) به وسیله قوة حس‌است 
که به آن وسیله ذهن (۳) انسان به قو مصورۀ ( ٤‏ ) خود به چیزی 
وجدان(ه) می‌با بد؛ چه بهرحال علم‌برای انسان حاصل نمی‌شودمگر 
اینکه ذهنش‌امری راوجدان کند. وبرای اینکه ذهن‌امری راوجدان 
کند. با ید به و جهی از آن متأثر شود؛ ووجهی که چیز ها در ذهن تأ ثیر 
(1)میکنداحساس (۷)است.منی چون تأ ثیرحسی برذهن‌و ارد آمد که 
امری‌را وجدان‌ کرد وقوه مصوره به‌کاررفت آن رااحساس می گوئیم؛ 
و وجدانی راکه ازاحسای دست می‌دهد تجر به(۸) می نامیم» و آنچه 
به تجربه در می‌آبد عارضه یاحادثه ( ٩‏ ) می‌خوانيم زیرا به حس‌در 
نمی‌آیند مگر امور حدوثی و عارضی ودر عوارض که تنها موضوع‌علم 
هی باشند دوآمس می‌توان تشخیص‌داد: ماده (۱۰) وصورت (۱۱)ماده 
آنست که تأثیرمی کند و احساس را بر می‌انگیزد . صورت آنست که 
پرا کندگی امر حادث را منتظم می کند و به آن واسطه وجدان به‌امی 


Esprit )۳( Objets )۲( Connaigsance )۱( 

Intuition )6( Faculté Reprèsentative (£) 

Sensation (¥) Irnpression (<٠) 

Intuition cmpirique با‎ Expérience (۸) 

Phéًenomene )٩(‏ معنی اصلی این لفظ در زہان یونانی 
ظهور است . 

) ° ا Matière(‏ (۱۱ )۳0۳6 وباید متوجه بود که آ نچه 
کانت ماده و صورت می گوید غیراز هیولی و صودتی است که قدما در 


۹ 


حادث روی می‌دهد . زیرا که تأئرذهن ازاشیا اگرتنها باشد معلوم به 
ست نمی‌دهد بلکه تأثراتی خواهد بود درنفس پراکنده و بی‌ربط و 
مشوش ؛ و معلوم وقتی‌می‌شود که تأقرات به انتظام در آید » و بهم 
مر تبط شود . 

ماده حادثه , یعنی‌احساس امری است انفعا لی (۱) وشکی‌نیست 
در ایشکه بعدی می‌باشد (به ممثائی که در صفحهه ۲۰ توضیح کرده‌ایم) 
ولیکن به اندك تامل دانسته می شود که صورت معنی تنظیم کنندة 
حوادث وعوارض در وجدان که امری است‌فعلی (۲) نمیتواند همان 
احساس باشد . و بعدی باشد , و ناچار امری است قبلی که در ذهن 
موجود است , و اکی نباشد امر بعدی راکه در ذهن وارد می‌شود 
نمی‌تواند تنظیم کند . 

صور تی که تنظیم کننده وجدانیات است دو وجه دارد ؛ بك وجه 
دیرو نی که حادثه را از بیرون درذهن نمایش می‌دهد و آن مکان است 
(یا بعد یافضا) (۳) ويك وجه درونی و آن زمان )٤(‏ است که ذهن 
آن را بیرون ازخود تصور نمی‌کند . بلکه در درون می‌با ید . مثلا 
خورشید در نفس انسان تأثیرات مختلف دارد از گرمی و روشنی و 
رنگ وغیرآنها ؛ و لیکن ادراك وجود خورشید وقتی دست می‌دهد که 
ذهن تأٌثیرات را در زمان و مکان به یکدیگر مر تبط سازد . 

زمان و مکان دو امر است که در ذهن از وجدان هیچ حادثه‌ای 
منفك نمی‌شود . ذهن انسان اشیاء را از هربك ازعوارض متعلق به 
آنها می‌تواند تجربد و سلب کند به جز زمان و مکان راکه تصورهیج 
این بالاتر می‌رويم و می‌گوئيم : ذهن‌انان وجدان همه اشیاء وامود 
را می تواند از خود دور کند ووجود آنها را نفی نماید اما زمان و 
مکان را نمی تواند . زمان و مکان نتیجه وجود و حدوث اشیاء و 
حادئات و تابع‌آنها نیستند پلکه شرط واجب تصور آنها می‌باشند و 


Espace )۳( Actif )۲( Passif )۱( 
Temps (¢) 
۱ 


در ذهن بر آ نها مقلمند . 

پس زمان و مکان معلومات بعدی و کسبی نیستند ؛ بلکه قبلی و 
فطری می باشند و دلیل دیکر بر این فقره اینست : که معلومات 
ریاضی که در قبلی بودن آنها شبهه نیست بدون تصور زمان و مکان 
معنی ندارد › یعنی| کر رمان و مکانر | آازدست حکیم دیاضی مگیر یم 

و نبا ید گمان کرد که زمان ومکان مفهوم های کلی هستند که ذهن 
آنها دا از جزئیات انتزاع کرده است , ذیرا اکر آنها مفهوم کلی 
بودند جشهالی بودند دارای انواع: با نوعهائی بودند دارای اصناف 
ولی چنین نیست . برای زمان یا مکان اجزا می‌توان فرض کرد نه 
انواع واصناف . مثلا دوز و ماه و سال اجزاء زمان هستند , اما 
انواع و اصناف آن نیستند . همچنین این مکان و آن مکان اجزاء بعد 
یا فضا هستند نه انواع واصناف آن به عبارت دیگر؛ هربك از زمان 
ومکان را می‌توان گفت بك کل است دارای اجزاء اما نمی‌توان گفت 
یك کلی است مشتمل برجزئیات (۱) یس زمان ومکان هر کدام امری 
واحدند . و تصور آنها از تجر به برنمیآبد ۰ بلکه وجدانی و قبلی 
می‌باشندو ذهن توهم حد و انتهائی هم بای آنها نمی‌تواند بکند , و 
امر واحد نامتناهی را مفهوم نمی‌توان خواند . 

زمان این تفاوت را بامکان دارد که مکان دروجدان آموردرونی 
نفس شرط حتمی نیست ۰ وشرط حتمی بودنش درامور بیرونی است؛ 
و لیکن زمان برای وجدان همه امور شرط است » خواه بیرو نی‌خواه 
درونی ۰ حتی این که نفس ادراك وجود خودرا هم نمی‌تواند درزمان 
منفقك نماید . 

چون ذهن انسان از تصور زمان و مکان نمی تواند منفك شود : 
پس باید گفت ؛ زمان و هکان جزء ذهن انسانند , و از خود وجودی 


(۱) برای تشخیص کل از کلی و جزء از جزئی به کتب منطق 
رجوع کنید . 
۱۱ 


ندار ند چنانکه چیز‌ها همه درزمان ومکان دیده می‌شو ند , امازمان و 
مکان خودشان دیده نمی‌شوند » نه چیزی مستقلند نه خواص وعوارض 
چیزی هستند , وذهن آنهارا ازخود ضميمهةٌ تاأثیرات خارجی‌می کند. 
و به امن وجه است که گفترم + احساسات مواد حادثات می باشند وزمان 
ومکان صورت های آ نها هستند . به عبارت دیگر: حصول وجدان در 
ذهن شرطی دارد خارج از ذهن » وشرطی دارد داخل درذهن » شرط 
خارجش وجود حوادث و موجودات است , و شرط داخلش وجدانی 
که ذهن اززمان ومکان دارد . برسبیل تمثیل می‌توان گفت ؛ وجدان 
حادثات مانند گرفتن آب است که بدون ظرف ممکن نمی‌شود . و 
چنانکه آن بای در طرف باغ تا گرفته خود » همنان حوادت بايد 
درظرف زمان ومکان واقع شو ند تا انسان آن ها را وجدان کند . 
جز اینکه ظرف آب خود چیزی است خارجی » و لیکن ظرف زمان 
ومکان وجود خارجی ندار ند و ذهنی «ستنه (۱) و خاصیت ذهن 


(۱) به‌قول اروپائیها ]0»>زط50 می‌باشند نه ۶ذ60عزط0 و 
چون ما نیازمندیم که برای این دو لفظ فرانسوی برابرهائی داشته 
باشیم. ازاین‌پس 56666 را ذهنی و ]006641 را عینی‌خواهيم 
گفت > زیرا او لی یعنی آ نچه ازذهن بررمی آبد ووجود خارجی‌ندارد» 
و دومی یعنی آنچه عینی است که درخارج وجود دارد . 

دراینجا یادآوری می کنیم که درخصوص زمان ومکان لا ببنیعس 
هم عقیده‌ای اظهار کرده بود برحسب ظاهر نزديك به عقيده کانت 
( رجوع کنید به صفحهُ ۷۲۸) چون او نیز برای زمان و 
مکان وجود عینی قائل نبود . و آن ها را ذهنی می‌دانست ؛ و لیکن 
تفاوت بزر گی ميان این دو عقیده هست زرا لاببنیتس زمان و مکان 
را مفهوم بعدی دانسته نود » که عقل آن ها را از تقارن با تعاقب 
امور انتز اع می کند اما کانت دزمان و مکان را امور وجدانی قبلی 
می‌داند و می گوید محسوس را تا ذهن در ظرف زمان و مکان نریزد 
وجدان نمی‌شود ۰ 
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انسانند. و اگر ذهن انسان نباشد زمان ومکان معنی نخواهد داشت. 
و مسلم نیست که نقوس دنگری غیر از نفوس انسانی همین قسم 
وجدان داشته باشند , و مجیور باشند حادثات را درظرف رمان و 
مکان وجدان کنند . 

تمثیل دیگراین است که معلوم را تشبیه می‌کنیم به غذائی که 
باید به بدن برسد و بدل مایتحلل شود ؛ برای این مقصود باید مواد 
خوراکی از خارج داخل معده شود » آنگاه باید معده واعضاء دیگر 
هاضمه شیره هائی از خود بر آن ها ضمیمه کنند تا خوراك ها غذا 
شود , پس ۰ خوراکها به منزله احساساتند و شيره‌ها حکم مان و 
مکان را دارند . ونیز برسبیل تمثیل می‌توان : زمان ومکان راتشبیه 
کرد به شیشه عینکی که شخص به چتم می‌گذارد .که اگر عینكسرخ 
باشد همه چیز را سرخ می‌بیند , واگر سبز است همه چیز به چشمش 
سبز خواهد بود » جن اینکه اگر بخواهيم تشبیه به حقیقت نزدیکس 
باشد ؛ باید فرض کنيم : این عينك از چشم جدا شدنی نیست و جزء 
چشم است . در آن صورت امکان نخواهد داشت که صاحب عينك‌عا لم 
را جز به رن عينك خود بتواند تصور کند . 

پس تا اینجا معلوماتی که به دست آهد به اختصار ابنست : 

۱ علم انسان برحادثات. یعنی برعوارض اشیاء تعلق می گیرد 
نه برذات ائیاء , چون میداً علم ما حس است » و حس فقط عوارض 
را درك می‌کند و این علم همانا به وجدان دست می‌دهد . 

۲-حادئات که به وجدان درمی | یند موادی دار ند وصوری » و 
مواد حادثات احساسات است . یمنی تأثیراتی که از بیرون به ذهن 
می‌رسد » و این جزء ازعلم بعدی است .صور حادثات زمان و مکان 
است که درون ذهن می‌باشند . واین جزء از علم قبلی است وبه این 
وجه است که احکام ریاضی که موضوع آن ها زمان و مکان است هم 
تر کیبی وهم قبلی می‌باشند . 

۴ - علم ما بر حادئات وعوارض به این وجه نیست که ادراك 
ما برحقایق امور منطبق شود. بلکه امور بر ادرال ما منطبق می‌شوند 

— ۷۳ مت 


ومعلومات ما آن قسم است که ذهن ما اقتضا دارد ؛ یعنی عوادضی 
که ما درك می‌کنيم درواقم و نفس‌الاهر چه هستند ؟ نمی‌دانيم ؛ زیرا 
که ذهن ما برای دریافت امور فالبهائی داردکه امور را در آن 
قالبها می‌ریزد . و مملومات ما قا لب گیریهائی است که ذهن از امور 
کرده ات ۰ و این کیقیت در ادر ال ما جاره ندارد وهمین است که 
هست . خواه درت باشد خواه نادرست . انان امور را آن سان که 
ذهتش می‌سازد درك می کند» وقسم دیگر‌میسرش نیست . 

ازاین رواست که می‌گویند مذهب کانت «اصالت :صور» است(۱) 
و تحقیق این مطلب بعد خواهد آمد. فعلا همین قدر توجه می‌دهیم که 
در معنی آین‌سخن اشتباه نشود که کانت مانند بعضی ازسوفسطائ_ان 
نمی‌گوید ؛ حقیقتی در کار نیست » وهرچه هست وهم وپندار و عدم 
هستی نما است . می‌گوید ؛ ما ذوات را درك نمی‌کنيم فقط عوارض 
آنها را درمی‌با بیم ,آنهم آن سان‌کد ذهن ما ادراکش را افتضادارد, 
و برای‌ما حقیقت همین است وافع نفس‌الامر هرچه می‌خواهد باشد. 

اگر‌چه حس قسمت تجربی علم انان است. ولیکن چون به 
بیان فوق معلوم کردیم که درحس و تجربه هم ذهن معلومات قبلی‌بکار 
می‌برد بحث در این قسمت نیز درنقادی عقل مطلق روا بود , و این 
بحث را « شناخت بر‌ترین حس » (۲) می‌ناهيم . 


(۱) 6ع:[062( این لفط در مواردچند به کار می‌دود ۰ ودر 
هر مورد به قسمی باید ترجمه شود . در اینجا مقصود این است که 
به عقیدٴ کانت ازاشیاء وعوارض آنها آنچه محقق است و علم بر آن 
تعلق می گیردتصورات ذهنی است که برای شخص از آنها دست می‌دهد 
صرف نظراز واقع نفس‌الامر که نمی دانیم چیست وعقل را به آن 
دسترس نیست . 

transcendantale (۲)‏ 2۱۳6۱1606 بمنی‌شناخت قو حس 
از آن جهت که ذهن برای وجدان امور حسی معلومات قبلی به کار 


می برد 
ص 


و وت 


بهرة سوم - تحلیل بر ترین قوذ فم 


دانستیم که قوةٌ حس دروجدان امورچگونه معلومات قبلی به کار 
می‌برد ۰ و وجدان را می‌سازد وایین نخستین مرحله علم می‌باشد » و 
ار این رو گفتيم , حس بك ر کن علم است . انك با ید به قهم (۱) که 
د کن دیکرعلم است › بیردازم ۰ زىرا حس که قوه دریافت تأثیرات 
وتصویرات است وبه شرحی که بیان کردیم : ماب وجدان امورمی‌شود 
به‌تنهائی علم‌را به‌ما نمی‌دهد . فقط موضوع علم‌را می‌دهد .آن‌تصاو ی 
یعنی‌موضوعات علم‌را قوة فهم می‌گیرد وبه‌قوه عقلیه درذهن می‌پرورد 
ومفهوم (۲) را می‌سازد » پس وجدان حسی اگر نباشد فهعم چیزی 
ندارد که علم از آن سازد ۰ ودستش خالی خواهد دوده اما فهم‌هم| گر 
نباشد وجدان حسی ملومی به دست نمی دهد . پس ؛ همچنان که 
حادثات ماده و صورتی داشتند که بیان کردیم : معلومات هم ماده و 
صور تی دارند. ماد علم بعنی وجدانیات به وسیلةً حس حاصل می‌شود 
و صورتش بعنی مفهومات به وسیلةٌ فهم رومی‌دهد . 

در مفهومات هم ممکن است ده منشاً تجر بی نها نظر کرده شود 
و ممکن است مجرد از نظر تجربی و حسی نگریسته شوند . در این 
قسم دوم علم به اصول مفهومات را «منطق برترین » (۳) می‌نامیم و 


چس 
استعمال لفط 6 به معنی شناخت قو حس بامعنی 
آن را به معنی شناخت زشت وذیبا به کار می بر ند . 


Concept ( Entendement (1) 
Logique transcendantale (¥) 
—(\o- 


در منطق برترین نخستین کار ما تشخیص معلومات ذهنی و عقلی 
مطلق (۱) است ۰ پس گوئيم : حاصل شدن وجدانیات در ذهن امری 
است انفعالی . اما حاصل شدن مفهومات نتیجه فعا لیت عقل است که 
در ذهن تصویرهای پرا کندۂ چند را متحد کرده تصویر کلی می سازد 
و بهمین عمل است که عقل در امور وچیز‌ها حکم می کند » زیراحکم 
عقل جز این نیست که درباره امر تشخیص می‌دهد . که آن امری‌است 
جزئی در تحت بك امرکلی که او شامل جزئیات بسیار می‌تواند باشد 
مثلا وقتی که حکم می کنیم به اینکه جسم قسمت یذیراست تشخیص 
داده‌ایم که بسیار چیزها قسمت پذیر ند . و جسم یکی از آنها است به 
عبارت دیکر : « جسم » مفهومی است جزئی که در تحت مفهوم کلی 
«قسمت پذیر» واقع می‌شود (۲) 
پنابراین قوه فهم همانا قوة حکم کردن است » با ميان دو 
مفهوم رابطهٌ موضوع ومحمول یافتن ( به عبارت دیگر محمولی دا بر 
موضوعی حمل کردن) وضمناً استنباط می‌شود که وجدان علم بیواسطه 
است » و مفهوم علم با واسطه زیرا که حر مفهومی از وجدانیات با از 
مفهومات دیگر درست می‌شود . 
چون موضوع ومحمول در قضاباغا لباً معلومات تجربی ووجدانی 
می‌باشند . برای منظور ما مفید نیستند » پس برای اینکه مفهومات 
مطلق قبلی را پیدا کنیم نظر می‌کنيم در اينکه ؛ فهم بجه وجه 
وجدانیات را جمع ومتحدمی کند! و قضایا تر تیب می‌دهد ؟ به‌عبارت 
دیگر ربط میان موضوع و محمول چکونه است ؛؟ پس می‌بينيم وجوه 
این ار تباط هتعدد است + و سں انجام در هی بابي م که در قضا با چهار 
آمی منظور تواند شد » و ارتباط موضوع بامحمول به چهار وجه‌است: 


(۱) فراموش نشودکه در این فصل هرجا «مطلق » می گوئیم به 
معنی منزه از آلایش حس وتجربه است . 
(۲) جسم هرچند خود کلی است ولیکن نسبت به قسمت پذو 
جر ئی است . 
ت۲۱ 


کمیت (۱) .کیقیت (۲) » نسبت (با اضافه) (۳) , جهت باماده(ع ) 

چون‌نظر به کمیت کنیم ‏ قضیه بامخصوص (9 )است (شخصی)(٩)‏ 
مانند اینکه بگوئيم میر عماد خوشنویس است . یا جزئی است (۷) 
مانند اینکه بگوئيم گروهی از مردم خوشنویسند » یا کلی است (۸) 

اگر نظر به کیفیت. کنیم قضیه یا موجب )٩(‏ است » هانند اینکه 
انان میرنده است » یا سالب (۱۰) است مانند اینکه نفس مير نده 
تنس ا خی( ۱۱ ) است ( مول ) ماه اک تفر 
نامیر نده است . 

هرگاه نظربه نست میان موضوع و محمول باشد قضیه یاحملی 
(۱۲) است مانند اینکه خدا عادل است , با شرطی(۱۳) است مانند 
آینکه اگر خورشیدیر آ ید روزاست. بامنفصل( ٤‏ ۱)است مانئد اسنکه 
یا ذمین مرک عالم اشت باخورشید . 

وچون نظ به جهت قضیه بکنیم یا احتمالی (۱۵) است مانند 
اينکه . محتمل است که مریخ مسکون باشد ۰ با تحققی (۱۶) است 
مانند اینکه زمین گرد است » باضروری (۱۷)است مانند اشکه خدا 
باید عادل باشد . پس هريكت ازچهار وجه ارتباط موضوع و محمول 
سه قسم است ۰ و بنابرین دوازده وجه پیدا شد: واینها وجوهی است 


Relation )۳( Qualité )۲( Quantité )۱( 

1801۳10061) 7( Singulier (©) Mode (£) 

Universe] )۸( Particulier (¥) 

Négatif )۱۰( Affirmatif (^) 

(۱۱) :هنن به اعتبار اینکه از کل اقسام وجود نظر را 
محصور می‌کند به آنچه در محمول مذ کور می‌شود . 

Hypothétique )۱۳( Catégorique )۱۲( 

Ptoblématique (1°) Disjonctif (1£) 

Apodictique (1۷) Asscrtorique (۱7)‏ برای 
فهم این اصطلاحات باید به منطق آشنا نود . 

-۲۱۷- 


درقضایا که عقل پیش خود دریافته و ازتجربه نگرفته است . پس بر 
طبق این دوازده وجه دوازده مفهوم ذهنی مطلق به دست می‌آید که 
معلومات قبلی می‌باشند . یعنی قالبهائی هستند که عقل در همرچه 
می‌خواهد حکمی بکند و تر کیبی بسازد اول در آن قالبها می‌دیزد و 
آن مفهومهای دوازده‌گانه از این قرار احت : 

در گمیت ۱ - وحدت (۱) ۰ ۲- کثرت (۲) ۰ ۳ -کلیت (۳) 

در کیفیت ٤‏ - ایجاب ٥۰ )٤(‏ ۔ سلب (9) . + - حصر (*) 

در نسبت ۷ - ذاتیت ( ۷ ) و عرضیت ( ۸ ) ۸ - علیت و 
معلولیت -٩ )٩(‏ مشار کت (۱۰) با (مقابله) (۱۱) (نظربه اینکه 
متقا یلها با هم نحوی ازمشار کت دارند ) 

در جهت ۱۰- امکان (۱۲) وامتناع (۰)۱۳ ۱۱- :حعق(۱) 
ایجابی پا سلبی ۱۲ - وجوب (۱۵) و امکان (۱۰) . 

این مفهومهای دوازده گانه را کانت به پیروی از ارسطو 
« قاطیغو ریاس» (۱۷) یمنی مقولات نامیده است » زیرا ارسطو هم 


7۲0081146 )۳( ۱0۲2۱166 )۲( Unité )۱( 
Limitation (1) Négation (°) Réalité (€) 


Inhérence (۸) Subsistance (¥) 
Communauté (1°) Causalitè )ل(‎ 
Possibilité )۱۲( Rèciprocité (۱1) 
Existerce )۱۶( Impessibilité )۱۳( 
Contingence )۱۶( ۵6688146 (۱°) 


حکمای ما این معنی را «م امکان اصطلاح کرده‌اند و با آن امکان که 
مقوله دهم شمردیم تفاوت نگذاشته اند همین قدر بادد متوجه بود که 
این امکان مقا بل وجوب انت و آن امکان مقا بل امتناع است ۲ 

(۱۷) 0۴168ع۵هن) در نزد اروپائیان مقولات ارسطو مقولات 
وجود اصطلاح شذء است . ومقولات کانت مقولات فهم . و بايد توجه 
کرد که این مقولات که کانت آ نها را مقولات او لیه می‌شمارد شامل 
است آنچه راکه پیشینیان ممقولات او ليه می‌گفتند و بعضی از | نچه 
را معقولات ثانیه می‌نامیدند . 

۲۱۸ 


از عنوان کردن مقولات ده‌گانه می‌خواسته است وجوه مختلف 
محمولاتی را که برموضوعات بار می‌شود معلوم کند . جز اینکه بیان 
نکرده است که این مقولات را ازچه راه به دست آورده است ۰ و نیز 
درشمارۂ مقولات اهتمام نکرده است که همه مقولات نخستین وغیر 
مرتبط به امور حسی باشند , و لیکن کانت خواسته است مأ خذ تشخیص 
مقولات را به دست دهد و مقید شده است که آنچه از مقولات تشخیص 
می‌دهد ازمنشاً حسی ووجدانی دور بوده صرف عقلی و به روش منظم 
و احد اخذ شده باشد» جز اینکه اهل تحفیق بر اوخرده گرفتهان که 
اگر ارسطو آن دقایق را به کار نبرده است خودکانت هم در عوض 
پردقیق شده و برای قربنه سازی که ازهريك ازوجوه چهار گانه سه 
مقو له درون آورده مقولات غير لازم شماره کرده ای مانند مقو له 
حصر (مقولهٌ ششم) که یکره به نظرزاید می‌آید (چون همان ایجاب 
یا سلب است در امر معدول) و همچنین با اینکه در مقولات کیفی 
ابجاب و سلب دا برشمرده بود ( مقولهٌ چهارم وپنجم) در مقولات 
جهت تحقق ( مقولهٌ یازدهم ) را بشمار آوردن حاجت نبود که 
چیزی برایجاب وسلب مزید نمی کند . 
و 


در هرحال چون در قوءٌ علم دقت و تأمل کردیم ؛ حدود ادراك 
حسی و عقلی مشخص شد و دانستیم که حس تأثیرات وارده را 
درمی یا بد و منتظم کرده به وجدان در می‌آورد وعقل وجدانیات را 
با هم تر کیب نموده حکم هی کند . در قو حس وجدانیات تجربی 
وبعدی را ازوجدانیات قبلی (زمان ومکان) تمیز دادیم ودرقوه عقل 
به یك رشته از مفهومات قبلی (مقولات) برخوردیم که گوئی قا لبها ئی 
هستند که عقل نتایج پراکنده تجربه را در آنها ريخته و آن مواد را 
صورت می‌دهد وپرا کند گی را جمع‌آوری می کند . 

اکنون بیشتر دفیق شویم تاچگونگی حصول علم‌را بهتردريابيم 
پس‌گوئيم : هیچ علمی برای انسان روی نمی‌دهد مکی اینکه نفس 

ت۲۱ 


به وجود خود ادراك داشته باشد . یعنی خود را شخص عالمی ( ۱ ) 
دریابد . در «قابل شیثی معلومی(۲) . شیثی معلوم در نفس باذهن 
عالم در آغازوجدانیا تی پرا کنده احدات می کند, و لیکن‌نفس آمری 
است واحد و برای اینکه چیزی را بتواند تعقل کند باید آن چین 
و احد باشد . و وجدانیات پرا کنده‌ای که اشاره کردم با ید جمع 
آوری شود و توحیدیاید » این‌عمل توحیدرا قوفهم به وسیلهٌمقولاتی 
که شماره کردیم انجام میدهد و درنفس عالم که خود را امری واحد 
ادر ال می کند اور کثیری را که ډه وجدان حاصل شده به صورت امس 
واحد در می‌آورد تا علم به آن امور را نفس بتواند به خود تعلق 
دهد . پس شیئی شدن هر چیز و معلوم شدنش بر نفس به اینست که 
پرا کند گیهای چند در ذهن جمع شده واحد شود » و این عمل توحید 
راخود ذهن انجام داده‌است یعنی ذهن است که شیثی‌را برای علم‌خود 
شیئی کرده است . به عبارت دیکر شیثی معلوم مصنوع ذهن با عقل 
انسان است . ابنست معنی آن سخن که گفتیم ۰ (۳) کانت در فلسفه 
مانن د کین نيك عمل کرد > و به جای اینکه آشیارا اصل بدا ند وادراك 
را بر آنها متطبق كند . ادراك را اصل قرار داد و اشیا را بزآنها 
منطبق نمود » و در مبحث شناخت بر‌ترین حس هم که معلوم کرد که 
زمان‌ومکان قا لبهائی حستند که ] نهارا ذهن در خوددارد, ومحسوسات 
را در آن فا لبها هیر بزد مقدمه همین عمل دود » یعنی آنجا راجم به 
محسوسات این فقره را نمایان کرد واینجا راجم به مقولات درمبحث 
حس دانستیم که ما امور را به وسیلۀ عینکی می بینیم که بك شیشه‌اش 
زمان و يك شیثه‌اش مکان است ۰ اکنون می‌بينيم عينشك ما دستگاه 
مفصلی است که علاوه بر آن دو شیشه چندین شیشه دیگر دارد که 
عبارت از مقولات باشند . و نتیجه اینکه کلیه جهان بعنی اشیاء معلوم 


Objet Pensé )۲( Sujet persant (1) 
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ها , خواه محسوی و خواه معقول ؛ مصنوع ذهن‌ما هستند و بنابراین 
عالم و معلوم متحدنه » وبه این وجه است که علم برای انسان میس 
هی شود . 

مقولات در علم به منزله صورت‌اند و وجدانیات به منز له ماده 
آن می‌باشند » ووجود هردو برای علم ضروری است . ذیرا که ماده 
ی‌صورت متحقق نمی‌شود ۰ و صورت بی ماده همچون ظرف بی‌مظروف 
است » و زاین رو می توان دانست که علم ماجن برامور تجربی به 
ان ی وا کر ا ن راه فنا 
جوهر است یا عرض ؟ بکسره بیمعنی است » زیرا که اگر تجربه و 
حس راکنار بگذاریم » مفهوم جوهروعرض از میان می‌رود و گفتگو 
پیموضوع خواهد بود . 

#۶ 

چون توحید وجدانیات پرا کنده را قوفهم » یمنی عقل‌به وسیلهُ 
مقولات می کند. ومقولات معقولاتند یعنی متعلق به‌خود عقل‌می‌باشند, 
پس به بینیم مقولات در ذهن چگونه حادث می‌گردند ؟ بعنیی درحالی 
که معقو لند چکونه برمحسوسات تطبیق می‌شوند ؟ 

کانت‌می گوید » عامل‌این تطبیق قوء‌تخیل (۱) است. ووسیله‌اش 
لا ات . توح اه فره تال فربوط بدا نتم زیر که 
مخیلات جز در زمان و مکان صورت نمی گیرند , ولیکن تخیل امی 
اضال نیست بلکه فو فعالیت وارد به وو خود تصاویری (۲) 
ذهتی می‌سازد , و آنهارا زمینه برای وجدانیات محسوی قرارمی‌دهد 
£ اینکار به وسیلهٌ زمان صورت می گیرد ۰ زیرا که زمان یا آنکه 
مربوط به حس و مادیات است , شباهتی به اهر مجرد دارد چنانکه 
پیش ازاین گفته‌ایم که , زمان ومکان در محسوسات حکم صورت را 
دارند برای ماده » ومعلوم قبلی‌هستند وزمان از مکان همه معقولات 


Schêèmes )۲( Imagination (۱) 
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نزدیکتر است , زیرا که مکان چن‌انکه گفتیم » وجه بیرو نی صور 
محسوسات است » وزمان وجه درو نیست » و بیش ازمکان به‌امور ذهنی 
صرف نزديك است . پس می توان زمان را واسطه ميان محسوس و 
ل و اا ا را ان ادها 
می کند که جای وجدانیات ؛ بسسی حادثات وعوارض را در مقولات 
نغان می‌دهد . مغلا ۰ پی‌در پی آمدن امور در اد اك نفس تصو بر عدد 
را در ذهن می‌سازد » واز این امر زمانی ادراك کمیت حاصل می‌شود 
پی اگر کل آنات متوالی در ذهن گرفته شود مقوله کلیت خواهد‌بود. 
واگر عده‌ای از آ نات منظور شود کثرت است » واگر بك آن ملحوظ 
شود وحدت است . همچنین پریاتهی بودن زمان از حادثات در ذهن 
ایجاب با سلب را مصور می‌سازد . ونیز اگر دوام حادثات در ذهن 
گرفته شود ؛ تصور ذات پیش می‌آیه و اگر تعاقب دائمی دو آمر 
ملاحظه شود تصور علیت دست می‌دهد , و اگر مقارنة امور به نظر 
گرفته شود مشارکت يا تقابل به‌ذهن می‌آید , وهمچنین اکرساز کار 
بودن امری با مقتضیات زمان تصدیق شود تحقق است , وا گروجودش 
در همه وقت ملحوظ باشد وجوب است . پس به این بیان دانسته شد 
که تصویر همه مقولات که مخیله به قوءٌ فهم می‌دهد از زمان ساخته 
هی شود . 
¥ ¥ 5۶ 

مقولات را که مفهومات مطلق قبلی هستند شناختیم , | کنون 
گوئیم : احکامی که عقل درباره مواد علم بعتی وجدانیات می کند در 
تحت قواعدیست که قوهٌ‌فهم از پیرویآ نها چاره‌ندارد» وذهن نمی‌تواند 
خود را از آنها آزادکند و آنها را دستورهای قو فهم مطلق (۱) 
می‌نامیم : و قضایائی هستند ذعنی وقبل ی که بنیاد علم می‌پاشند . وحر 
حکمی که‌فهم بخواهد دربارء وجدانیات یکنداز آن‌دستورها نمی‌تواند 
خارج شود » و آن دستور ها ناشی از مقولات چهار گا نه اصلی یعنی 
کمیت و کیفیت و نسبت وجهت می‌باشند . 


Les principcs dc Pentendementpur (1) 
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پیشینیان گفتها ند : عقل از قبول تناقضش امتناع دارد > و این 
فقره را اساس تعقل دانسته‌اند و حق‌است ۰ و لیکن این قاعده حکمی 
است تحلیلی و ما دنبال احکام تر کیبی هستیم و باید بنیاد آنها را 
بياییم : 

۱- یکی‌از دستورهای ذهنی قبلی فهم‌مطلق اینست که وجدانیات 
همه« کم» صاحب اجزا می‌باشند واین حکم از آ نجا بررمیآید که ذهن 
هرجه راادراك می‌کند درظرف زمان ومکان وجدان می‌کند . وزمان 
ومکان کم‌اند و قسمت پذبرند وهیچ مقداری از زمان و مکان نیست 
که ذهن دتواندآن را قسمت ناپذیں تصور کند . منابراین اجزادارد 
وجزء لایتجزا باطل است (۱) کانت می‌گوید ۰ این حکم از اصول 
متمارفهة وجدان (۲) است ومینای علم ریاضی است ومر بوط به مقو له 
کم است . 

۲- دستور دیگر اینست که هر امری که حادث می‌شود و به چس 
در می‌آید قوتی‌دارد ۰ یمتی درجهُ شدت و ضعفی ازحدود صفر کر فته 
تا مقدار تامحدود , اما این قوت آمری است واحد ومانند کمی که‌در 
دستور پیش مذ کور شد اجزا ندارد ۰ و این دستور در علوم طبیعی 
بسیار مهم و مبنای علم قوی می‌باشد » و کانت آن را « جنبهٌ قبلی 
ادر اه » (۳( می‌خوا ند سای انکه جنبه بعد ی أدراك س است ٠°‏ و 
این دستور دوم مربوط به مقولهٌ کیف است . 

۳ - قاعدء دنکن اشست که انسان در ادراکلت خود از تصور 
ارتباط میان آنها نا کزیر است , و آن ارتباط همانا به زمان است و 
سه وجه دارد : استمرار و توالی ومقار نه »> و ازاینجا سه دستور نتیجه 


(۱) مقصود جزء لایتجزای حقیقی است ۰ چنانکه لاببنیتس و 
بعضی از قدما می‌گفتند بمنی آنچه نه به فرض تقسیم شدنی باشد , نه 
به عمل . و این غیر از آن چیزی است که امروز از علوم طبیمی 
می گویند یا ذیمقراطیس میگفت . 

Les axiomes de 1’ intuition )۲( 

Les anticipations de la perception )۳( 
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می‌شود که کانت آنها را « قیاسهای تجربه » (۱) می‌نامدیّو از مقو له 
اضافه به دست آمده است. . 

نخست اینکه ۰ در تغییرات » ذات متغیر همواره باقی است و 
مقدارش کم وزیاد نمی‌شود . 

دستوردوم اینست که: تغییرات نسبت به یکدیگرعلت ومعلو لند . 

دستور سوم اسنکه ۱ ذوات ی که مقارن نکدنگن یعنی در يك زمان 

این سه دستور هم که قاعده کلی‌ار تباط هدر کات می‌باشند درعلوم 
طبیعی کمال اهمیت را دار نت ودر حقیقت بنیاد آن علومند وازاین‌رو 
عقیده به بخت واتفاق باطل می‌شود . 

6۶ از این گذشته سه دستور ديگرداريم .که برای تجربه انان 
اصول موضوعه (۲) می‌باشند و مررتبط به مقوله جهت‌اند . 

اول اینکه : هرامری که با شراثط صوری تجربه (یعنی با 
وجدانیات ومقولات) ساز گار است ممکن‌الوقوع است . 

دوم اینکه : هرچه باشرایط مادی تجربه ساز کار است ( یعنی 
محسوص می‌شود) موجود ومتحفق 

سوم اینکه : هرچه وجود و سازگاریش با امر واقع بر طبق 
شرایط عمومی‌تجربه باشد و عدمش با آن شرابط منافی باشدوجودش 
واحب ات 

این بودخلاصه بسیار مختصری از بخش نخستین ازمنطقبر ترین 
کافت که آن را تحلیل برترین (۳) نامیده است » و نتیجه‌اش اینکه 


Les analogies de L'expèrienee )۱( 

Les postulats de la Pensée empirique )۲( 

Ana] yti gue transcendantale )۳(‏ دو کتاب از کتا بهمای 
ارسطو در فن منطق عاي :ار ۸1ھ نام دارد » یعئی تحلیل که در 
آنها ارسطو قیاس و برهان را تحلیل یمنی تشریح کرده است » و 
چون‌کانت دراین قسمت از کتاب خودچکونکی‌قهم را تشریح و تحلیل 
کرده است آن‌را به این نام خواندة است . حکمای ما هم کامعی 
لفظ یونانی را به‌کار برده آنالو طعقاگفته اند . 
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ذهن يس از آ نکه ارعوارض وحادئات خارجی متاأئر شد . و آن 
تأثرات را در قا لب زمان ومکان که درسر نوشت خود او نهاده شده و 
معلومات قبلی هستند رمخت . و وجدان و تجر به را درست کرد iT.‏ 
وجدانیات و تجر بیات برای علم انسان به ممزله ماده می‌شود و هم 
انسان آن ماده را می‌گیردوبه صورت ممقول درمی آورد و آنمقولات 
نیز در سرشت عقلند » و امور قبلی می‌باشند . سیس مفهوماتی که 
از این راه ده دست آهده ده راهنمائی دستورهای قبلی 2 فهم مطلق» 
موضوع احکامی می‌شوند که عقل دربارءٌ عوارض وحادثئات می‌نما ید 
ونقس انسان از این راه بر آنها عارف می‌شود . 

از تحقیقا تی که در تحلیل مفهومات ر دستورهای « هم مطلق € 
کردیم ونتایجی که پیش ازاین در مبحت شناخت بر‌ترین حس گر فته 
نودیم › نانك و تکمیل شد و دانستیم که علم انسان وجدانیاتی است 
که از راه حس برای او دست می‌دهد و ذهن به آن وجدانیات به 
مقتضای شرایطی که ذاتی خود او است صورت می‌بخشد . یعنی آنها 
را به صورت عوارضی که به ادراك ما می آ یند درمی آورد > و برای 
انسان جز شناخت این عوارض هعرفتی میس نیست . و فهم ما به 
معرفت ذوات معقول دسترسی ندارد . و عوارض هم آن سان شناخته 
می‌شو ند که خود ذهن آنها را می‌سازد » وقا لب دیزی می‌کند . به 
عبارت دیگر آنچه ما ادراك می‌کنيم همه در ذهن‌ما ساخته میشود و 
واقع نفس‌الامر را نمی‌دانيم چیست . باز به عبادت دیکس عقل ما 
قوانین خود را برامور تحمیل میکند یمتی به جای اینکه بررحقیقت 
واقع منطبق شود ۰ واقع را در تحت قوانینی که مقتضای ذات خودش 
است درمی‌آورد . پس : جهانی که ما ادرا ميکنيم مصنوع عقل ما 
است » و قوانیتی که ما در جهان قشخیص میدهیم قوانیئی است که 
عقل ما بدان سرشته شده است . مغلا رابطه علت و معلول چنانکه 
تشر یح کردیم ساخته عقل است . و در عالم حقیقت معلوم نیست تر تب 
معلول برعلت واچب باشد . 

از این تحقیقات ممکن است چنین به نظر آید که‌کانت «اصالت 
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سوری » (۱) است به وجه اشد یعنی غیر از تصورات ذهنی وجودی 
در عالم قائل نیست . وجهان را یکسره وهم و پندار میداند و از 
حرسوفسطائی , سوفسطائی تراست . ومعلومات را به عوارض وظواهر 
تء‌اق میدهد نه به حقایق , بلکه حقیقتی قائل نیست ۰ چون جهان را 
نتیجه این میشود که علم وفلسفه موضوع وهعنی ندارد . 


کانت این معنی دا پیش بینی کرده و درپایان تحلیل بر ترین 
یعنی بخش اول ازمنطق بر ترین تحقیقا تی دارد, که حاصلش اینست: 
که من نه سوفسطائيم ونه اصالت تصوری نه نی موجوات می کنم نه 
منكر حقابةم نه علم وفلسفه را بیمعنی میدانم . من در عقل انان 
صرافی می کنم و میز انش را می‌سنجم وحدودش را همین می‌کنم تسا 
هعلوم شود که دست عقل به کجا میرسد و به کجا نمیرسد و ميکویم : 
فهم و عقل ما از موجودات فقط ظهورات وءوارض را ادراك می کند. 
وتنها علم به امور طبیمی را می‌تواند در یابد » یمنی آنچه به تجر به 
درمی‌آید و اگرمبانی تجربی را ازما پگیر ند . دیگر برای تعقل 
«وضوعی دردست نخواهیم داشت . و نمی گویم عقل چیزی نمیفهمد 
بلکه اثبات میکنم که ما بدون مباشرت عقل چیزی ادراك نمی کنیم 
و اگر عقل نباشد حس هیچکاره است » چنانکه ثات کردم ؛ که 
محسوسات و تجربیات هم جنبة عقلی وقبلی دارند , و اموری هستند 
درحد خود پرا کنده بیمعنی که عقل وفهم آنها را جمع آوری می کند 
و به آنها معنی میدهد. ولیکن عقل راهم میگویم : بدون محسوسات 
دستش بجائی‌بند نیست ومانندظرفی تھی است . حتی اینکه مفهومات 
ریاصی هم که صرف عقلی وقبلی می‌باشند اگر در محسوسات به کار 
برده نشوند بیمعتی خواهند بود » اما همین محوسات تجربیات 
یعنی عوارض که من موضوع تعقل می‌دانم وجودشان دلالت دارد 


106811846 (۱) 
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بر این که ذواتی هست که ابن عوارض ظهورات | نها می‌باشند (۱) 
زیر! که ظهور ظهور کننده میخواهد (۲) و شاید خداوند به مخلوق 
دیگری غیر ازمافهم و عقلی داده باشدکه قوء ادراك آن ذوات را 
دارد آن سان که ما عوارض را وجدان مې کنیم. ولی عقل مابا آنکه 


۱ چنان که در حاشیه صفحه٩‏ ۰ ۲ همین کتاب اشاره کردم ۰ 
آنچه ما عوارض یا حاد؛-ات میگ‌وئيم اروپائیان Phènomé٤ne‏ 
میکویند و ابن لفظی است و نانی به ممتی ظهورات یعنی آ نچه‌ادراك 
مشود مخصوصاً ا ادراك حسی . درمقایل این لفظ كانت برای و ات 

ی موجوداتی ک که این ی ظهورات آ نها هستند اصطلاح دیگری 
از یونانی اختیار کرده است و آن 00006868[ است. بمنی معقولات 
ده ابن ملاحظه که حقایق ذوات ظاهر ومحج‌وی سنا و ط ره حکم 
عقل وجود آنها را میتوان تصدیق کرد . و۷۱ طون این لفظ رایرای 
مثل به کار برده است » ینا پراینکه او همان معه‌ولات را حقيقت 
میدانست در فلسفه کانت Phnéoméneg‏ (عر ادص و Nouménes‏ 
(ذوات) عنوان خاص دارد که آنچه ما اینجا درمتن گفته ایم اشاره 
به آن است 

(۲( نکته سنحجان بر کانت خرده ګر فته‌اند که در رابطه علت و 
معلول تردید کرده است» وبا اینحال وجودظهورات را دلیل بروجود 
ظهور کننده دانسته , وبر نخورده است که نفض سخن خویش کرده 
ات حق اینست که کا نت چیزی را نفی نم‌کند و چنانکه ذر متن 
E LE EEE GSS DL‏ 
تخته ند عقل خود هستيم , وچاره ای از پیروی او ندارم اگرچه 
با حقیقت مطادق نیاشد » و مثلا یکی از دستورهای ذهنی وقبلی فهم 
مطلق که در تحلیل احكام عقل دريافتيم ملازمه علت و مملول بود 
هرچند من در نقادی ازعقل به اینجا ریدم که این دستور اختراع 
عقل من است ٠‏ اما ا وقتی که عقل‌من جين می با مد جاره از تصدیق 
ندارم ۳ 


ل 


حکم به وجودآن ذوات میکند از آنها وجدان ندارد. وجزظهورات 
چیزی نمیتواند أدراك کند » وأین عجن عقل را از رسدن به درك 
ذوات پس ازاین‌بازدنبال خواهیم کرد. ولیکن برای یقین به حقیقت 
خوات 4 اندازه ای که درقوة دشر است من راه دیگر معتقدم ( که 
پس از فراغ از تقادی عقل نظری مطلق به آن خواهیم پرداخت) . 

و اما ایشکه میگوم . آنچه ما درك می‌کنیم عوارض است ؛ 
متظورم این نیست که عوارض و ذواتی که این عوارض ظهوراتآ نها 
هستند پوچ و بی‌حقیقتند » من می‌گویم: تصاویر مختلف متعدد که از 
خارج در ذهن ما وارد میشود برحسب وجوب » آنها را ذهن بهم 
پیوند میدهد و وجه جممی که حاصل میشود » تصوری است که ما از 
شیتی دادیم و این تصور شیئی واحد از وجدانیات بسیاد امری است 
قبلی (به وجهی که دربیان مقولات دوشن ساختیم) ویرای ها مستلزم 
وجدان به نفس خودمان اس ت که آن نیز امر واحدی است که به نحو 
قبلی ازوجدانیات متعدد حاصل می‌شود. این توجیهیکه من ازوجود 
اشیاء می کنم معنیش این‌نیست که اشیاء موهومند. وحتی من برد کارت 
اعتراض دارم که او نفس دا اصل دانست و برای یقین به وجود 
موجودات دیگر راه پر پیج و خم اختیار کرد »و حال آنکه اگس 
موجودات دیگر و تأثیراتی که برها می‌کنند نیاشند . نفس ما هم از 
وجود خود تمی‌تواند | گا شود ؛ و در واقع ادراگ نفی ار خود با 
ادر ال موجودات مقار نست ولازم وملزوم یکدیگر ند ۰ 

پس من می‌گویم : ادراك ما نبت به ءوارض به وجهی است که 
شرایط عقل وحس ما اقتضا دارد , و برای ما حقیقت همین است کد 
ادراك م ی کنیم (۱) واگر از ابن جهت به عجز قو ادراك خود پی- 
بردیم » ازطرف دیگرحقیقت علم را به دست آوردیم و مشکلی که علم 
چگونه دست می‌دهد حل شد به اینکه دانستیم که عالم بامعلوم متحد 

(۱) حکمای ما می‌گفتند حکمت » علم به حقایق است درحدود 
طاقت بش ہس در واقع کانت می‌خواهد حدود طاقت بشر را 


قشخ ص دهد 
۲۸ — 


است ۰ به این وجه که معلوم مصنوع خود عالم است و « اصحاب 
تجربه» (۱) (مثلا هیوم) که تنها حس راعلم می‌خوانند برخطا هستند 
و «اصحاب عقل» (۲) (معلا افلاطون و دکارت) هم تنها معقولات را 
حقیقت می‌دانند و محسوسات را نمایش دی حقیقت می‌شمار ند اشتباه 
هستند که چون می‌بیند درپرواز برای پس زدن هوا باید بال‌بز ند و 
قوه به مصرف برساند . و دال خودرا خسته کند ؛ تصور کند که اگر‌هوا 
نیود بهترپرواز می‌کرد غافل ازا که هرچند هوايك انداژه مزاحم 
عمل او همست . ولیکن تکیه گاه او است و اک نبود اصلا پرواز 
مقدور نمی‌شد . فیلسوفان پیشین همین اشتباه را کرده وبلند پروازی 
نموده‌اند و ادعای ابشان در بافتن حقایق مه صرف تعقل بیجا بوده 
است. پس : حق این است که علم انسان تجربه‌ای است که عقل‌آن را 
می‌پروراند یمتی مایه علم‌هم حس است وهم تعقل واز این‌رو است که 
می‌توافیم احکام تر کیبی عقلی بسازیم . وعلم را بربنیادی استواد 
بگذاريم جزاینکه این اطمیتان که به علم پیدا کردیم تنها راجع به 
ریاضیات وطبیعیات است که معلومشد درعین اینکه احکام آنها تر کیبی 
است ؛ مبنای فلسفی یسنی قبلیو عقلی دارند . اما در یاب فلسفقه اولی 
به جائی ترسیدیم . بلکه تزلزل ما بیشتر شد . چون در ضمن این 
تحقیقات هر چه دیدیم این بود که انسان تنها بر عوارض و حادثات 
می‌تواند علم‌بیا بد. درحالی که موضوعفلسقة او لی‌ذوات بعنی‌موجودات 
ثابت می‌باشد . 

اينك به بیان اصول بقية منطق برترین کانت می‌پردازيم وعاجز 
ومحدود بودن عقل بهتر روشن خواهد شد . 


بهرة چهارم- جدل برترین 
تا کنون ] نچه از تعقل گفتهام مر بوط ده قوه‌ای و ده است که عقل 


Rationalistes )۲( Empiristes )۱( 
-۳۳۹- 


به و اسطه آن درامور حکم می کند و تصدیقات را می‌سازد ۰ و از این 
قوه مخصوصاً تعبیر به فهم کردیم . اما کانت عقل‌را به معنی خاصی هم 
استعمال می کند و آن بالاترین مرتبةٌ فهم است » بعنی‌اینکه ازجمم - 
آوری تصدبقات کلبات هحر د استخر اج نماید ؛ و به آن کلیات مجر د 
نامی می دهد که افلاطون برای کلیه معقولات اختیار کرده بود , در 
معقولاتی را که کانت اینجا در نظر دارد ما برای مشخص بودنشان 
«صور معقول» (۱)خواهيم گفت . 
اگردرست بنگرم : می‌بينيم دراین قسمت کار عقل این است که 
ازمعلول به علت (۲) برسد » ودر این عمل چون برای مملولی‌علتی 
دریافت » برمی‌خورد به اینکه آن خود نیز معلول است. واین‌رشته را 
مسلسل می یابد ولیکن عقل انسان تسلسل را نمی پذیرد و ضروری 
می‌داند که به جائی منتهی‌شود » وعلتی بیابد که خود معلول نباشد , و 
دراین جستجوبه سه ذات متوقف می‌شود. اموری را که دردرون وجود 
خود او روی می‌دهد منتهی به نفس (روان) )۳( ھی کند؛ از اموری که 
بیرون از وجود خود می‌نگرد مجموعه‌ای تعقل می کند که جهان )٤(‏ 
می‌نامیم . وسرانجام روان وجهان هردو را معلول یك حقیقت بی‌علت 
می‌یا بد که اورا خدا (۵) می‌خوانيم وهمین سه‌ذاتست که او 
به عنوان معقولات (۶) به‌آنها اشاره کردم . 
آزاین‌رو درشناخت صورمعقول سه شعبه پیش می‌آید, روانشناسی 
(باخود شناسی) (۷) وجهان شناسی (۸) وخدا شناسی )٩(‏ ومجموع 
(۱) 10668 با Concepts de al raison pure‏ 
(۲) برحسب معمول علت‌را موو ومعلولرا ۴٤٤٥٤‏ می گویند 
اما در اینجا کانت علت را صەiانفصو٤‏ ( شرط ) و معلول را 
08۵0:0026 (مشروط) می گوید 
Univers (¢) Ame )۳(‏ وبه بونانی Cosmos‏ 
Noumêènes )۶( Dieu (°)‏ 


Cosmologie (^) Psychologie (¥) 
Thèologie )( 


بت 


این سه شعیه قلسفقه ار لی (۱) را تشکیل می‌دهد. وفیلسوفان تا کنون 
عدعی بوده اند که این مقولات را که وجود های مطلق و فائم به ذات 
تصور می‌شو ند به قوهُ عقل ونظر می‌توان اثبات کرد ۰ وبنيادفلسفهة 
نقدی‌کانت براینست که این ادعا را باطل کند . یعنی دانسته شود که 
این ذوات را به فو عقل نظاری نه می‌توان ادر ال کرد ونه می‌توان 
اثبات نمود , واين مقصود به وسیله‌ای دیگر باید حاصل شود. زیرا 
چنانکه پیش از ابن نمودار ساختیم فلمرو عقل نظری محدود په 
تجر بیاتی است که عوارض می‌باشند وهنررعقل همین است که عوارض 
ذو ات را که ازراه حس به اومیرسند درست انعظام و قاعده در آورد 
ومعلوم ومتقول بسازد . 

نطر به این مىظور کانت این قسمت از تحقیقات خود را « جدل 
بر ترین » (۲ ) می‌نامد » زیرا می‌خواهد بنماید که استدلالی که 
فیلسوفان در اثبات صور معقول می‌کنند برهانی نیست . جدل بلکه 
مفالطه است ؛ اکرچه قصد منا لطه نداشته و فقط سهو کرده‌اند . 

اشتباهی که فیلسوفان جزمی دربار؟ اثبات ذرات به قوة عقل 
دارند می‌توان نظیر اشتباهی دانست که کودکان در بار هة کنارة افق 
دار ند که آن را پابان سطح زمین می‌انگار ند .و چمین می‌پندار ند 
که آنجاآسمان به زمین پیوسته است , اما هرجه ,کوشند کد به آن 
بر‌سند دورن می‌دود و این اشتباهی است که عقل ۵-چکس از آن 
مصون نیست مگراینکه نقادی پیش بیاید ورفم اشتباه نماید . 

در قسمت روانشناسی (۳) کانت می‌گوید : اهل تحقیق وحود 

(۱) 16190۳۵0۷6 انها تقسیماتی است که پس از لایبنیعس 
ولف و حئمای دیگر آلمان در فلسفه مقرر ساخته بودند. 

Dialectigue transcendantale )۲( 

(۳) دراینجامقصودازروانشناسی ۲۵۱۱0۵۳6116 Psychologie‏ 
یعنی روانشناسی تعقلی است که اثبات جوهر ومجرد و جاوید بودن 
نفس را فقظ. بهذلل و نزهان می کنهاو ازمباحت فلشفه اولی انشت نة 
آن روانشناسی که حالات نف را به مشاهده وتجر به در می‌آورد و 


ت۳۱ 


نفس را برای انسان امری بدیهی می‌خوانند و چنین می‌پندارند که 
به دلیل وبرهان جوهر وبسیط ومجرد وبکانه و جاوید بودنش را 
اثبات می‌کنند . مثلا دکارت نخستین چیزی را که در قلسفه اصیل و 
بقین دانست این بود که « می‌اندیشم پس هستم » یمنی آن که او را 
د من » می‌گوئیم و خاصیتش اینست که فکر دارد. البته وجوددارده 
وجوهری است مستقل از تن. وچون ابعاد ندارد مادی نیست ومجرد 
آست » ولیکن اگر درست بنگريم : این استدلال فلط است (۱)از 
ابتگو فکری هست چکونه می‌توان .یقین کرد که جوهری هست مجرد 
که فکر متعلق به او است زبرا درتحلیل بر‌ترین آشکار ساختیم که 
جوهریت مفهومی است که برای انسان دست می‌دهد » از این که 
امورحسی را وجدان می‌کند و آنها را به وسیلهٌ مقوله توحید میدهد 
وقکر باعلم امور وجدانی حسی نیستند . که تحت مقوله در آیند و 
این که فکربسیط است چه دلیل می‌شود براین که منشاء آنهم بسیط 
است ؟ وا گر چنین باشد یس جسم را می‌توان گفت سبط ومجرداست 
چون هیچ جسمی بی‌سنگینی نمی‌شود وستگینی امری است بیط و 
ایعاد هم تدارد پس مچرد است . 

واشت ات که جمیم اعمال ذهنی من متضمن وجود من می‌باشد 
اما این دلیل نمی‌شود که این « من » جوهر مجرد مستقل از تن‌باشد. 
چون فی از همین که او شرط جمیع اعمال ذهنی من است دبنگ 
علمی و ادرا کی از او نداریم > پس د کارت و فیلسوفان دیکر شرط 
علم را موضوع علم قرار داده اند . ودر جملهٌ « می‌اندیشم» موضوع 
محمول را موضوع به معنی جوهر گرفته اند واشتباه دراینجا است. 

پس جوهر بودن نفس‌ثابت نیست وبرفرض که ثابت باشد مجردو 
غير مادی بودتش ثابت نمی‌شود. چون ما جوهر مادی را هم‌نمی‌دانیم 


(۱)استدلال غلطی که میمی بر اشتیاه است نه برمنا لطه وآن را 
Paralogisme‏ می‌گو نند ۰ 
۳ بت 


چیست یس روانشناسی تعقلی(۱) اساسش باطل است . 

تحقیقات کانت دراین مبحث بسیار مفصل وغامض است. وماداخل, 
تفصیل آن نمی توانیم بشویم . نتیجه همین است که اشاره کردیم و 
مانند همه مباحث دیگرفلسفة کانت باید به همین اشارات اکتفا کفیم. 
ولیکن باز یاد آوری می‌کنیم : که منظور کانت این نیست که وجود 
نفس و مجرد وجاوید بودن آن را انکار کند . بلکه می‌خواهد ثابت 
کند که این امور به برهان عقلی درتمی‌آید و فلسقه اولی ازاین‌جهت 
یابه‌ای استواد ندارد .. 

0% 

می‌بیند آنهارا مجتمع ومتحد می کند وازآن مجموعه تصور جهان را 
می‌سازد. ودرابن‌جهان تصورچهارفقره صور معقول‌پیش می آ بد که هر 
یك مر بوط به بکی‌از معقولات اصلی می‌باشند ؛ یکی هر بوط به کمیت 
و آن مقدار زمانی و مکانی جهان است ۰ دوم مر بوط به کیفیت و آز 
چکو نکی تقسیم مادء جهان‌است ۰ یخنی‌حد تقسیم وجزء بسیطی که بابد 
به ان درسد : سوم مر بوط به اضافه و آن رشته علت و معلول است که 
منتهی به علت نخستین باید بشود ؛ چهارم مر بوط به جهت است که 
زشته وجودهای ممکن بايد به وجود واجب برسد . 

تا وقتی‌که به این صور به نظر مفهوم انتزاعی نکریسته شود . 
اشکالی انیست اما همین که آنها را وجودهای عینی مستقل قرار دادیم 
چون‌بخواهيم در بارةآ نها رائی اختیار کنیم گررفتار «تنازعاحکلم» (۲) 

می‌شویم. یمتی در هربك از آن صور معقول دوحکم متناقض درمی‌یا یم 


Psychologie rationnelle )۱(‏ که پیش‌آزاین به آن‌اشاره 
کر دہ ایم بعنی‌علم به نفس فقط ازروی مبا نی عقلی و استدلالی که پی‌از 
تحقیقات کانت امروز تقربب] متروك است ۰ در مقابل روانشناسی 
آزمایشی Psychologie expérimentale‏ بمنىعلم به‌آثار نفس 
ازروی مشاهده و تجربه و آن امروز علمی ات مفصل و بسیار مهم 
ودلچسب و متضمن فواید بسیار است . (۲) Antinomie‏ 

نشف ۲ ۲ نت 


که هر دو موجه می باشند وهر دو را نقض‌هم می‌توان کرد ؛ چنان که 
محققان پیشین هر کدام برحسب سلیقة خود حکمی را گرفته اثبات 
کوان سکب گنها کی وواد وا نان دای را کر 
.وبی‌بنیاد بودن موضوع گفتکو است . 

صور چهار کانه وتنازع احکام متناقض در آنها ازابن قر اراست : 

تنازع ۱ - جوان کران دارد با بیکران است ؟ یمنی ابمادش 
متناهی است انا متناهی و آغاز زمانی داشته یانداشته است ؟ هر يك 
ازاین دو وجه را جماعتی مدعی شده واثبات کرده‌اند . و لیکن حون 
درست تعقل می کنیم هيچيك ازاین دو حکم ۰-ناقس پذیرفتنی نیست 
وهردورا می‌توان ابطال کرد (۱) چه: اکر بگو نند آغاز زمانی داشته 
است می‌گوئيم پس پیش از آن آغاز معدوم بوده است , و از معدوم 
چکونه به وجود آمده است ؟ ا گر یگونندآغاز نداشته است» می گوئيم: 
چون جهان عبارت از اموری است که به وقوع پیوسته و متحقق شده 
است امور متحقق را چگونه می‌توان نامتناهی فرض کرد ؟ همچنین 
گربگویند ابعادش نامتناهی است » جون جهان از اشیاء ساخ:ه شده 
چگونه می توان شماره اشیاء موجود را نامتناهی دانست ؟ و اگر 
بگویند | بعادش محدود است. چون دروراء حد او البته فضاهست يس 
جهان باآن فضا نسیتی‌باید داشته باشد . و لیکن جهان وجود است و 
فضائی که جهان در او نیست عدم است. پس میان وجود وعدم چه قسم 
اضافه ممکن است ٩‏ 

تنازع ۲ - در جهان جوهر بسیط هست با نیست ؟ اگ بگویند 
نیست هی کوئیم . جسم که جهان ازاو ساخته شده به حصرعقلی با بسیط 
است یا مر کب ؛ وا گر مر کب است مر کب ازاجزاء بسیط است » پس 
درهر حال وجود جزء بسیط ضروری است . اگر بگوبند بسیط هست 


(۱) تحقیقات کانت دراین مبحث نیز مفصل است » ودر حريك 
ارزصور معقول چهار گانه يك طرف تضیه (1۳۵6) را عنوان واثبات 
می کند آنگاه قضیه نقیض‌را (۳696)ز۸(۵) عنوان و اثبات می‌نمابد 
وما به ناچار مه اخعصار واشاره می گذرانیم ۲ 

۳ 


می‌گویند چکونه می‌توان قبول کر« له حسم قسمت پذیی‌نباشد ؛ چون 
اگر قسمت نیذیرد ابعادندارد » وا _ اناد نداشته‌باشد جسم نیست . 

ازع نا همه امون وچب انه ا اعتاری هر هت 3 
بکویند همه موجبند می‌گويم : پس رشتة علت ومتلول به کجا هیربد 
درصورتی که عقل تساسل را نمی‌پذیرد ؟ ا گر می کویند اختیارهست: 
یعنی آمری هم هست له معلول وموجب بيست » وبه اختیار خورعلت 
می‌شود ۰ می گومم : این امرالبته پیش ار مدلو لش وجود داشته است 
جعنی رقتی بوده است که علیت نداشته است » سيس علت شده است و 
چون مختاراست البته علت شدنش علت نداشته است پر در قاعدة 
رجوب علت برای معلول اختلال پیدامی‌شود . 

تنازع ٤‏ وجودی که واجپ باشد هست با نیست ؟ وجودواجب 
ناچار علت ممکنات است ۰ پس این تنازع هم نظیر تنازع سوم است. 
اگر‌بکویند وجود واجبی نیست تسلسل لازم می‌آید » اک بکویند 
هست باید با مجموع جهان باشد با جزء ودرون آن با برون‌جهان؛ 
مجموع جهان نمی‌تواند باشد چون مجموعه ای از ممکنات نمی‌تواند 
واجب بشود بیرون از جهان عم نیست » چون علت شدنش ناچار 
آغاردارد وامری است زمانی , وامرزمانی بیرون ازجهان نمی‌شود. 
جزء جهان هم نیست چون اگر جزئی ازجهان غیر معلول باشد رش" 
علت ومعلول مختل می‌شود . 

در مقابل اي تنازع و تناقض احکام بیطرف نمی‌توان بود . 
چون مطلب مهم است و بابد تکلیف رامعلوم کرد . پس می‌بينيم در 
تنازع اول ودوم قضیه و تقیضش هر دو بی‌معنی است . چون گفتکواز 
آغاز وانجام وحدود جهان و کل وجز: آنست ؛ ودر قضیه و نقیخش 
جهان ازيك جنبه نگرسته می‌شود و می‌دانیم که آنچه ما از جهان 
ادر اك می کیم وجدانیات زمانی ؛ بسنی عوارض و حادئات است و 
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حربوط یه ذات نمی‌شود , و مفهوماتند نه معقولات (۱) یمنی آنچه 
ادراك می‌کنيم وجودهاگی است که ذهن خود ما آنها را تصوی کرده 
ممت ۰ س در آنها حکم‌کردن به تناعی یا عدم تناهی و آغازداشتن 
یا نداشتن وسیط وهر کب بودن مورد ندارد وبیمعتی‌است 

اما درتتازع سوم وچهارم می‌بينيم احکم‌شاید به یك جنبةٌ واحد 
از وجود متعلق نباشد زب | واجب وممکن وعلت ومعلول شاب که 
از یك جنس نباشند » یکی‌چنقول یعنی ذات مستقل » و یکی مفهوم 
یمنی علرضه وحادثه باشد » پس در تنازع سوم وچهارم ممکن است 
آن هر دو قضیه درست باشند یمنی اختیار و وجوب متعلق به ذات و 
جیر و امکان و وجوب تر‌تب معلول برعلت راجع به عوارض بلشد و 
دراین صورت تناقضی در کار نخواهد بود . 

در.تارع سوم وچهارم چون قضابا با اخلاقیات و مبداً و معاد 
مر تبط است رفع تنازع کمال اهمیت را دارد » وامکان جمم قضابائی 
که پی‌حسب ظاحر متناقض است راه امیدی برای حل مشکل وتعیین 
صاخته نیست » و اينك عجز او را از حل مسائل راجم به ذوات باز 
بیشتر آشکار خواهیم ساخت . 

est 
چون در ممکنات تأمل می کند خود را محتاج هی‌دیند که به وجود‎ 
واجبی قائل شود . ورشته معلولات را به علتی که خود معلول نباشد‎ 
منتهی نماید . اما دراین مبحت به تنازع احکام گرفتار می‌شود . در‎ 
حبحثی که اکنون گفتکومي‌کنيم , مسثله سادة وجود واجب و علت‎ 
نخستین نیست ؛ بلکه فکر انان متوجه <قیقت مطلقی است که او‎ 
را خالق و صانم جهان ومجرد وواحد ودانا ومربد وحکیم ومهر بان‎ 
بدا ند مه عبارت دیگی : خدائی که ار بات دیانت و جکمای الهی در‎ 
نظردار ند ودل ما هم به او گواعی میددد ۱۰۰ ,نها .و احند وجود‎ 
او را به دلیل عقل ثابت کنند , ودد این آم په خ.نا ._زوند ,زیرا‎ 


(۱) مفهومات ومعقولات به آن معنی که دت در سر گرفته است 
که مفهومات راجم‌بعوارض وظهورانند ومعقولاتراجم بحقا بق‌وذوات. 
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که راه یقین به وجود چنین مبدائی استدلال عقلی نیست چنان که 
بر اهینی که می آور ند هیچکدام قاطع ووافی نمی‌شود . 

چون در براهین حکما بر اثبات وجود باری نظردقیق می‌کنيم 
می‌بينيم همه منتهی‌به سه برهان اصلی می‌شود (۱) 

یکی برهان وجودی که آنسلم آورده و دکارت و هم مشربان او 
یعتی ا کثر حکمای جزمی و اصحاب عقل همان را به عبارات مختلف 
یذ بر فته| ند > و به طور خللاصه انسستت :که ھا تصو رکمال وذات‌کمل را 
دارم وذاتی که وجود نداشته باشدکامل نیست . ذات‌کمل حقیقی‌ترین 
ذواتست . پس چگونه ممکن است وجود نداشته باشد ؟ و لزوم وجود 
برای ذات کامل مانند لزوم دره است برای کوه . بالزوم وجودزاو به 
است برای مشلت و لی‌عجب است که این استدلالیان توجه نمی کنند که 
وجوب کمال برای ذات کامل » پس از آنست که ذات کامل را محقق 
مدا تیم ۰ آری‌کوه اگر موجود باشد دزه لازم او است . اما اگر‌کوه 
نیاشد دره هم نخواهد بود ونیز ضرورت وجودزاوبه برای مثلث سبپ 
ضرورت وجود مثلت نمی‌شود به عبارت دیگر تصور دره‌را برای کوه 
واجب می‌دانيم . اما وجود کوه ار کجا واجی‌شد ؟ پس‌همچمین تصدىقی 
می‌کنیم که تصور وجود برای تصور ذات‌کلمل واجب است ۰ اما تحقق 
وجود ذات کامل از کجا واجب است » این حکم درمقام تمثیل مانند 
آنست که کسی بگوید من تصور صدپاره زر مسکوك دارم ۰ پس‌صدپازه 
زر مسکوك دربئل دارم . البته ممکن است صدپاره زرمسکوكه داشته 
باشی‌اما سیار فرق‌باشد ازاندیشه تاوصول . همچنین وجود ذات‌کعمل 
را کی اد ره 

برهان‌دوم برهان جهانی‌است که همان بی‌بردن ازمعلو لها بەعلت 
تخستین واز ممکنات به واجب است. و لیکن برفرض اینکه این‌فهم‌ما 
درست باشد . از کجا که آن وجود واجب خدای منظور مااست ؟ وبچه 
دلیل خدای «وحدت وجودیان» نباشد یامجموع موجودات بعنی‌جهان 


(۱) نظر کانت به لایبئیتس ودکارت و پیروان ایثان است رجوع 
کنید به صفحه ۱۰۰ همین کتاب . 


بت ۲۳۷ 


واجب نباشد ؛ مگر اینکه وجود واجب و علت نخسسین را مستلزم 
کمال بدانیم » درایتصورت بر می‌گردیم به برهان وجودی که حالش 
معلوم شاد . 

برهان سوم برهان علت غائی‌است به این وجه که می‌بينیم امور 
جهان نظام دارد و متو جه غایتی‌است ¢ پی‌اراده ناظمی در کار است 3 
این سخن البته سیار دلچسب است اما چون درست می‌رسیم می‌بينيم 
از کجا که ناظم جهان‌آن ذات کامل وخالق وخدای مهربانی باش که ما 
دریی آن هستیم؟ اولاچه‌حق داریم که جهان‌را مانند ساعتی‌با ساختمانی 
فررض کنيم که بسازنده محتاج باشد ؟ وانگهی کامل بودن عالم خلقت 
را از کجا احراز کرده‌ايم تا مبداً او را کامل بدانيم ؟ و اگر نظر به 
کمال مبداً داشته باشیم باز به برهان وجودی بر گشته‌ايم . 

تن اقبات خات بارعه هر هیا عقلی فیس تهاگن از 
موجوداتی که به علم‌ما در مي‌آیند بخواهيم به‌اوبرسيم , این‌موجودات 
عوارض وظهوراتند و مادی می‌باشند و آنکه منتها اليه این عوارض 
است » باید ازجنی خودآنها باشد . اگر از این عوارض و ظهورات 
بکذریم و بخواهیم به عقل مطلق نظری مسئله را حل کنيم » دست‌ها, 
تھی دستی است و تکیه گاهی‌نداريم» و لیکن اینقدر هست‌که اگر پای 
استدلالیان جوبین است وبه اثبات عقلی نمی‌رسد دست مشکران هم به 
جائی بند نیست و راه طلب باز است . 

# ج + 

این دود خلاصه سار مختصری ازقسمتی از کتاب‌کانت که آن ر' 
جدل بر تر ین تاهیده و خواسته است اثبات کند که روان وخدا وجهان 
هرسه صوری هتن د که عقل آنها را می‌سازد , زیرا که کار عقل وحدت 
دادن ده تصور ات کثیری است که درذهن رخ می کنند وقوه عقل پ‌ار 
آنکه‌آن صوررا ساخت ۰ آنهارا ذوات می‌بندارد و غافل می‌شود از 
اشکه آنها فقط صو. معقولند . یعنی نفس عبارتست از تصوری که 
هر کس دارد ازامر واحدی که عوارض درون ذهن خودرا به‌او منتهی 
می‌کند . وجهان تصوری است که عقل آنرا از مجموع عوارض بیرون 
ازذهن می‌سازد . وخدا تصوری است که ذهن‌از حقیقت موجودات‌پیدا 
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می‌کند . ا:ن‌صور تنظم کنندة تصورات ومفهومات مختلف غیرمر تبط 
ذهن می‌باشند ووسیله توحید فکر وشرط ومایهٌ علم انسانند » و البته 
برای اینکه انسان بتواند علم پیدا کند ضرورت دارند » زیرا که عقل 
انسان همواره جویای وحدت است وتا ده امود مختلف وحست ندهد 
نمی‌تواند از آنها ادراك روشن داشته باشد امااینکه این‌معقولات با 
حقیقت‌وافع مطا بق باشند با نباشند. مسئلهُ دیگری است که عقل‌نظری 
ازحل آن عاجز است . 


بربرة پنجم_ماحص کتاب نقادی عقل مطلق 


ا گر می‌خواستيم کتاب نقادی عقل مطلق نظری را به درستی, 
بشناسا نیم + میات این فصل را چندین برایر کنیم » وأین‌مختص 
کنجایش آترا ندارد , بتابراین بسیاری از مباحث راکه ضرورت‌تام 
ندارد ترك کردیم» مسائل مهم را هم تا می‌توانستيم فشردیم » دربیان 
مطلب هم از پیروی تام کانت چشم پوشیده به صود تی در آوردیم که 
برای کسانی که هیچ از آن سادقه ندار ندقا بل فهم باشد. اينك ماحصل 
آن کتاب را خلاصه کرده ختم می‌کنيم وبه بیان‌اصول رات 
دیکر کانت می‌پر‌دازیم . 

مسئله‌ای که از آغاز کتاب نقادی عقل مطلق نظری طرح شداین 
بود : که علم برای انسان چگونه حاصل می‌شود ؟ و به مملومات تا چه 
اندازه می‌توان اطمیتنان داشت ؟ و فلسفه تا کجا می‌تواند محل. 
اعتماد باشد ؟ 

جواب ابن سوّالات داده شد ۰ و معلوم گردید که ذهن انسان سه 
قوه دارد : حس و فهم و عقل » و این سه قوه در مرا<ل مختلفه 
هر کدام بك اندازه عمل توحیدی دارند . در مرحله اوژ, حس ده 
وسیله تأثیرات مختلفی که از خارج به او می‌رسد وجدانیاتی پیدا 
می کند و آنها را به منز له مواد تلقی‌کرده صورت زمان و مکان په 
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آنها می‌پوشاند » و ازاین راه عوارض و حادثات در ذهن متصور 
می‌شوند . ډرمرحلة دوم این عوارض را قوهٌ فهم همچون مواد تلقی 
می‌کند و به آنها صورت مقولات را می‌پوشاند . و کلیت می‌دهد وعلم 
تجربی را می‌سازد . در مرحلهٌ سوم این معلومات تجربی موادی 
می‌شوند که عقل به آنها صورت وحدت می‌پوشاند وصور معقول را که 
آخرین آمال انسان است جلوه‌گر می‌سازد . 

بنابر این علوم یی ریاضیات وطبیعیات محل اعتمادند. برای 
اینکه در آن علوم ذهن احکام قبلی می‌کند دربارۂ اشیاء بر طبق 
صوری که خود او برحسب وجدانیات حسی خوش از اشیاء ساخته 
است و برای ذهن انان آن احکام درست است , و چاره ندارم 
جن این که آن ها را حقیقت بدانیم واقع نفس الامر هر چه می - 
خواهد باشد . 

پس حکمای جزمی از اینجهت حق دارند که علم به عوارض 
را که به تجربه و تعقل حاصل می‌شود و کلیت و عمومیت دارد » و 
همه چائی وهمه وقتی است. وبرای همه کس یکسان است حق‌بدانند, 
ولیکن ازجهت این که به حقایق ذوات علم نمی‌توان یافت » حق با 
شکاکان است وفلسفه اولی به آن وجه که حکمای جزمی مانند دکلرت 
ولایبئیتس در نظر داشته‌انه موجه نیست. زیراکه ذهن انسان‌اموری 
راکه بر ترازحس می‌باشند وجدان نمی کندوخانة عقل برای دریافت 
روشنی علم جز حواس روزنه ای ندارد » وفهم و عقل جز اینکه از 
مفهومات ومقولات صورت علمند وماده علم را ازحواس می گیر ند 
واز همین دو راه تجربه حاصل می‌شود چکونه به توسط آنها از عالم 
تجر بی می‌توان تجاوز کرد ؟ راست است که مفهومات معلومات قبلی 
ستند . اما عمل وتأثرشان در امور تجربی است. وفلسفه ساختن 
با آنها درباب حقایق ذوات نظیر ادعای همان کیوتری است ؛ که 
کاخی بسازد که سربر آسمان بر آورد » اما بیش از کفاف بك خانة 
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تردبان به آسمان پرود » يا ازسایهُ خود فراتر به جهد .کسانی که 
این ادعا را دارند اشتباهشان از این امت که قوانین ومقتضیات عقل 
خودرا قوانین حقیقت امور می‌انگار ند . 

باری در مملومات ی که ما از عوارض وجود دادیم » فهم اگرچه 
آنها را به مقتضای قواعد ذاتی خود می‌سازد لااقل مسوادی بست 
آورده است که با قالب هائی که دارد به آن مواد صورتی بدهد , 
بنابراین حکمت طبیعی و حکمت رباضی با فلسفهً وسطی موضوع 
حقیقی دارند . اما فلسفه اولی بیمایه است . چون از ذوات په جز 
صوری که عقل انتزاع کرده است موضوعی در دست نیست و علمی 
نمی‌توان داشت . 

ولیکن چنین نیست که این صور یکره بیهوده و بیمعنی 
باشند » چه گنشته از ابنکه تنظیم کنندءه مملومات ما هستند » این 
خاصیت بز ر گك را دار ند که طرح مسائل می‌کنند » واین صورمعقول 
که در ذهن جلوه گر می‌شوند وجودشان ممتنع نیت بلکه محتمل 
یست , واگر عقل مطلق نظری ما را به حقیقت آنها نمی‌رسانداینقدر 
هست که آنها را پیشنهاد خاطر مامی‌سازد و برماست که راهی برای 
رسیدن به آنها بیابیم . 

علم راازخدا آغاز کردن شوخ چشمی‌است » اماوصول به خدا را 
پایان سیرخود دانستن حق است . 

پس نقادی اگرعلم به حقیقت نیست , علم به جهل هست » یعنی 
ما را از جهل مر کب به جهل بسیط هی رساند و این خود غنیمت 
بزرگی است که بفهمیم که نمی‌فهميم » و بدانیم که بچه چیز می‌توانیم 
معرفت بيا بیم . 1 

+ و ۰ 

در هرحال چنانکه مکرر گفته‌ايم : نقادی مقدمةٌ فلسفه است و 
کانت چون آن مقدمه را تر تیب داد » معلوم کردکه حدود قوهٌ علمیه 
وعقلیهٌ انان چیست ؟ وروشن نمودکه دست عقل ازشناخت ذوات و 
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حقایق آنهاکوتاه است . ودر آن امور ساختن فلسقةٌ اولی و جزم 
در آن به وسیله عقل نظری ممکن‌نیست . ولیکن درامور طبیعت بعنی 
درعوارض وحادثات می‌توان ده مدر کات عقل اعتمادنمود . سیس کانت 
از پی آن شد که فلسفه طبیمی (۱) را که محل اعتماد می تواند باشد 
سازد » وتدوین کند , اما توجه کرد که امری فوری‌تر از آن درپیش 
دارد به‌این معفی که هر چند بارها خاطر نشان کرده بود که در امور 
معنوی و مجردات » اگراز راه عقل نظری جزم به اثبات آنها میس 
نیست » جزم به انکار هم نمی‌توان‌کرد؛ بلکه آن امور عقلا محتمل‌اند 
وازراه دیگریعنی ازراه عقل عملی‌جزم اثبات بها نها هم میسرمی‌شود 
و لیکن تا و قتی که این فقره را محقق نساخته است . اذهان مشوت 
خواهد بود . وشایبه سو فسطا ئی بودن او خواهد رقت . ومایه گمر اهی 
خواهد شد ۰ پس تحقیق در یکو نکی عقل مطلق عملی‌را مقدم‌دامت 
وچند سالی که ازعمرش, مانده وقوایش برجابود مصروف این کار ساخت 
و آن را بپرداخت . واذاین رواست که فلسفهٌ طبیمی را که وعده داده 
بود نتوانست تدوین کند . 

اينك می‌پردازیم به تحقیقات کانت درچگونگی عقل مطلق‌عملی 
که شقنشه فلسفه عملي :بعل واخازی وشانت ات 


بخش سوم 
تحقیقات کانت در علم اخلاق و نقادی عقل مطلق عملی 


درتعیین بنیاد علم اخلاق بعنی حسن عمل پیشینیان را می‌توان 
به دودسته متقسم نمود : فیلسوفان وارباب دیانات . 

فیلسوفان حسن عمل‌را از ان رو واجب می شمردند که خوشی و 
سعادت نوع بشر وافراد انسان با کمال نفس ایشان سته به آن است . 

ار باب دیا نات حسن عمل را از آن سبب و اجب می دا نستند که 
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خداو ند انسان را مکلف به حسن عمل نموده . ویس ازاین زندگانی 
از هر کس چیزی باقی است که موافق عمل خود از پروردگار پاداش 
با کیفر درمی‌یابد . 

کانت متدین به دین مسیحی‌بود › و ا رکو د کی به تعلیمات الاق 
دین پرورده شده وبه وجوب حسن عمل اعتقاد راسخ داشت » و لیکن 
از نقادی درعقل مطلق چنانکه دیدیم به اینجا رسید که عقل نظری از 
درك حقیقت ذوات عاجز است . وبنا براین وجود پرورد گار و نفس و 
بقای او را ده استدلال عقلی نه می توان ادراك کرد : و نه می‌تو ان 

پس چنین به نظر می‌رسید که هم بنیان علمی اخلاق تباه شده . 
وحم اساس عقلی دیانت از میان‌رفت واین مشکل پیش آمد که موجیات 
حسن عمل چه خواهد بود وحقانیت دیانت برچه پایه است ؟ 

ابن مشکل راهم کانت به نقادی ددعقل مطلق حل نمود ء امانه 
عقل نظری بلکه عقل عملی . و نتیجهٌ تحقیقات خودرا در چند رساله 
و کتاب ثبت کرد که مهم‌تر ازهمه ؛ یکی دساله است که به‌نام « مبانی 
فلسفه اخلاق» (۱) ویکی کتابی به نام «نقادی عقل عملی» (۲) و در 
اینجا هم مابرای اینکه سخن پر دراز نشود وبرفهم نیز‌دشواد نگردده 
ناچار ازروش بیان‌کانت منحرف شده مطا لبرا به صورتی درمی‌آودیم 
که به ذهن نزديك باشد . 

۵ و ۰ 

مراد کانت از عقل مطلق عملی آن جنبه از عقل است که ارادة 
انسان را برعمل نيك برمی‌انگیزد واز عمل بدبازمی‌دارد . 

پس باید از اینجا آغاز کرد که به بینیم خير ونيك مطلق‌چیست؟ 
زیرا هرچه را مردم نيك می خوانند چون درست بنکری نيك مطلی 

نیست ؛ بلکه نيك است باشرط . مثلا مال نيك است بشرط اینکه‌آن 
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را به مصرف خیر برسانی » جاه نيك است به شرط اینکه آزار به 
کسی نرساند . حتی فضل وعلم نيك است به این شرط که در مورد 
صحیح به‌گار رود . و همچنین است همه نیکیهای دیگر که نيك است 
اگر با حسن نیت و ارادة خير به کار برده شود . و گر نه بد و شر 
خواهد بود . 

یس نيك مطلق‌بی شرط یا به عبارت دیکر مبداً نیکی‌حسن‌نیت 
و اراد خير است . 

حسن نیت با اراد خیر چیست ؟ آبا دنبال نعمت رفتن است؟ 

LT‏ پیرو ی ازطبیعت است؟ آبا طالب خوشی خود بودن است؟ 
آیا احسان بد دیگران است ؟ آیا کسب معرفت است ؟ 

در اینجا هم چون درست بنگربم , می‌بينيم اراده خير يك کلمه 
است وبس » وآن پیروی ازتکلیف است یا عزم برادای تکلیف » و 
چون غالبا هوا وهوس یعنی اموری که طبع انسان طالب آنها است 
با تکلیف ممارضه دارد » پس اراد خير بیاری ازاوقات باتمایلات 
طبع در کشمکش می‌باشد , و آن هنگام است که ارادهٌ خير به درستی, 
نمابان می‌شود . 

تکلیف را چرا باید به جا آورد ؟ فقط برای اینکه تکلیف‌است 
و هیچ دلیل دیگر نبا ید داشته باشد . واگر کسی ادای تکلیف را از 
بیم کیفر یا به امید پاداش بکند . ادای تکلیف نکرده است » جلب 
سود و با دفع ز بان کرده است ؛ و نمی‌توان گفت ارادهٌ خير و حسن 
نیت بکار رده أا 

تکلیف کدام است ؟ تکلیف عملی است که شخص برای مطا بعت 
از قاعدءٌ کلی انجام می‌دهد . به عبارت دیگر : تکلیف احترام فا نون 
است چون قانون است. محترم ومقدس است . وچون محترم ومقدس 
است بایداز آن تجمیت نمود ؛ وفرق است میانآنکس که عملی‌می کنده 
به سبب اینکه قانون است . و آنکه عملش با قانون ساز کار است . 
دومی‌عملش مشروع است. اما اولی نه تنها کارمشروع کرده بلکه خير 
کرده است » چون جزادای تکلیف منظوری نداشته است . و نیز فرق 
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است میان آنکس که عملی ازروی تمایل طبیعت انجام می‌دهد و آ نکه 
برای ادای تکلیف و احترام قانون می کند . اولی حظ نفس برده 
است ودومی ارادهٌ خير وادای تکلیف کرده است . 

در اینجا بعضی ازمحققان به جدیا به هزل سر به‌سر کانت گذاشته 
گفته اند : هس شرط ارادءٌ خير وحسن نیت اشت : که عمل‌نا گوار 
اش واگ من از روک عاطفه ازیقیم نگاهتازی‌کنم. و ا سر رفت 
قلب دست بینوائی را بکیرم » وابی نکرده ام . و لیکن منظور کانت 
این نیست بلکه عکس انت وا گر کسی کارخیر را ازروی اکراه 
بکند هیچ وابی نکرده است » وهرچه بیشتر کارخیررا ازروی رضاو 
رغبت بکنندخیرش بیشتر است . مقصود کانت اینست که ۰آنچه انان 
را بە‌کارخیں برمی‌انکیزد باد نه مصلحت اندیشی ومتفعت جوئی 
باشد » نه عاطفه وهوای نقس , زیرا اگربنا برخلاف این باشدممکن 
است مصلحت با هوای نفس و عاطفه مقتضی عملی شود که با تکلیف 
منافی است . 

پس محر بايد ادای تکلیف باشد , اگراین ادای تکلیف با 
کف نفس مقرون بود البته برای عمل کننده مقام بلندی است , اما 
خوشا به حال نکس که ادای تکلیف همیشه ملایم طبع اواست . 

بنابراین برای اننکه عمل کسی ارزش اخلاقی داشته باشد. کافی 
نیست که آن عمل موافق تکلیف باشد . بلکه باید برحسب تکلیف 
باشد و گر نه ممکن است نيك باشد اما اخلاقی‌نباشد . مثلادرستعکاری 
فیست ۰ بلکه مصلحتی است » همچنین حفظ وجود موافق تکلیف 
هست . اما لان طن است پس اخلاقی نیست . چنانکه نار کان 
چون از ز ندگانی بیزار می‌توند خود کشی می‌کنند . پس اگردر آن 
حال ازخود کشی دست ماز دارند عملغان اخلاقی است . یعمی بر<سب 
تکلیف است . اما عملش اخلاقی نیست چون همان کس اکر ازمردم 
آذار دید ممکن است دلش سخت شود واحسان نکند هر گا کسی 
باوجود گرفتاری به کارهای خود وجفا کاری ابناء روز گاد بر حسب 
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تکلیف احسانکند عملش اخلاقی است . 

واز عبارات کانت است که : « من خواب می دیدم و می‌پنداشتم 
زند‌گا نی تمتع است › چون بیدار شدم د بدم تیف است . » 

حاصل اینکه نیکی اخلاقی آنست که شخص دراو به نتیجه ننگرد 
وغایتی درپیش نداشته باشد و تنهاازروی تکلیف بکند ,وبرای اینکه 
قانون بعنی امر کلی را رعایت کرده باشد . 

نظر به اینکه تکیف همانا احترام ورعایت قانون یعنی‌قاعده کلی 
است » نخستین قاعدءهٌ اخلاقی که خودرا به آن مکلف می‌بینيم أبنت : 
همواره چنان عمل کن که بتوانی بخواهی که دستور عمل تو برای 
همه کس وهمه وقت وهمه جا قا عد کلی باشد . 

مشالا یکی‌از دستورهای اخلاقی و فای وعده است , واین دستور با 
قاعده‌ای که به دست دادم سار گار ات . یعمی می‌توان خواست که 
وفای وعده قاعدهٌ کلی باشد چراکه اگر نماشد و خلف وعده را جاین 
بدا نیم ۰ دیگن و عده دادن معنی نخواهد داشت ٠‏ و کسی نمی‌تواند مه 
وعدةٌ کسی دل پبنده . همچنین ,یکی از دستورهای اخلاقی اینست ؛ که 
ردامانت واجب است» واین دستورباید قاعده‌ای کلی‌باشد > زیرااگر 
رد امانت واجب نباشد وجایزشمرده شود که امانت را به صاحبش‌رد 
تکنند موضوع امانت منتفی می‌شود » وامانت معنی نخواهد داشت. و 
نیزاز دستور های اخلاقی اشست که اک وت می رسدیرآی دیگری 
کاری یکن خلاف ابن دستور را نمی‌توان آرزو کرد که قاعده‌ای‌کلی 
باشد » زیرا بنیاد زندگانی اجتماع مردم بر اشت که از عکدیگر 
دستگیری کنند , و گرنه هیئت اجتماعیه یمنی وجود انسان باقی 
نمی ماند . 

از تحقیقاتی که تا کنون کرده‌ام برمی آ بد که درییش چشم‌داشتن 
قا نون وقاعد هکی ووجوب پیروی ازاو مربوط به حس و تجر به نیست 
چون نه مبتنی بر تمایل طبع است نه بر مصلحت شخصی » پس امری 
است عةنی ووبلی . ءمل مطلق است که به‌اسان حکم می کند که ارادهٌ 
خیر وحسن فیت‌داشته باشن, وفرمان می‌دهد که پایدبه تکلیفءمل کنی 
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وقاعدة کلی‌را محترم بداری » واين امر که از جانب عقل عملی صادر 
می‌شود آمر قطمی و غیر مشروط و مطلق است . (۱) اوامر دیکری 
که غالبا انسان از آنها پیروی می‌کند امر مشروط است (۲) مغلا , 
اگر می‌خواهی سلامت باشی در شهوات افراط مکن» اگر می‌خواهی 
محل اعتماد باشی راستگو و ددستکار باش » وهمچنین براین قیاس . 
اما دراحترام قاعده کلی وادای تکلیف » عقل امر قطعی غير مشروط 
می‌دهد ووقتیکه می‌گوبد:چنان رفتار کن که بخواهی که عملت‌قاعده‌ای 
کلی باشد » این امر شرطی‌ندارد › و مطلق است خواه مطلوب باشد 
خواه نباشد , خواه مصلحت شخصی تو باشد خواه نباشد , اراده‌ات 
باید خیر باشد وعمل‌را باید برحسب تکلیف انجام دهی که‌آن قاعده‌ای 
کلی‌است و اگر میل طبیعت با مصلحت شخصی را پیروی کنی از امس 
مشروط متا بعت کرده‌ای نه ازامر مطلق , و آن اخلاقی نخواهد بود . 
ابن امر قطعی را چون به صورت حکم عقلی در می آوریم » 
می بینیم از احکام تر کیبی است نه تحلیلی . پس معلوم می‌شود که در 
امور اخلاقی یعنی در مسائل عقل عملی هم احکام تر کیبی قبلی بافت 
می‌شود پس در آن جنبه ازعقل می‌توان وارد نقادی شد جزاینکه در 
نقادی عقل مطلق نظری دست عقل‌را جز درامور حسی و تجر بی کو تاه 
بافتیم. و عجز اورا مشاهده کردیم. و لیکن درعقل‌مطلق عملی‌خواهيم 
دید که این عجزمر تفع می‌شود و دست عقل به جائی‌بند هست ۰ 
owe‏ 


کف : اوامر عقل در ادای تکلیف غایتی ندارد. و لیکن در 
اینجا منظور ازغایت « غایتهای نسبی » (۳) است مانند ۰ تندرستی 
ومحل اعتماد بودن وزند گیرا به خوشی گذرا نیدن , که عایاتی‌است که 
هر کس برای خود دارد پس نسبی و اضافی اصت ۰ نه کلی و مطلق . 


lm pPéra tif catégorique )۱(‏ اینجا مطلق به آن معنی که‌در 
نقادی عقل نظریگفتيم نیست بلکه به معنی‌غیر مشروط است . 
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و لیکن نمی‌شود که « غایت مطلق» (۱) کلی در کار نباشد چه در آن 
صورت زندگانی بی فلسفه می‌شود . آن غایت مطاق را اگر درست 
بنگریم همانا خودعقل است » یمنی آنچه انسانیت انسان به او است؛ 
پس غایت آخری ومطلق و کلی‌برای انسان انسانیت اواست واحترام 
عقل همان احترام انسانیت است که به نحو امرقطمی می کوید :باید 
ادای تکلیف کرد . 

بنا برین هربك ازموجودت را که بنگری ۰ وجودش برای‌انسان 
وسیله وطریق رسیدن به غابتی است به جز خودانسان که اوخودغایت 
است . ازاینجا یك قاعدة دوم اخلاقی به دست ما می‌آید که به این 
عبارت مبمی‌آوريم ۰ چنان رفتار کن که هرانسان را خواه شخص 
خودت خواه شخص دیگری باشد , غایت بپنداری نه طریق وصول به 
غایت از این قاعده دستور های پیشین هم به خوبی مفهوم و دوشن 
می‌شود یعنی درطريك از آنها درست بنگریم می‌بينيم اگرخلاف کنيم 
انسان را طریق گرفته‌ايم نه غایت . 

ازاینجا نتیجه می‌شود که هر فردی بعنی هرشخصی از نفوسانسانی 
جنبه انسانیتش بهنی (عقلش عقل غیرمشوب به نفسانیت ) وجودی 
است مستقل ومقصود بالذات وچون حا کم بر اعمال انسان است و 
حکمش کلی است . بمنی قانون است » پس مقتن است واذاین جهت‌با 
نفوس دیگر برابں است . پس در امور اخلاقی انان محکوم عقل 
خویش است وبس , و ازخارج هیچ نوع امر واجباری براونیست و 
لازم نیست باشد . پس حسن نیت وارادهٌ انسان بر‌خیر یمنی عقل و 
عملی اومستقل و آزاد است وبنا برقواعدی که به دست دادیم دستور 
عملش معین است ومی‌داند چه باید بکند . و از همین رو است که 
موجودات عاقل می‌توانند در تحت قوانین مشترك زندکگانی کنند , 
وهيچيك محکوم دیگری نباشند زیراکه آن قوانین مشتر قواعدی 
هستند کلی که همه مظهر اراد عقلی همگان می‌داشند . 

حاصل اینکه به عقید؛ کانت ارادۂ هرعاقلی باید قانونی کلی 
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نمابان سازد چتانکه غابات مطلق بر هیثت اجتماعیه حاکم شود ؛ و 
بنابراین قاعده سوم اخلاقی‌اورا می‌توان چنین عنوان کرد که , چنان 
رفتار کن که ازقا نون گزاری تو (یمنی ازارادات عقلی‌تو) دستورهائی 
بر آ بد که ا استقرارغا بات مطلق ساز گار باشد 

پس به طور خلاصه اصول کلی اخلاق امن شدکه نیکی مطلق 
ارادءٌ خیر است وحسن نیت برادای تکلیف. و آن متابت از قانون 
است . و رفتاری که بتواند قاعده‌ای کلی باشد در حالی که نفوس 
انسانی غایت مطلق فرض شود , و این اراد خیر برادای تکلیفرا 
عقل‌عملی‌انسان به اوحکم می کندبه امرمطلق غیرمشروط که برحسب 
جاشد خواه نباشد . 

4 

هعلوم کنیم , ودراین باب مطلب مهم اینست ۰ که آیا انسان فاعل 
مختار است با نه ؟ و اختیاد دارد که ده هر چه می‌خواهد اراده کند 
با مجبور است ؟ 

در این مسئله ميان اهل نظر اختلاف دوده اشت , بعضی انسان 
را بکلی مختار دانسته اند و هیچ قید و بندی برای ارادهٌ او قائل 
نشده‌اند ودر نتیجه این رای انسان کاملا مسئول اعمال خود می‌باشد 
وک آواوداش کی بانه انت پادای است وگن نبا باه 

بعضی انسان را یکسره مجیور پنداشته اند > وهیج اختیاری 
برای او قائل نشده| ند وجمیم اعما لش را موجچب دانسته‌اند » بنایر 
این که جمیع امور را مقدربه تقدیر الهی‌می‌داننه با اگر به زبان 
دیانتی سخن نمی گویند نظر به وجوب تر تب معلول برعلت داد ند که 
هیچ چیز بی‌علت نمی‌شود وعلت که موجود شد معلول حتماً مسوجود 
می گردد واعمال انسان وارادء او نیز ازاین قاعده بیرون نیست . 
یس هر اراده‌ای که انسان می‌کند موجبی دارد ؛ و در این مدت 
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جگونه می‌توان گفت ۰ انسان فاعل مختاراست ؟ و نترجه این می‌شود. 
که انسان مسئولیتی دراعمال خودندارد . 

بعصی هم حد وسط مان این دوعقیده را دارند وانسان را نه 
بکلی مجبور ونه یکسره مختار می‌دانند . ِ- 

ععیده کانت ایست که انان مختار است » و حاصل تحقیقا نش 
که دسیار پیچیده ومعقد ومقصل است اینست :که این مطلب باستدلال 
و برهان حاجت ندارد , واصلا برهان بر نمی‌دارد ۰ وازمسائلی ات 
که عقل نظری در آن عاجزاست , اما فطرت بر آن حکم می کند .و 
هر کس درست تأمل نماید درمی‌با بد که مکلف است و برادای تکلیف 
توانا می‌باشد واگر توانا نبود خود را مکلف نمی‌دید و مجبوریت 
خویش را درمی‌یافت , زیرا بسا می‌شود که انسان پروی رعقل 
می‌کند با آنکه با تمابل طبم منافی است ؛ پس ا گر مختار نبود 


ذمی‌توانست از آن پروی کند : 

این مسئله چنان که گفتيم دلیل و برهان ندارد و نمی خواهد . 
اما بیانش به این وجه است که البته امور طبیمت تابع قوانین حتمی 
است . وقاعدة ترتب معلول برعلت به‌طور وجوت درآنها جاری‌است 
سنگی که از بلندی رها شود به مقتضای قوهٌ ثقل مجبور است که فرود 
آید واگرمانم نداشته با شد نمی توا ند نما ید. اما این و جوب درعوارض 
و حادثات است و ما از امور طییعت جر عوارض و حادثات چیری در 
مر تیم ا و ها عطاق ری دزی ارم و 
اما همین عقل مطلق چون جنبه نظری را رها کرد و به جنبة عملی 
گرائید بدون دلیل وبرهان به ناهت حکم می کند که انان یکسره 
تابع آمور طبیمت نیست . ودر نفس او غير از عوارض و حادئات هم 
چیزی دست و آن چیز همان عتل عملی است که منشا قانون اخلاقی 
می‌شود , وعقل نظری اگرچه ازدرك ایب ح:.: . ءاجزشد واز اثبات 
آن نیزباز ماند , منکرهم نتوانست ده . : چنان؟» در مبحث تنازع 
احکام در بیان تثازع سوم و چهارم (: دیدیم که دنل نظری تجویز 


(۱) رجوع کید به صفحه ۲۳۵9۲۳ همین کتاب. 


۲ ۵ 


کرد که ذوات مختار وعوارض موجب باشند . ءقل نظری تجویز کرد 
ومحتمل دانست » اماعقل عملی در آن باب فاطع‌است و تردید نمی کند 
و آن را اصل موضوع می‌داند همچنان که در علم هندسه دون دلیل 
ویرهان به طور اصل موضوع همه کس تصدیق هی کند ومسلم می‌دارد 
که ميان دو نقطه کوتاه‌ترین خط ها خط مستقیم است. 

پس مطلب به‌این صورت درمی‌آید که ۰ درانسان طبعیاست (۱) 
ناشی می‌شود رمانی است . وعوارض وحادئات است (۲) وتایم‌فاعده 
ترتب معلول برعلت می‌باشد » وخواهی نخواهی مجری می‌شود و" ی 
انسان همین يك جنبه را داشت ت آراده و اعما لش همه موجب بودند و 
اختیاری در کار نداشت ۰ ولیکن ازجهت عقل‌انسان مر بوط به «عالم 
معقولات » (۳) است و آن‌عالم زمانی نیست , و برتر از عوارض و 
حادثات است » وعقل بکسره مستقل و آزاد و مختار است . قانون و 
فاعده دارد اما قا نون اوناشی ازخود او. ودر واقع مخلوق اواست › 
دیکری براو قانونی تحمیل نمی‌کند » واگر طبع قرین اونبود وتنها 
بود ؛ جمیع اعمالش بافا نو نش منطبق می‌بود » ولیکن چون دروجود 
انسان عقل باطبع همراه‌است . باید قانون خودرا برای‌طبع به‌صورت 
امروفرمان در آورد , همان امری که گفتیم مطلق و غیر مشروط است 
وانسان درمقا بل این‌امر که قانون اخلاقی است » ومشعر بر لزوم‌ادای 
تکلیف وپیی‌وی ازقاعدۂ کلی است خاضم است , واورا محترم می‌دارد 
و اطاءتش نسبت به او از ابن رو است واختیاری است نه اجباری . 
امراخلاقی اینست که باید بکتی | گرچه می‌توانی نکنیو «بابدبکنی» 
غیر ازاین است که « مجبوری بکنی » مطیم فررمان هستی اما مطیع 
فرمان خودی نه فرمان غير یا موجیات خارجی , و قدرت داری که 


(۱) از استعمال لفظ نفس خودداری می‌کنيم چون در نزد ما به 
معانی مختلف به کار برده شده وما یه تشویش ذهن است . 
Phénomènes )۲(‏ 
Noumêènes (YT)‏ 
بت ۷0 ات 


اطاعت نکنی چنان که بسیار اتفاق می‌افتد که نمی‌کنی ۰ وهمین فقره 
شاهد. است براین که انسان اراده دادد (۱) وهمین تواناگی انسان‌بر 
پروی او امرعقل مختار بودن اواست » و آن وقت که اطاعت امرعقل 
نمی‌کند آزادی خود را از دست داده و مقهور طبع ۰ یعنی عوارض 
وحادثات شده و خود را گرفتا: موجبات خارجی ساحته و به قول 
معروف نفس پروری کرده وشخصیت انفرادی خود را منظور داشته 
است . و لیکن هنگامی که طبع فرمان عقل را می‌برد واز شحصیت 
صرف نظن کرده عمل خود دا با قاعدة کلی منطبق میسازد «مأمودیت 
ومختاریت یکی میشود وامر وآمر ومأمور در وجود انان اتحاد 
میا بد ومنعا د حس تکلیف » چنان که گفتیم ‏ احترامی است که 
شخص نسبت به وجود انسان دارد » ودر می‌بابد که اوبا دیگران 
برابر است ؛ ودیکران هم ازنوع اوهستنه . وهر کس این حس را 
ندارد انسان نیست ومعنی انسانیت را نفهمیده است ودر نیافته است 
که اکر همه تابم حکم کلی بعنی دستور عقل عملی که ارادهٌ خير بر 
ادای تکلیف است شوند ؛ همه محکوم حکم خود یمنی آزاد خواهند 
دود › وغابات مطلق استقر ار خواهد یاقت وهيئت اجتماعيه مدنا 
فاضله خواهد شد . 

بیان دیگر ازهمین مطلب اینست که چون شرت وانسانیت را 
در نظرمی گیر یم می‌بينيم ۰ حقیقت انسافیت عقل‌است وطبیعت بشربت 
عارضه او است انسانیت ازمعقولات است و بشریت ازمحسوسات و 


(۱) اروپائیان‌اختیار واضطرار راءه ۷۵109886 منتسب می کننه 
اختیاری اش یاموجب است ؟ می‌کویند آ با اراد انسان آزاد است 
یا مجیور است . ولیکن ما نمی‌توانیم اين قسم بعبیر کنیم . زیرا ما 
اراده را ناشی از قدرت و اختیار می‌دانيم و اکر بخواهيم به تعبیر 
ارویائی نزديك شویم » باید بکوئم آیا انسان اراده دارد با ندارد. 
و چون مطلب را به این عبارت در آوردم درستی گفته کانت دوشن 
می‌شو د که می گو بد : اراده داشتن انسان رحهان لازم ندارد . 

۲9۲ 


همه کس این دوجنبه ر! دارد و ذو وجهین است ۰ و این دو وجهه با 
هم منافات ت'ندار ندیمنی می‌توا تند ساز گار شوند, طبیعت جنب ماشینی 
است ؛ عقل جىبة حیاتی . و این دو نظر گاه انان موارد ظهورش 
بسیار است ۰ گاهی جسم است وروح .گاهی محسوس است و معقول . 
گاهی نظر است وعمل . گاهی علم است وادب .گاهی هندسه است و 
درمی‌یا بد . ومی‌نماید که جریان امورچگونه است , اموراختیاری‌را 
عقل عملی درك می‌کند ونشان می‌دهد که جریان امور چگونه باید 
باشد ۰ واین ادراك استدلالی نیست وجدانی ات اما نه وجدانی 
حسی ؛ بلکه وجدانی عقلی ۰ یعنی عقل آن را بیواسطه نظر درمی با بد. 
اینکه عقل جنبه علمی دارد وما را نه قانتون کلی مقید می‌سازد 
درمي‌يابيم , اما چرا چنین است ٩‏ نميدانيم به مختار ب ودن نفس پی 
هیبریم وبقین می‌کنیم اما برها نش را نميدانیم چنان که به وجودخود 
نفس وعقل نیز به همین نحو بی‌میبریم . 
«e0‏ 
برای هر کس متنبه وهوشیار باشد و در کار دنیا و حال خود 
بنگرد سه سوال پیش می‌آید » یکی اینکه ؛ چه میتوانم پدانم ؟ دوم 
اینکه ؛ چه باید بکنم ؟سوم اینکه . چه امید و انتظاری می‌توانم 
داشته باشم ؟ 
جواب سوال اول از نقادی عقل نظری معلوم شد , و جواب سوال 
دوم ازنقادی عقل عملی به دست آمد. اینك جواب سوال سوم را هم 
از راه سو ال دوم درخواهيم یافت . 
از نقادی عقل عملی دانستیم : عقل به انسان ام میکند که در 
ادای تکلیف حسن نیت داشته باشد وفضیلت (۱) همین است » وایز 
امرمطلق است و بی شرط یعنی برای ادای تکلیف لازم نیست غایتو 
درنظر گرفته شود وملاحظه نباید کرد که عمل به فضیلت مايه خوشو 
هست با نیست » ولیکن چیزی هم نيافتيم که ما را هنع کی ازاین؟ 
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بارعایت قا نون اخلاقی خوشی وسمادت (۱) خودرا ميخواهيم . بلکه 
عقل حکم می‌کند که هر کس به فضیلت عمل می‌کند وادای تکلیف 
می‌نماید » و در این باب حسن نیت دارد شایسته خوش وسعید بودن 
است و استحقاق آن را دارد . 

ونيز می‌بینیم به آسانی میتوان یقین کرد که هر کس حق دارد 
خیر کل وخیر تام (۲) را خواهان باشد . یعنی امری که جامع همه 
خوشی های ظاهری وباطتی وصوری ومعنوی بوده باشد . 

خیر کل تام چیست ؟ یقین است که خوشی با عاری ,ودن از 
فضیلت میس نیس . اما به تجر به دریافته ایم که در این دنیا 
خوشی ملازم با فضیلت هم نیست . همچنین ميدانیم که خوشی مايه 
ای ها ررر ودا ی ماه 
نه فضیلت مایه خوشی است . واین هردو باید باهم تر کیب شود ؛ و 
چون فضیلت تام یعنی عصمت (۳) باخوشی تام جمم گردد » خیر کل 
تام که عایت آخری و کمال مطلوب هرطالبی‌است دست می‌دهد واگر 
عقل نظری از اثبات ابن مطلب عاجز است عقل عملی به بقین‌بر آنه 
حکم هی کند . 

پیش ار این معلوم کردیم ,که انسان اراده دارد . بعنی‌مختار 
است که برعمل نيك اراده بکند یا نکند و آن چه درانسان دارای 
این‌اراده است. یمتی‌به اصطلاح حکما نفس انسان (روح) مر بوط به 
عالم معقولات است , وازاین رو است که آزاد ومختار است . اکنون 
دريافتیم که این نفس خود را مکلف به طلب کمال یعنی خیر کل تام 
می‌با بد » و آن در زندگانی دنیا میسر‌نیست . چون در این دنیا عقل 
پابند طبع است و نه به عصمت دست می‌یابد » نه سعادت مطلق نصیب 
اومی‌شود پس‌می‌توانيم معتقد شویم که نفس انسان پس‌از مرگه‌باقی 
است . تابتواند در وصول به کمال سیر کند » و تباینی ده ميان عقل و 
طبع او هست مر تفع‌شود » وبه خیر کل تام که همه جها نيان خواها نش 


Souverain bien )۲( Bonheur )۱( 
Sainteté )۳( 
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هستند و به سوی او می‌رو ند برسد . 

این است جواب سوال سوم و آن چه می‌توانيم امیدوار باشیم . 
به عبارت دیکر آن چه‌ما به واسطه او به بقای نفس حکم می‌کنيم 
خواهان کمال بودن مااست که باوجود تخته بند تن بودن میسر نیست 
وان فده برای ما ده استدلال دست نمی‌دهد ۰ بلکه بابد آن را از 
اصول موضوعه بدانیم . 

وصول به کمال یمتی خیر کل تام وساز گار شدن قا نون اخلاقی , 
جا جریان امور عالم از عهدة خود نفس انسان که خواهان این مقام 
است ساخته نیست » و چاره ندار یم جز اینکه بگوئيم , کار وجودی 
است که خود دارای کمال مطلق باشد » و وجود عالم وجریان امور او 
والزام قا نون اخلافی و ساز کار شدن او با جریان امور و عمل بر 
مقتضای اختبار و آزادی: همه در‌حسب مشیت اواست بعنی ذات‌باری 
و پروردگار عالم است . 
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, کانت در امور اخلاقی هم مانند امور علمی به شیوء کپر نيك 
جه عکس حکمای دیگرعمل کرد . به ابن معنی که پیشینیان از اثبات 
ذات باری وبقای نفس نتیجه می گرفتند ۰ که انسان مکلف به‌تکا لیف 
اخلاقی است » و لیکن اومکلف بودن انسان را به تیف اخلاقی‌یقین 
دانست » سس بقای نفس و بقین به وجود پروردگار را از آن نتیجه 
کرفت » وچون به‌این‌نتیجه رسیدیم می‌توانیم بگوئيم : امر مطلق‌عقل 
بر مکلف بودن انسان به حسن نیت و اراد خير حکم خدا است که 
بردل ما وارد می‌شود . 

کسانی که دراحوال و گفتار کانت دفت تام نکرده| ند ۲ اربیا نات 
او به شکفت آمده بعض ی گمان بر ده| ند . گفته های او متنافض است ۰ 
چون‌در آغار سخن گفت : عقل رانه به ادر ا* نفس‌وذات باری دسترسی 
هست , نه‌به اثبات‌آن؛ ودر انجام سخن ا:. هردو امررا اثبات‌نمود. 
و بعضی هم شاید بگویند اثبات بقای نةس و ذات باری دا کانت به 
ملاحظات دنیوی و از ترس مردم کرده است . و لیکن حق اینست که 
يچيك ازاین دووجه نیست . ودرجواب گروه اول می‌گوئيم ‏ خن 
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کانت ابنست که عقل دو قوه دارد : یکی آنکه جزئیا تی را که به‌حسر 
تجریه به‌ادراك انسان در آمده » درتحت کلیات درمی‌آورد , واز آنها 
مفهومات هی سازد و آن مفهومات دا به صورت موضوع و محمول در 
آورده , محمولات را بر موضوعات بار کرده در تجرپیات خود حکم 
می‌کند وقیاسات برهانی تر تیب می‌دهد . واين قوه را عقل نظری 
می‌نامند , واین قوءٌ نظری جز درعوارض وحادثات حکمی نمی‌تواند 
بکند » و ت a‏ موی فقط می‌تواند فرض کند ومحتمل 
بداند و د ستس به أدراك ۴ اثبات آنها نمی زسد .۰ زىرا آ نچه ادراكگ 
می‌شود به و حواس است . و آنها عوارض ذواتند نه خود ذوات » 
وعقل نظری هر برهانی اقامه می کند , چه قباس باشد چه استقراء و 
خواه برهان انی باشد خواه لمی » در مفهومات و معقولاتی است که 
منشاء ومبداً آنها حس است . و حس تنها به عوارض تعلق می‌گیرد ؛ 
و ذوات را در نمی‌بابه و عقل نظری هروقت به ذوات می‌پردازد » 
خواه ذوات مادی باشند خواه مجرد » دستش ش تهی است . و بنا براین 
احکام و قیاسات وبراهینش لفاظی وخیال بافی‌است , و ادراك حقیقی 
نیست و غلط و متنافضش درمی آ ید ۰ و ازاین سیب اس ت که نظرها در 
آن احکام مختلف می‌شود گروهی می‌پذیر ند و جماعتی انکار می‌کنند. 
وبنا براین فلسفة اولی در آن قسمت که راجم به ذوات است چه مادی 
وچه هجرد استوار نیست » و علمیت ندارد وفقط درعوارض وحادئات 
می‌توان فلسفه علمی ساخت که در آنها عالم ومعلوم متحدند . وادراك 
حقیقت دارد اعم ازاینکه با واقع نفس الام مطابق باشد یا نباشد 
واين فلسفه علمی همان است که کانت گمان کرده بود به نقادی عقل 
نظری راهش را به دست آورده است » ودرپی تدوین آن بود ومجا لش 
را تیاقت . 

قو دیکر عقل‌آنست که انان به واسطه اواموری را به‌وجدان 
عير حسی ادراك میکند وآنها ذواتند نه عوارض > مثل ادراك نفس 
خود واوراك مختار بودن نفس دراعمال خوش که منتهی به اعتقاد 
به بقای نفس ووجود ذات پرورد گار میشود . واین قوه‌را عقل عملی 
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می‌نامد در مقا بل عقل نظری , بنا براینکه عقل به وسیله‌این‌قوه 
اتان زا عل لش اتک رہ اه نه ب اعطال قرو تر تیب 
برهان قیاس و استقراء و پی بردن ازمملول به علت ,ا از علت به 
معلول بلکه احکامش بیواسطه است اما بقینی است وحتی بقینی تر 
برتر وشریف تر از عقل نظری است . زیرا عقل‌نظری آنچه می کند 
راجع ده ظو اهر وعوارض با مصلحت آندیشی دنیوی است » و در باره 
حقایق وذوات ومعقولات واقعی چنانکه گفتيم . جز حدس و ا<تمال 
کاری ار اوساخته نیست ؛ بلکه غالبا در ذهن وسوسه می کند و مك 
می‌آورد . اما عقل عملی متوجه حقایق است ,و حسن نیت و اراد 
خیر را ده | نسان‌هىدهد. و سياد عقا یدد منی و اخلاقی را استوارمیسازد 
ومنشاء ایمان است به تشکيك . 

به عبارت دیگر ؛ عقل با آنکه امرواحد است دو جنبه دارد ‏ 
یکی جنبهً استدلال یکی قوه ایمان . جنبهٌ استدلالش در عوارض که 
مر دوط ده محسوسات و تجر بیات و اموری است که تحت مقولات در - 
می‌آیند کار می کند وعلم را مي‌سازد. وقوه امانش درحقایق مر بوط 
به امور فوق حس کار میکند ودین را صورت میدهد وکانت خود 
تصرح کرده است که ۰ «من مجبور شدم علم را کنار بگذارم تا برای 
ایمان جا باز کنم .» 

پس در گفته‌های کانت تناقضی نیست . و تفاوت نظر او با پیشینیان 
| : که او قوهٌ استدلال را درحقایق فوق حسی کار گر نمید‌اند و 
ادراكآنها ویقین به وجودشان را تنها به قو ایمان ممکن میشمارد. 
که آنهم خوديك جنبه ازعقل ادت و نباید شبهه برو د که کانت عقل 
نظری وعلم را حقیر شمرده است . بلکه از گفته هایش پیداست که 
همواره روی دلش به سوی علم بوده و تا آخر عمر برای تدو ین فلسفة 
علمی کار می‌کرده است ۰ فقط چنانکه بار ها تصر یح شده حدودعقل 

نظری را تشخیص نموده و معتقد شده است که ادرالاذوات بیرون از 

آن حدود است . 


ت۵۷ ۲ 


اما گروح ی که احتمال میدهند که کانت تقیه وظاهر سازی کرده 
ات ده یاد نمی آور ند که اوهشتاد سال تمام مطا بق عقا دی که اظهار 
نموده ز ند گی کرده ۰ وعملی ازاو دبده نشده است که با نظریات 
احلا اومبا ینت داشعه ران و ورمقابدویش هم تفه" نکزده مهل 
است ۰ بر خلاف عقاید قشربان سخن گفته است . چنانکه بك مدت 
او را از تحقیق در امور دینی ممنوع کردند , پس از آنهم بمجرد 
اینکه زبانش آزاد شد دنبا له همان تحقیقات را گرفت وا زگفتگوی 
عاأمه بیمی بخو دراه نداد ۰ ینام این دلیلی ندار یم براینکه درایمان 
او مه ذات پرورد گار وبقای نفس وفاعل مختاربودن انسان؛ چنانکه 
در تصنیفهای اخلافی ودیمی اودیده مشود تشکيك کمیم , بلکه از 
گفته‌ها و نوشته ها ورفتاد او شین حاصل میشود که درحقیقت ملکه 
اخلاقی داشته وبه قول خود اوامی مطلق غیر مشروط عقل رابر لزوم 
حسن نیت درادای تکلیف به گوش هوش می‌شنیده . و بردندۀ دل او 
عیان بوده است که این‌امرحکم خداو نداست . 

درهمهٌ این گفتتگوها چیزی که محل تأملی است ابنست که آبا آن 
آواز راهمه گوشی میشنود ؛ وان امر عیان را همه چشمی می بیند ؟ 
یا فظرتی مانندفطرت کا نت وبا تربیتی مانندآنکه او از کودکی 
دریافته لازم است تا این نور ایمان به دل بتاید . درهرحال یکیاز 
عبارات کانت اینست که ؛ « چون مردی را هی بینم که استواری هنش او 
پرتر ازمن است . هرچند عامی و در مقام پست باشد . نفسم خواهی 
نخواهی پیش او خاضم میشود » (۱) ونیز ازعبارات دیگرش که 
مر‌پرط به این مبحث‌است وجلب توجه صاحبنظران را نموده ایشست 
که عیناً ترجمه می‌کنیم میگوید ؛ 

د ای تکلیی » اي نام بلند بزرگگ . خوشآیندودلربا نیستی 
اما ازمردم طلب اطاعت می‌کنی وهرچند ارادة کان را به جنیبش 


e (۱)‏ فونتنل می گفت ٠‏ من چون درمقابل بزرگان 
واقع میشوم پشتم خم میشود اما نفسم خاضع نمی گردد. 
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می‌آوری نفس‌رابه چیزی که کراهت ا بیم بیاورد نمی‌ترسانی, ولیکن 
فقط قانونی وضع می‌کنی که به خودی خود در نفس راه می‌یابد . و 
اکر هم اطاعتش نکنیم.خواهی نخواهی احترامش می‌کنيم , و همة 
تمابلات با آنکه در نهانی به خلافش رفتعار می‌کنند در پیشگاه او 
ساکتند . ای تکلیف » اصلی که شایسته تست واز آن برخاسته‌ای کدام 
است ٩‏ ربشه نژاد ارجمند تور کجا با ید بافت ؟ که او با کمال مناعت 
از خویشاو ندی باتمایلات بکسره گریزاد» است » و ارزش حقیقی که 
مرد بتوانند به خود بدهند , شرط واجیش ازهمان اصل و رشه بر 
واسطه‌آن اصل ازخود برتر می‌رود و آن اصل‌اورا مر بوط به اموری 
می کند که تنها عقل می‌تواند آن‌را ادراك نمایده آن اصل همانا 
شخحصیت انسان بعمی مختار بودن واستقلال نفس اودر مقا بل دستگاه 
طبیت می‌باشد . » 
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کانت فلسفه علوم طبیمی‌را مجال نکرده ات » تلوین کند ۽ اما 
درقلسفة اخلاق چندین رساله و کتاب نوشته وتکالیف را هنقسم به‌دو 
قسم کرده است . یکی نکالیف قانونی بعنی آنچه به موجب قوانین 
موضوع برمردم الزام می‌شود و نقض آنها سیب بازخواست داد کاهها 
ودیوانخانه‌ها می‌گردد . دوم تکالیف فضیلتیکه الزامش درونی است 

در تکلیف قانونی نظربه عدل و داد است , و اصلی که بر آن 
حکمفرما است ایشت که « داد هرعملی است که نیادش براین باشد 
که آزادی هر کس با آزادی همه کسان ساز گار بوده‌باشد» وبنابراین 
حکم کلی دراین باب اینست ؛ چنان عمل کن که آزادی تو برطبق يك 
قاعده کلی با آزادی همه مردم ساز گار شود . 

برای‌حفظ این‌اصل باید هیثت جامعه آزادی هر کس‌را که مزاحم 
آرادی دبگران است محدود سازد . 

سیس‌کانت در هربك ازاین‌دوقسم تکلیف به‌شرح و بسطپرداخته 
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شرابط قوانین موضوعه را که بنیان امنیت و عدل و داد است معین 
می‌کند و اصول حقوق را از حقوق خصوصی و عمسومی و حتی حقوق 
بینا لملل و لزوم استقرار صلح عمومی دائمی وموجبات آن و استقلال 
ملل وتشکیل جامعةٌ ملل وعدم مداخله دو لتها در کار بکدیگی مشخص 
می نما ید . آنگاه به‌تکالیف فضیلتی پرداخته غا یت علم اخلاقرا برای 
هر کس که کمال نفس خود و خوشی دیکران است معلوم , و اصول و 

شرایطی راکه برای این دومقصود باید رعایت کرد معین هی نماید » 
وچگونکی تر بیت کودکان وجوانان رابیان می کند . ودر 
و مبحث نژادهای نوع بشر وموجبات ترقی انسان وارد می‌شود . 
شرح این جمله ازگنجایش کتاب ما بیرون است E‏ 
این مختصر فقط می‌توافیم سررشته اجمالی ازاصول فلسفه هر يك ار 
حکمای بزرگ به دست خوانندگان بدهيم ؛ وسیر حکمب را به‌طور 
کلی‌بنما ئيم ودرهمین بیان بسیار موجز که ازاصول‌فالسفه کانت نموده‌ایم 
بیم آ نست که سخن‌را دراز کشیده باشیم و به همین سبب کلام را اینجا به 
پایان می‌رسانیم ۰ وازییان موشکافیهای کانت در باب قوه تفرشت و 
زیبا . یمنی ذو ق که آن را قوة سوم نفس انسان و واسطهٌ ميان عقل 
ری وای که ر یبا نیوا مق عا ول رز عال وی 
قلمداد کرده است . خودداری می‌کنيم » وهمچنین از تحقیقات او در 
باب دیا نت درحدود عقل ولزوم پیراستن دین مسیحی از عوارضی که 
باعقل سا زگاری ندارد تن میز نیم 0 خوانند گان فرصوده تشون ۰و 
استقصای مطالب مایهٌ آزردگی خاطرشان نگردد . 

کسا نی که درهمین مختصر به دقت تظر‌کنند ؛ پاية بلندکانت را 

درعلم وفلسفه که اززمان باستان تا کنون پنج شش‌تن بیشتر نظیر او 
دیده نشده درمی‌یا بند وبرای فهم فلسفةٌ جدید وسیررحکمت در سد 
نوزدهم و بیستم آماده می‌شو ند . 
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فهر ست کسانیکه نامشان در این 


ار نو (انتوان) 
اسیینوزا 

استورت (دیو گلد) 
افلاطون 


کتاب [مشاه 


دیشر و 
ذیمقراطیس 
رواقیان 
روسو 

رید (طامس) 
سقراط 

شارل دوازده 
عیسی 

فردر يك دوم 
فردريك گیلیوم دوم 
فر قور بوس 


فنلن 
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فهر ست کد ی 
ست کتابهائیکه نام آنها در | : 
کتاب آماده است 


بهبودعقل 

بیان فلسفه د کارت 

پیمان اجتماعی 

تازه‌در فهم وعقل انسان 

۳ درعدل خداو ند‎ DE 
مق‌در تر قیو ت‎ 

ِِ بر ‌فیو تنزل‌رومیان 

جستجوی حفیفقت 


چکونکی ابصاد 


دايرة المعارف 
دين درحدود عقل 
رسال الهیات وسیاسیات 
رساأ له در منشاء علم انسار 
روح قوانین ۱ 
سوفسطیقا 
سیر حکمت در ارویا 
طو بیقا ۱ 
علم اخلاق 
فرهنگ تاریخی و تحقیقی 
قاطینور باس 
9۹ احساسات 

حاب درطبیعت انسار 
کلمات قصار 
گفتا 

ر درعدم هسا ات ۰ 
اسف در تعدد م 
گفتگو در ما مدا لطبیمه 3 
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لوباتان منطق‌پور روایال 


مبادی علم انسان منطق بسوئه 

مبانی فلسفةٌ اخلاق نامه های ایرانی 
معرفت جوهر‌فرد نقادی عقل عملی 
معرفت خدا و نفس نقادی ءقل مطلق 
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نامهای اما کنی که در این کتاب 


پروس 
پور روایال 


آملاه امتتا 


روس وروسيه 
دوم 


مشرق زمین 
ها نور 


هندوستان 
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فپرست اصطلاحات علمی وحکمتی از زبان فرانسه 
کهدر این کتاب آهده و بر اک ]نبا معاد لہ انی از 
فادسی یا عر یی یافته یا ساخته شده است 
معانی غیر اصطلاحی یا اصطلاحی غیر حکمتید | متعر ض نمیشو یم 
که از موضوع گفتگوی این‌کتاب بیرون است 


مطلق » کامل » تام Absolu‏ 
انتزاع» تجر ید Abstration‏ 
فعل (مقابل انفعال) Action‏ 
قیای (حکم بررچیزی برحسب مشابهت باچیزدیگر) ۱08:6عد۸ 
انالوطيقا ۰ تحليل » تحلیلی Analytique‏ 
قياس بحال با بکار مش Anthropomorphisme‏ 
جنْبة قبلیادراك Antcipation de Ia perception‏ 
تنازع احکام Antinomie‏ 
تضاد » تقابل . نقيض قضیه Antithése‏ 
مایهٌ عدم تداخل » ماده نخستين Antity pie‏ 
ادراك شکار ( باصطلاح لایبنیتی) Aperception‏ 
واجب» ضروری Apodictique‏ 
شهوت . اشتها Appétit‏ 
شوق Appétition‏ 
باستان شناسی Archéologie‏ 
حکومت خواص زا 


۲٣۹ 


فن علم » صنعت Art‏ 


تحقیقی Assertorique‏ 
تداعی معا نی 62 Association d’‏ 
جزء لابتجزی Atome‏ 
محصول > هسند » صفت Attribut‏ 
اصول متعارقه . علوم متمارفه ۵( ظ 
خیر» نیکی Bien‏ 
خیر‌تام » خیر کل Bien (souverain)‏ 
خوشی سعادت Bonheur‏ 
محاسبة احتمالات و۵ Celcul des‏ 

محاسبهٌ امور تدریجیالحصول 
( باصطلاح نیو تن ) Calcul des fluxions‏ 


محاسبة فاضله وجامعه Calcul différentiel et intégral‏ 
محاسبه مقادیر بینهایت خرد (این‌محاسبه: 
و دو محاسیه قبل هر سه وجوه مختلف از 


يك عمل میباشند) " Calcul infinitésimal‏ 
زبان عمومی » دال کلی Caracteristique universelle‏ 
قاطیفور باس » مقالات Catégories‏ 
حملی. قطعی» مطلق Catégorique‏ 
علیت Causailté‏ 
علت Cauge‏ 
علت موجبد Cause déterminante‏ 
علت درونی » علت لازم Cause irnmanente‏ 
علت عرضی »› علت سیبی Cause occasionnelle‏ 
علت متعدی Cause transitve‏ 
رحمت میت ۰ رفت Charité‏ 
همبودی . مقار نه Coexistence‏ 
مشار کت » یکسانی Communauté‏ 


۷ 


سنجشی » مقاأیسه . تشبیه Comparaison‏ 


تر کیب Composition‏ 
مفهوم Concept‏ 
صور معقول Concepts de al raison pure‏ 
شرط . علت Condition‏ 
مشروط » معلول Conditionné‏ 
شناخت » معرفت » علم » شناسائی ۰ معلوم Connaissance‏ 
علم بامعلوم قبلی Connaissance ۸ priori‏ 
علم بامعلوم بعدی Connaissance ۵ postériori‏ 
وجدان » ادراك » شمور . استشعار Censcience‏ 
مستذمر» مقرون بشعود Conscient‏ 
مجاورت Contiguité‏ 
امکان مقابل وجوب Contingence‏ 
ممکن (مقابل واجب) Contingent‏ 
پیوستگی» اتصال Continuité‏ 
تناقض Contradiction‏ 
اصل امتناع تناقض ر Contiadiction ( principe‏ 
رونوشت Copie‏ 
جسما نی Corporelle‏ 
جهان شناسی Cosmologie‏ 
برهان جهانی ( Cosmologique ( preuve‏ 
جهان . عا لم Cosinos‏ 
ف نقدى Criticisme‏ 
نقد » انتقاد , نقادی Critique‏ 
خدائی: خدا پرست (مقا بل عیسائی وعسی پرس 
باصطلاح متشرعین مسیحی) Déiste‏ 
میل , خواهش Désir‏ 
برهان لمی Démonstration û priori‏ 


— 1A 


«رهان انی ۸ Démonstration‏ 


حکومت دلخواهانه . حکومت خودسرانه Déspotisme‏ 
وجوب ترتب معلول برعلت ۱ 3( 
جدل . مناظره » مباحثه Dialectique‏ 
تشخیص » قمین Discernement‏ 
ناپیوستگی. انفصال Discontinuité‏ 
منفصل Disjonctif‏ 
این نهآ نی ۰ غیربت »> نشت Divérsité‏ 
قلسقة جزمی Dogmatisme‏ 
فیلسوف » جزمی , جازم Dogmatiste‏ 
الم ..ناخوشی ».درد Douleur‏ 
نیروگی » فیرو کاری» اصالت نیرو Dynamisme‏ 
معلول » اش » نتیجه Effet‏ 
فرض فیضان نزر Emission de la lumiére (théorie)‏ 
تجربةً حسی, مسلك تجربی » اصالت تجر به Empirisme‏ 
از اصحاب تجر به Empiriste‏ 
فهم . عقل Entendement‏ 
مکان. بعد » فضا Espace‏ 
شناخت رشت وزیا , شناخت فوه حس 

( باصطلاح کانت) Esthétique‏ 
شناخت بر ترین حس Esthétique transcendantale‏ 
بعد Etendue‏ 
آثیر Ether‏ 
هستی » و جود Etre‏ 
هستی ۰ وجود Existence‏ 
تجربه ۰ آزمایش Expérience‏ 
كوةٌ مصوره 6 ۲۳۶۰۷۱۱۶5 
جبر . فضا Facalité‏ 


ات 


غات » گران » نهایت » انجام , پایان 


نیرو ۰ کوه 
صورت 
همساری پیشین 
اصالت ۰ تصور 


تصور , صورت ۰ مفهوم ۰ معنی ۰ علم 


علم غير منطبق , علم ناتمام 
مفهوم فطری , معلوم فطری 
ابنهما نی ۰ مساوات 

درو نی 


امتناع تداخل , عدم تداخل 


ام مطلق » امررقطعی 
امر مشروط 


تأثیر » حس 


غیر هستشصر ؛عیر مرول بشمور 


علم منطبق » علم تمام 
شخصی » فردی 


چسبید گی » عرضیت 


Fin 

Force 

Forme 
Harmonie préetablie 
Hypothétique 
Idéalisme 

Idée 

Idée inadéquate 
Idée innée 
Identité 
Immanent 
lmpénétrabilité 


Impératif catégorique 
Impératif hypothétique 


Imposai bilité 
Impression 
Inconscient 
Inadéquate 
Individuel 


Inhéren ce 


اشراق ادراك , وجدان. شهود. علم حضوری» 


حدس . الهام 
شادی 

قضیه . کم 
اختیاد ۽ آزادی 


اراده جرافیه ؛ آزادی مطلق 


آذادفکر 


حصری ۰ تحد‌یدی ۰ تضییقی 


Intuition 
Joie 
Jugement 
Liberté 


Liberté d’indifférence 


Libre 07 
Lsmitatif 


Limitation 


منطق » منطقی Logique‏ 
منطق ریاضی Logistique‏ 
ددی ۰ شر Mal‏ 
عادی » جسما نی Matériel‏ 
هاده Matière‏ 
هیولای اولی » ماده نخستین Matière première‏ 
علم بقواعد حر کات و قوای محر که ۰ 

علم حیل » ماشینی Mécanique‏ 
دستگاه ماشینی Mécanisme‏ 
حافظه » یاد Mémoire‏ 


فلسفه اولى . بعدالطبيعه , قلسفه » فلسفى Métaph ysique‏ 
جهت با ماده ( در قضیه ) , حالت یاعو ارض جوهر 
(باصطلاح اسپینوز!) Mode‏ 


جوهر فر د » جوهر » واحد Monade‏ 
هعرفت جوهر ؛ فرد Monadologie‏ 
حکومت پادشاهی Monarchie‏ 
اخلاق » حالت اخلاقی Morale‏ 
دوحی » معنوی » اخلاقی Moral‏ 
طبع » طبیعت, ذات , نوع جنس Nature‏ 
ذات ١‏ ذات سازنده (اصطلاح اسپینوزا) Neture naturante‏ 
ذات » ذات ساخته (اصطلاح اسپینوزا) Nature naturée‏ 
واجب Nécesgaire‏ 
وجوب » ضرورت . اضطرار Nécessité‏ 
منفی . سلب ؛ سالب Négatif‏ 
نفی » سلب Négation‏ 
تصور . مفهوم , معلوم . علم Notion‏ 
ذات ۰ ذات معقول ۱0۰( 


تحص 


ت 
چیز ۰ شییء ٬عین‏ . موضوع 
شیئی‌معلوم 


موع 


وحدت وجود. همه‌خدائی 
استدلال غلط 

خصوصی . جز ی 

انقعا لی 

انقعالی » نفسانیت » عشق 
آو نك 

فکر » اندیشه , علم 

ادر ا4 

بدبینی ۰ یأس 

جن ما یوس 

ظهور . نمود » حادثه . عارضه 
خوشی. لذت 

کثرت 

نظر گاه . دندگاه 

نقطه فلسفی 

نقطه جوهری 

امکان (مقابل امتناع) 
اصل » قاعده » دستور 
احتمالی 


رواشناسی. معر فت نفس ۰ خودشناسی 


قدرت . قوه (مقابل فمل) 


1:۷ 


Objectif 
Objet 
Obiet pensé 
Ondulation 
Optimisme 
Optimiste 
Panthéisme 
Paralogisme 
Particulier 
Passif 
Passion 
Pendulc 
Pensée 
Percèption 
Pessimisme 
Pessimiste 
Phénomène 
Plaisir 
Pluralité 
Point de vue 
Point métaphysique 
Point substantiel 
Possibilité 
Principe 
Problamatique 
Psychologie 
Puissance 


کیقیت » چونی . صفت 

کمیت ؛ چندی 

عقل» دلیل. علت 

مذهب اصالت عقل (مقا بل اصالت تجر به) 
از اصحاب عقل 


حقیقت, تحقق. ابجاب 

تقا بل 

نسبت اضافه 

تجدید حیات علمی و ادبی 
جمهوری ۰ دولت 

مثا نهت 

نگاهداری , حفظ 

عصمت 

تصو بر 

شکاله ؛ سوفسطائی . منک 


شيوةٌ مدرسة اسکولاستيك 

حس؛ احساس ۰ اق 

از اصحاب حس 

مقرد , مخصوص 

جمود , استحکام , جرم 

نظری 

روحی » روحانی 

ذهنی 

جوهر؛ ذات 

وجود » ذاتیت 
Y۳‏ 


Qualité 
Quantité 
Raison 
Rationalisme 
Rationaliste 
Rationnel 
Réalité 
Réciprocité 
Relation 
Renaissance 
République 
Ressgemblance 
Rétention 
Sainteté 
Schème 
.Sceptique 
Science 
Scolastique 
Sensation 
Sensibilité 
Sensualiste 
Singulier 
Solidité 
Speculatif 
Sp irituel 
Subjectif 
Substance 
Subsista nce 


موضوع ؛ نفس 

نفی‌عا لم 

تر کیبی ۰ جام 

لوح مجرد 

برهان.علت غائی 

زمان ٠‏ وقت 

خدا شناسی , علم الهی .الهیات 
قضیه , حکم ‏ ادعا 

کلیت .کل 

فائق , مشرف » بر تر 

بر تن ین 

حزن ۰ اندوه 

وحدت » یکانکی » واحد 

عالم . جهان 

کلی », جهان , چها نکیر ؛ عا لمکیر 
جامعة ۰ علمیه , دانشگاه 

روّیت » ابصار 

اراده 


ا 


Subjet 

Subjet pensant 
Synthétique 
‘Taqle rase ` 
Téléologique ( preuve) 
Temps 
Théologie 
Thèse 

Totalité 
Transcendant 
Transcendantal 
Trigstesse 
Uniré 

Univers 
Universel 
Université 
Vertu 

Vision 
Volonté 


کتاب آمده با معادل فرانسویآنها 


اداع 

اصار 

اتفاق 

اصال 

اثیر 

اخلاق 
احساس 
اختیار 

ادر ال 

اراده 

اراده جر آفیه 
استقر اء 
اشراق 

اسل 

اصل موضوع 
اصول متمار فه 
اضافه 

افلاك 

الم 


Création 

Vision 

Union, 22 92 ۲: ۵ 
Continuité 

Ether 

Caractère, morale, éthique 
Sensation 

Lebérté 

Perception 

Volonté 

Liberté d’indifférence 
Induction 

Intuition, illumination 
Règle’ principe 

Postulat 

Axiomes 

Relation 

Cieux 

Douleur 


—fYo_ 


۲ 6۳00:66۵6: 1 6 
Abstrait 
Discontinuité 
Passion 
Foi 
Diversité 
Identité 
Transcendant 
Trascendantal 
Démonstration 
Démonstration a postériori 
Dem û priori 
Infini 
Infinité 
Ên acte 
En puissance 
Espace, étendue 
La mal 
Continuité 
Impression 
Changement, Transformation 
Abstraction 
Ana lyse, décomposition 
Existence, réalisation 
Imagination 
Impénétrebilité 

۷ 


Economie domestique تداییر منزل‎ 


ر کت compostion‏ ,50۱۳656 
تساوی 6 ,۳۵91116 
تصدبق Jugement‏ 
تصور Notion idée‏ 
تصو یر Représentation‏ 
تضاف Relation‏ 
تعدد Pluralité‏ 
تعر یف Définition‏ 


Pensée” jugement, intelligence, raisonnement تعقل‎ 


Détermination نەیین‎ 
Changeınent تغیں‎ 
Meditation’ reflexion تفکر‎ 
Liberte نفو يض‎ 
Fatalite, destin تقدای‎ 
Metempsychose تناسخ‎ 
Contradiction تناقض‎ 
Illusion) imagination نوهم‎ 
Stable, fixe ثابت‎ 
Stabilite, fixite ثبات‎ 
Eternel جاوید‎ 
۳۵۳۶۵۵۱۱۵: ۵ جاو بد‌ی‎ 
Fatalismc, contrainte - جیر‎ 
Partie جزء‎ 
Particulier) partiel جز نی‎ 
0۳9 جسم‎ 


۷۷ 


Corporel 

Genre 

Mode; direction, Sens 
Substance, essence 
Etat, mode 

Memoire 


Mouvement 

Translation 

Changement de position 
Sensation, 68۰ ۰ 
۲۱۵۵1۱6: ۰ 

Reel’ veritable, vrai 
Jugement, sentence 
Philosophie, sagesse 
Philosophe, stage 

La mecanique 

Qualite, propriete caracteristique 
۲1108108, ۳ 

Vide 

Imagination 

Le bien 

Signifiant 

Perception, comprehension 
Signification 

Raison, signe 

Essence, substance 


Essentiel 

Sentiment» gout 

Exprit 

Ideal sub jectif 

Temps 

Enre pos 

Sepos 

Sophiste’ sceptique 
Politique 

Sciences politiques 
Personnel, individule 
Le mal 

Condition 

Intelligence, conscience 
Connaisgance 

Désir’ amour, appétition, passion 
Vision intuition 
Manière, méthode 
Attribut, qualité 

Image» forme, idée 
Cause formelle 
Nècesgaire 

Nature 

Physique, naturel 

Saut 

Univers’ monde, cosmos 


۲۷۹ 


Microcosme 
Macrccosme 
Inexistence, néant 
Phénoméne, accident 
Accidentel 
Intelligence, sagesse, pensée» raison 
Raison, cause 
Causalilè 
Art science connaissance, 
notion, pensée, conscienee 
Connaissance Imédiate” intuition’ 
conscienee 
Action 
Pratique 
Elément 
Fin” but 
Cause finale 
Cause efficiente 
ublime’. supérieur’ trancendant 
Supposition’ hypothèse 
Différences pécifique 
Espace 
Vertu 
Naturel, in: é 
Effet, action, acte 
EV acte, attuel 
4 


۲۱6۶16:02: ۰6 
Philosophie” métaph ysique 
Philosophie première métaphysique 
Sphère céleste, ciel 
Science’ art 
Entendement 
Existant en soi 
Puissance, pouvoir, autorité, force 
Dessein 
Destin, fatalité 
Proposition 
Facultè puissance’ force 
Analogie, syllogisme 
Parfait 
Pluralité 
Totalité, total’ tout 
Genéral’ universel 
Entelechie, Perfection 
Quantité 
Generation et corru ption, 

production et destruction 
Qualite 
Plaisir 
Métaph ysique 
Matiére 
Materiel] 

-۲۸۷۱ مس 


400: 00106, 6 
Imagination 

Determine 

Variable, chengeant 
Fini 

Affirmatif, positif 

Idées 

Contraint 

Immateriel, abstrait 
Determine, borne 

Sensi ble 

Limite 

Attribut 

Libre 

Imaginaire, imagine 
Particulier, singulier 
Signification, seng, signifie 
Circulaire, rond 

Droit 

Attri but 

Sujet 

Observation 

نیت 

Pur, absolu 
Hypothetique, conditionnel, conditionne 
Intelligible, raisonnable 


-1۸۲- 


Couditionne, effet: cause 
Ideal, moral] 
Idée, cencept, notion 
Simultaneite, coexistence 
Quantite, grandeur 
Suppose, virtuel » fatal destiné 
Categorie 
Premisse 
Le plein 
Logique 
Passif 
Negatif 
Affrmatif, posilif, determine 
Determinant, (cause) 
Etre, existant 
Endroit, lieu 
Sujet 
Irreel, imaginaire, imagine 
Imparfait, incomplet 
Infini, illimite 
Consequence 
Rapport, relation 
Speculatif, theorique 
Ame, soi 
Affectif 
Affections, passions 
۲۸۳ 


ردحدت 

وحلت وجود 

وهم 

همیودی ( مقار نه ) 
همه خدائی 

هیولی (ماده) 


Negation 
Imperfection 

Espéce 

Necessaire 

Unite, un 

Intuition, Censeien ce 
Necessite 

Etxe, existence, substance 
Unité 

Pantheisme 
Imagination 
Simultaneite 
Panthéisme 

Matière 

Conviction, certitude 


~A— 


ر ره ور ار و 


از آغاز سدة هقد ۱ 
نا بایان سدۀ RE‏ 
يجد هم 


بل صرم 


رم هھ 
07 


Dia 
از ارا تک زوش زوار‎ 


تمان ۔ اما )د 


تهر اد ۱۳۳۲ 
چاپ هر انمصور 


فهرست مطالب 


بنام ایزد مهر بان 


حکمای لروپا در نيمة اول ازسدة نوزدهم 
قصل نختین : حکمای آلمان 
بخش‌اول : فیخته 
۱- مختصری از زندګا نیاو 


۳- خلاصه فلسفه فیخته 


بخش‌دوم - خلينك 
پخش‌سوم - حکل 
۱- احوال‌هکل 
۲- فلسفه هكل 
منطق هکل 
۳- فلسفة طبیعت 
٤‏ فلفه روح 
بخش چهارم : - شوپنهاور 
۱- احوال او 


۲- در آمدفلسفه شوینهاور 
۳- اجمالی ازفلسفه ذوینهاور 
فصل دوم : حکه‌ای فر انسه 
ب<ش اول - مندو بر ان 
بخش‌دوم - ویکتور کوزن 
بخش‌سوم - لاهنه 
بخش‌چهادم ‏ | کوست کنت 
بهر؛ اول شرح ز ند گانی‌او 
بهرة دوم _ تعلیمات او 
١‏ مراحل سه گا نه علم و قلسفه 
۲- طبقه بندی علوم 
٤‏ دین‌انانیت 


جر می بنتام وجمزمیل 
ویلیام هميلتن 
طاص کار لایل و کار لر یج 


حکمای ارو پا درنيمةدوم سدة نوزدهم 


فصل چهارم : حکمای انگلیس 
بخش اول _ جان استوارت ميل 
بخش دوم _ چار لز داروین 
بخش سوم - هر برت آسپنس 
چهار 


۱۸ 
۱۶۰ 
۱۰۹ 


۱ شرح حال‌او 
۲- فلسفه او 


بخش‌چهارم - تکمله 


فصل پنجم <کمای ۲ لمان 


فلسفه مادی ورروحی 


۳۳ 
لعسه 
هار تمان 
ز.چه 
فصل ششم _ حکمای فرانسه 
اش ارم 
ار نست ر نان 
هیپولیت تن 
الفرد فویه 
ژران ماری گویو 
فصل‌هنتم : آخرین منزل 


بخش اول - مقدمه 

پخش دوم - ویلیام جمز 

بخش سوم تذکرات لازم 

بخش‌چهارم بو ترو 

بخش پنچم - بر گن 

فهرست کسانیکه نامشان دراین کتاب آمده است 
فهرست کتا بها ی که نام نها دراین کتاب آمده است 


ينج 


نامهای اما کنی که دراین کتاب آمده است ۳۹ 
فهرست اصطلاحات حکمتی که‌دراین کتاب 

آمده بامعادل فرانسویآ نها ۹۲۷ 
فهرست اصطلاحات علمی‌وحکمتی ازز یاف فرانسه ۱۹۹ 


نام اپزد مپر بان 


در این مجلد سیر اجمالی مادر حکمت ارویا بپایان می‌رسد.و 
خدای را سيا سگز اریم که ما را يه | نجام این خدمت موقق فرمود. 

چنانکه خوانندگان توجه خواهند نمود ‏ نکارش این‌مجلد از 
سیرحکمت بسی دشوارتر ارمجلد پیشین بود , زیرا افکار حکمای 
اخیر اروپا را که روش فکری‌اشان با دا نشمندان سایق ما سیار 
معفاوت است › می با ست چنان بنگار یم که از دانش پژوحان ماآنان 
که به روش فکراروپائی آشنا نیستندنیزهقصود را به درستی‌دریا بند. 
گذشته ازشیوء بیان که مقید بودیم کاملا ابسرانی ماشد , در بعضی 
موارد مجبور بودیم اصطلاحاتی که درزبان و بیان ما سابقه نداشته 
اس از تو فساز نم ۰ ۳ بعضی اصطلاحات پیشین را درمواردی که قدما 
به کار نبرده بودند به اتدگ مناسبت درمعنی منظور به کارببريم » و 
امیدو اریم دراینکار دشوار پراز راه راست دور نشده باشیم . و اگر 
قصوری رفته است مارا معذور دارند که دراین راه پیش از ما کسی 
ودم نگذاشته ۰ وجاده کو يده نشده بود . 

اگردانشمندان تصدق فره‌ودند که چندان به خطا نرفته ام و 
گمراه نبوده‌ايم ۰ می‌توانیم سرفراز باشیم که در تصنیف این کتاب دو 
خدمت انجام داده‌ام ۱ یکی اینکه دانی اندوزان را اجمالا به‌افکار 
حکمای باختر آشنا کرده‌ام» دیگراینکه مفتاح و روش‌نگارش فلسفه 
چد بد را يه ز بان فار‌ی امرورعه ده دست داده ایم ۰ 

ازسهو و خطا گذشته ممکن است برما خر ده بگیر ند که در بیان 
مال پر به اختصار گنرانیده‌ايم . عذرها در این انراد وارد ایشست 


ا 


که , فرض ما آن نبودکه دانش پژوهان ما ازاین کتاب حکمت اروپا 
را به درجهٌ کمال بیلموزند. بلکه می خواستيم از دور منظره ای 
به‌اشان بنمایيم, تا بدانند که دانشمندان مغرب زمین درچه خطاوط 
سیر کرده اند e‏ 9 باراد تحقیقات فلسفی در آ نکشور ها جه انداره 
گرم بوده است تا چون مزه آن را چشیدند » اگر پسندبدند دنبال 
کننلا وجویا شو ند؛ که جوبنده يا بنده است . فابدۂ این کتاب همینقدر 
است که سرزشته فکر هريك از حکمای بز رگ را به دست می‌دهد » 
شود نزدیکترین راه آنست که به تصنیف های خود آن فیلسوفان 
مر‌اجعه کند ۰ 

ونیزن پس از [ نکه به مطا لعة این کتاب اجمالا از سیرحکمت در 
اروپاآگاه شدند بابد به کتب فلسف یکه امروز در ارویا مداردرسو 
بحث است پپرداز ند , و چون از آن فراغت بافتند هر گاه دوباره 
نظری به این کتاب انداختند ۰ بسی پیش ازآنکه نخستین بار بهره 
برده اند خواهند برد , واستفاده کامل برای کسانی است که هم به 
اصول مسائل فلسفی قدیم آشنا باشند و هم رئوس مسائل علمی جدید 
را دیده داشند 

درپایان سخن کوئيم : روش ما درنکارش این مجلد و ملحقات 
آن همان بود که درجلد دوم داشته‌ايم , و آنچه در دیباچه ان؟تاب 
نگاشته‌ايم به این مجلد نیز راست می‌آید و ازتکرارش بی‌نيازم . 

محمدعلی فروغی 


فروردین ۱۳۲۰ 


بح نت 


مقدمه 


ازمطا لعه و تأمل درمندرجات جلد اول‌ودوم‌این کتاب. دستگیس 
می‌شود که از زمان باستان صاحبتظران و هوشمندان برخورده اند 
به اینکه جهان و گردش آن بازی تیست و رازی دارد » و شایدکه 
آنچه می‌بینيم و می‌يابيم نمایش ظاهر است »و درپس این پرده 
داستان دیگری است که باید به آن یی برد پس دنبال گشودن آن 
راز رفتند و حکمت را تأسیس کردند , وحکمت در آغاز مشتمل 
نو ده أشنت بر سراسس معلوماتی که دانشمندان حاصل کر ده بودند ,و 
چنانکه می‌دانید پس از آنکه معلومات اند کی پهناورشد برای ابنکه 
اذهان آن‌را به آسانی فرا گیرد , تقسیمات در آن قائل شدند » و 
حکمت نظری دا از حکمت عملی تشخیص کردند . حکمت نشری 
را هم به حکمت سفلی (طبیعیات) و حکمت وسطی (رباضیات) و 
حکمت علیا (الهیات) بخش نمودند . و در حکمت عملی تقسیمات- 
تدبیر منزل و اخلاق وسیاست مدن را مقررداشتند . 
با اینهمه مجموع ابن معلومات بك علم شمرده صی‌شد که 
دز نزد ما آن را «علم معقول» هی گفتند . و پهنای آن به اندازه‌ای 
بود که مثلا شیخا لرئیس ابوعلی سینا می توانست کل حکمت نظری 
را در ىك کتاب صد هزار بیتی که آن را شفا نامیده به تفصیل 
بگنجاند » وحکمت عملی تفصیلش از اینهم کمتر بود. 
راست است که برفنون اصلی حکمت کم کم فنون فرعی حم 
علاوه شد که غالباً مدارش بر عملیات فود . و به ابن جهت آنها را 
صنعت می‌ناهید‌ند از قبیل ۰ پزشکی وستاره شناسی و مهندسی » و نیز 
تن 


او لیای دین حکمت عملی را قلمرو خاص خویش قراد دادند , و در 
بسط آن اهتمام ورزیدند . با وجود این اگر آنچه از این فنون به 
حقیقت عاأید شده بود جمع می کردند دیده می‌شد که معلومات بش 
چندان چیزقابلی نیست . 

در سد شانز‌دهم وهفدهم میلادی در اروپا هوشمندانی پیدا 
شدند که به تھی دستی بشر در علم درخوردند , و متوجه شدند که در 
ظرف دو هزار سال اخیر علم وحکمت چندان ترقی نکرده .وسیرش 
تقریباً متوقف مانده است وبه شرحی که درجلداول ودوم‌این کتاب به 
اختصار بیان کردم به فکر چاره افتادند ۰ و راههای تازه برای 
تحقیق علمی با زکردند . ضمناً علم جرافیا هم به واسطةٌ سیاحت هاو 
مسافرت های طولانی مکمل گردید , واختراع فن چاپ نیز به نش 
علم مددی به سنا رسانید , و از آن زمان مخصوصاً در سده هفدحمو 
هيجدهم نهضت علمی و فلسفی عجیبی در اروپا روی داد . در آغاز 
علم هیثت و نجوم منقلب گردیه سپس در رباضیات فنون تازه‌ای پیدا 
شد و تکمیلات عمده دست داد , ودر طبیعیات هم معلومات جدبدبسیار 
حاصل آمد . چنانکه این علوم زیر ورو گردید , و ورق دفتر دانش 
بکلی بر گشت . فنون ریاضی و طبیمی و متفرعات آنها به قدری‌بسط 
پیدا کرد که فیلسوفان مجبور شدند آنها را ازقلمروحکمت, تحقیقات 
خود بیرون کنند »و به علمای متخصص وا گذارند و خود درجهان. 
شناسی به کلیات بیردازند . با هم خویش رامخصوص حکمت علیاو 
اخلاقیات وسیاسیات کنند» واز رآیها و نظر یات تازه هم که در این 
سمت ظهور نمود درجلددوم این کتاب به اجمال آگاه شدید و 
چنانکه ملاحظه خواهید فرمود فلسفه سرانجام وارد مرحلهُ نقادی 
شد و «کانت» فیلسوف آلمانی ورق حکمت را نیزبر گردانید . 

جربان این احوال در سدهٌ نوزدهم و بیستم نیز دوام یافت. 
وش از پیش قوت کف علماع تسس فون ری انی ودی 
فردع آنها را همواره ترقی دادند : و رو به کهم‌ال بردند و از آنها 
نتابج شگفت انگیز گرفتند » از قبیل ؛ اختراع ماشین‌بخار وماشین 
درق و تلگراف و تلفن با سیم و بی سیم و اکتشافات طبی وجراحی. 

۳ E 


و بسیار نتایج دیگر که آثار آنها را هرروز مشاهده می‌فرما ید 
محققان فیلسوف نیز بیکار ننشستند و به ورق ردن کتاب دای ودیا 
اکتفا ننمودند ۰ وهرروز فکری پیش آوردند و عالمی نو در انظار 
جلوه‌گر نمودندکه دراین جلد از کتساب سیرحکمت می‌خواهيم 
خوانندگان خودرا اجمالا به آنها آشنا مازیم . 
با این همه کوشش باید آذعان کرد که نه معلومات ما در 

علوم طبیعی به کمال رسیده , ومعرفت ما به احوال طبیعت و اسراد 
آن درست شده ونه در فلسفة اولی به جائی رسیده ام که طبع قانع 
شود . و پیداست که هنوز مسافرتی دراز در پیش دادیم » و نمی‌دانيم 
سرانجام خواهیم رسد بانه » ولیکن دامن امید را البته از دست 
نمی‌دهیم زیرا هر چند به مقصد و به قله کوه معرفت نرسیده ایم . 
ولیکن افق ما بسیار وسیع و روشن گردیده , ویقیناً پس از آنکه 
سیرحکمت را ده سں رسانیدیم شوق ما برای پیمودن این راه‌در از 
بیشتر خواهد بود . 

جنانکه اشاره شد کسانی که به قول قدمای ما به علوم معقول 
اشتغال داشته ودارند دو دسته شده اند : جماعتی هم خود را مصروف 
تکمیل علوم طبیعی وریاضی نموده . و مخصوصاً به وسیلهٌ تج به و 
مشاهده و محاسبه هر روز معلومات را براحوال طبیعت افزون می- 
سازند . و گروصی به تفکر و تعقل می‌خواهند حقایق امور را ازیس 
پرده دیرون آر ند ,و امروز عادت براین جاری شده که آن‌جماعت 
را علما (۱) و این گروه را حکما با فیلسوفان (۲) می‌خوانند > و 
موضوع بحث علما را علوم و فنون (۳) وموضوع نظر‌حکماراحکمت 
وفلسفه )٤(‏ می‌گویند . 

ابن دو دسته از جویندگان گاهی دیده شده است که درامور نظر 
سطحی نموده و هر دسته تسبت به دسته دیگر بی انصافی کرده اند . 
بعضی اژحکما جستجوهای علما دا حقیر شمرده ؛ و جڑئیا تی ناقا بل 


Philosophes )۲( Savants )۱( 
Philosophie (f) Sciences )۳( 


را فرضیات بی‌حاصل و لفاظی و خیال بافی انگاشته اند . و لیکن‌حق 
اشست که این هردو دسته وجودشان لاز م است و از نکدنگر استفاده 
هی کنند مملوماتی که علما ده دست می آور ند برای فکر حکما ما به 
می‌شود . و مواد برای ایشان آماده می کند که در آنها اعمال نظس 
کنند و افکار خود را بربنیاد استوار برپا سازند » و نظریاتی .که 
حکما پیشنهاد می کنند وفرضیاتی که می‌بافند . سررشد» به دست‌علما 
می‌دهد که مسائل تازه طرح‌کنند : و دنبال تحقیق آنها برو ند و بر 
سبیل تمثیل می‌توانيم بگوئيم ؛ علم ومعرفت کل مانند کاخی است 
که مشغول ساختن آن هستیم علما مواد و مصالح شای این کاخ را 
غراهم می کنند وحکما به منز له مهندس و معمارند که طرح کاخ را 
می‌ریز ند , وهیثت اجتماعیه آن مصالم را ممین می‌نمایند » اگ 
مهندس طرح نریزد و دستور بنای کاخ را ندهد. مصالح سازان 
نمی‌دانند چه مواد با ید ماه 5 ۲ 3 آنها را جگونه ساز ند ٠‏ 3 
اگر اینها مواد فراهم نیاور ند و مهندس و معمار ندانند باچه‌مصالح 
جایدکاخ بسازند . البته فکرشان قاصر و ناقص وبی نتیجه خواهد 
جود > وشاهد این مدعا آاسنکه تا کنون همه ڳا فن که در حکمت 
فظربات بلند دربافته انذ , می‌بيتيم در علوم ایز تبحر و احاطه 
داشته اند ۳1 آنانکه درعلوم معلومات مهم‌ییدا کر دها ند کسا نی‌هستند 
که نظر بات فلفی به کار می‌برده اند . 

پس این هردودسته برای يك منظور کارمی‌کنند و به یکدیگی 
یاری می‌دهند , و تا کنون چنین بود و بعدها نیز چنین خواهد بود 
تا وقتی که ابن کاخ اگر تمام شدنی است تمام شود و در آنموقم 
باز امتباژ عالم وحکیم ازمیان خواهد رفت .حکیم عالم وعالم‌حکیم 
خواهد بود . اگر چه گمان می‌رود چون علم وحکمت به آن پایه 
برسد انان تشر نخواهد بود و بهمین دلیل است که به اميد رسیدن 
جه این مقام باید در سلوك در راه علم و حکمت پافتاری‌کنيم و از 
دوری مقصد و درازی راه نينديشيم , ودرمانده نشویم . 

پس از بادآوری این نکات می پر داز نم ده سیر حکمت درسدیْ ‏ 
سب 


نوزدهم و بیستم. واین سیاحت خود را برحسب افتضا به دو باب‌بخش 
هی کنیم در نخستین باب‌حکمای نیمه اول سد نوزدهم رامی‌شناسانيم 
که اکثر آنات در نیمه دوم سد هیجدهم به دنیا آمده , و پرورش 
یافته| ند :7 ولیکن آثارشان در سده نوز دهم ظهور کر ده‌یا شناخته شده 
است . در باب دوم به حکمائی می‌پردازيم که در نیمدٌ دوم سدهنوزدهم 
به عرصه رسیده‌اند ودنباله تحقیقات ايشان به سده بیستم نیز کشیده 
ده اس و در پابان سخن حالت کنونی قلسفه را باز نموده و به‌اجمال 
مملوم خواهیم کردکه فکر دانشمندان درچه خطوط سیرمی‌نماید. 

و باز برسبیل مقدمه خاطرنشان می‌کنیم که ؛ در نیمه اول سد 
نوزدهم پهلوانان میدان فلسفه آلمانيانندکه همه پیروان «کانت» 
می‌باشند و لی ددعین انکه یاد فلسفه خودر ا از کانت می گیر ند ۰ 
عقا بد مخصوص به خود هم دار ند ووارد تحفیق درامں ذات که کات 
آنرا بیرون ازدسترس عقل انسان می‌دانست می‌شوند .این‌فیلسوفان 
بررحسب ظاهرهمه باهم‌مخالفند » وورود و خروجثشان هم در مطالب 
متفاوت است . اما درواقم نوع عقایدشان به یکدیگر نزديك است » 
وچون درست بشکافيم همه وحدت وجودی هستند و از أين جهت در 
حقیقت مرید اسپینوزا می‌باشند . 

فلسفه فیلسوفان آلمانی را درنیمه اول سد نوزدهم فلسفة 
رمانتيك (۱) نامیده اند . که در واقم بابد فلسفة شاعرانه ترجمه 
کرداز آن رو که به خیالات شمر ی نزديك است وشموروذوقدر تأسیی 
آن دخالت تام داشته است ۰ و از همين رو با عرفان و تصوف ما هم 
مناسبت دارد و اتفاقاً عص ر آن فيلسوفان عصر مور کو شعرا ر 
بهتر ین اسعادان موسیقی آلمان بوده ات 

در این دوره درفرانسه هم قلسفه رو نفی داشته است اما درآ نجا 
مذاهب فلسفی متعدد و متشتت بوده » بعضی به شیوهٌ پیشینیان رفته‌و 
برخی به تجدد افتاده اند » جماعتی مایل به دبانت و روحانیت و 
گروهی مادی وطبیعی بوده اند . و به طور کلی در.این دوره هم در 
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آ لمان و هم درفرانسه دانشمندان به سوی امور سیاسی و اجتماعی 
توجه خاص داشتند چنانکه خواهیم دید . 

در نیمه دوم سد نوزدهم صاحینظران برجسته ,انگلیسی می - 
باشند و آ نها مانند ا کش دانشمندان حموطنان خود در فلسفه میا نی 
علمی در نظر گرفتند , رأیهای یدیع اظهادنمودند . چکونکی فلسفة 
معاص را ضمن پیانی که در متن کتاب خواهیم کرد . ملاحظه خواهید 
فرمود . 


سا 


عکمای آروپا در نيمة اول از سدة نوزدهم 


فصل نخستبه 
حکمای آلمان 
بخش اول 


- هختصری ازز ند گانیاو 

د یوهان کتلیب فیخته » (۱) در سال ۱۷۲ در دهکده‌ای از 
آلمان به دنیا آمده و در کودکی غاز جرانی می کرد , پدر و مادرش 
مردمان پرهیز کار بودند واو را به کلیسا می‌بردند » روزی یکی از 
بزرگان برای شنیدن موعظه به کلیساآمد اما وقتی رسید که مجلس 
بر گزار شده بود چون کودك غازچرانرا باهوش یافته بودند. آورد ند 
کرد که آن دز ر گت اوراسزاوار فرر ندی خوددانست ومتکفل پرورشش 

گر دید . در همجده سالکی ره عنوان داشجوی الهیات در دانشگاه 


Johann Gottlieb Fichte (1) 
کت‎ 


پذیرفته شد پس از انجام تحصیل علم چون طبیمتش مایل به اشتفال 
به امور کشیشی نبود ۰ برای تحصیل معاش به‌معلمی خصوصی‌پرداخت: 
وان امن اروا اشوس کفانید و آنها با دختری که خواهز راد 
«کلويستك» (۱) شاعر بزر گے آلمانی بود آشنا شد , و هر دو جوان 
جه مکدیگر دلبستکی پیدا کردند اما فیخته که حمتی بلند و طبیعتی 
منیم وعزمی راسخ داشت , روز گار حقیر خودرا شایستهُ همسری‌آن 
رن تانق با او ههن نت که خود ارا مان وا وان سای رن 
برساند .آنگاه به مزاوجت قیام کند سپس ازسویس به لمان بر گشت. 
و به فلسقة کانت آشنا شد و پسندید , و در اثنای جهانگردی به 
۵ کو نیگسبرك» رفت و با کانت ملاقات کرد ۰ وبر‌طبق فلسفة آن حکیم 
دراساس دیا نت رساله‌ای نکاشت , وکانت آن رساله را تیکو بافت . 
و ترویج کرد کم کم تصنیفات دیگرهم از فيخته به ظهور رسید ونام او 
بلند گردید , واسباب حصول آرزوی دیرینه‌اش درهمسری با محبوبه 
فراهم آمد , وهمان اوقات هم او دا در شهر د«ینا» (۲) از شهر های 
آلمان به جای یکی‌از دانشمندان عالیقدر که تفییر شنل می‌داد به 
استادی دانشگاه بر گز بدند و تدرسش بسیار پسندیده شد ۰ ودرضمن 
قدریس باز تصنیف هم می کرد و لیکن پس‌از شش سال معلمی بعضی‌اد 
تعلیما تش را بااصول دیانت منافی دانستند . فیخته که فکری‌آزاد و 
مستقل داشت به جای فروتنی ومدارا یه خشو نت بر آمد . واز تدریس 
در دانشگاه ینامعاف گردید ؛ وبه برلن رفت . پادشاه پروس متعرض 
آونشد و گفت : اگرفیخته باخدا نزاع دارد به ما مر بوط نیست» چند 
سال بعد به استادی در دانشگاه برلن تعین شد » هنگامی که 
فرانسویان به انقلاب بز ر گك دست برده بودند » فیخته ذوق و شوری 
نشان داد ودر تأییدآن نهضت نکارش‌ها کرد . اما در دوره ناپلئون 
که آلمانیان درمخاطرء محو و اضمحلال افتادند میهن پر ستی فیخته 
به جوش آمد و برضد فرانوبان برای ملت آلمان سخنور یها کرد ؛ 
که معروف است وازهیج قم کوشتی و مجاهدت فرو نگذاشت » و در 


Jèna )۲( Klopstock )۱( 


۷6 ست 


تهج همشهر بان برمقاومت ‌ دشمن مداخله عظیم داشت م روجه‌اش. 
نیزدر بیمارستان به پرستاری زخم خوردگان وبیماران جنگ می- 
پرداخت . ودر نتیجهٌ همین پرستاری بیمار شد وچون او بهبود یافت. 
خود فیخته مبتلی گردید » و در آغاز سال ۱۸۱4 به مرضی که 
از 9 به او سرایت کرده بود در پنجاه و دو سالگی, 
کش 

از تصنیفات او آنچه مهم‌است یکی کتابی است به :ام «ینیاد 
تحقیق در علم» و دیگری به‌ نام «حقوف طبیعی» و نیز کتابی دارد در 
د سر نوشت انسان» ردیگری درهاحوال ضروری دانشمند» ورساله‌ای 
در « طریق وصول به زند گانی سمادتمند » . رساله‌ای هم که برطبق. 
قلسفه کانت نکاشته و پیش ازابن بدان اشاره کردیم به این اسم است. 
دنقادی در امر وحی». کتابی هم‌دارد درعلم اخلاق که در کمال‌اهمیت 
است‌وما مهشر < م‌یرجات يك يك ازاین‌تصنیفات نمی‌تو انیم بیرداز یمه 
و نتیجه وحاصل آنهارا به بيا نی که مقتضی می‌دانيم درمی‌آودیم . 


۲ مقدمه بر ای فلس فیخته 


خوانند گان] گاهند و ازمطا لمه‌دوجلد اول‌همین کتاب نیز دا نسته 
نت شود که عکماقجوان حه رف در این کر بوده ا نت : که غل (۱) 
به ادیاء وچکونگی احوال آنها برای انسان چه قسم دست می‌دهد . 
وهم ار رمان باستان يه این نظر رسید ند که انسان فوا ئی دارد و به 


Science )۱(‏ با ع6جعوهزهووهن) البته‌خوانند گان در معنی 
این کلمه اشتباه نمی کنند با علمی که شخص از کتاب و مدره و معلم 
می‌آمورد . چه در اینجا مقصود علمی است که انان از روز اول 
که به دنیا می آید به توسط حواس ظاهر و باطن از امور جهانه 
در می با بد ۰ 

۱ 


واسطه آن قوا ادراك امور می کند وآن امور بعضّی محسوس| ند ۱ 
بعنی انسان به‌حس (۲) وبه توسط آلات حساسه آنهادا درمی‌باید . و 
بعضی محسوص نیستند بلکه معقول‌اند (۳) یعنی به وسیلةٌ قوةدبکری 
که آن را عقل( )٤‏ می‌نامند بهآ نها پی‌بر ده میشود, و اموری که علم 
به آ نها تعلق می گید بعضی‌ذوات وجوهر ند (9) یمنی‌به خود موجودند 
وبعضی حالات و ظهورات و عوارضند (+) که وجودشان بسته به‌ذوات 
است . کم کم به این فقره توجه پیدا شد که آیا مدر کات ما منشاء 
صحیح دارد وبا حقیقت مطابقاست ؛ و آبا می‌توانيم مطمئن باشی م که 
آنچه ازذوات و عوارض درك می‌کنيم همین است . وجز این نیست . 
پس بعضی تشکیك کردند بلکه منکن شدند ۰ و آنها را سوفسطائی و 
شاك (۷) نامیدیم » وشاید بهتراین باشد که «اصحاب شك» بگوئيم و 
لیکن | کش مرصحت مدر کات اطمینان کردند و آنان را جزمی (۸) 
خوانديم , جزاینکه بعضی‌از جزمیان فقط مدر کات حس و تجربه را 
معتبر شمر‌دند وایشان را «اصحاب حس وتجر‌به» )٩(‏ گفتیم و بمضی 
لها مق لات رای وا نت و آ نها با <اضعای‌:(۱۰) وا ند 
وا کثر حس و عقل هردو , یمنی هريكرا در مقام خود معتبر گفتند 
واین گروه راهم می‌توان به « اصحاب عقل» ملحق دانست . 

چون نوبت به دانشمندان اروپای جدید رسید بازاین مسئله 
از نو مطرح شد . چنانکه دکارت فرانسوی ابتدا بنارا بر تشکيك 
مطلق و تفتیش ازحقیقت امر گذاشت و سرانجام به طریق ی که دربیان 
تحقیقات او شرح داده‌ايم (۱۱) بازبه آن نتیجه رسید که انسان‌نفسی 


Intell giblt (FY) Sens (Y) Sensible (1) 

Substance (°) Raison یا‎ Intelligence (¢) 
Phènoménèe با‎ Accident (۶) Etre با‎ 

Dogmatique (۸) Sceptique (¥) 

Empiriste با‎ \^)Sengsualiste ( 

Rationaliste (1°)‏ (۱۱) رجوع کنید به‌بخش دوم از 
قصل سوم از کتاب سیر حکمت جلد اول . 


۷ 


دارد که ادراك واراده خاصیت او است و بیرون از نفس‌هم موجودائی 
هتند که خاصیت آنها اعماد داشتن است ۰ بعفی <سمند و به دلایلی 
که پیش ازین اشاره کردم معتمقد شد که به صدت ادرا کات می‌توان 
مطمئن گردید ‏ و یقین کرد ولیکن اطمینان تام را شایستهُ معقولات 
دانست » ومانند پیشینیان ازاصحاب عقل» مدعی شد که بعضی‌مملومات 
واأدراك پاره‌ای ارحقایق در نفس انان سر شته شده وفطری است ۰ 
وخاصیت عقل او است (۱) وبه‌حس وتجربه بستگی‌ندارد » وبه وجه 
نیکو بازنمود که ادراکات حسی‌با حقیقت مطابق نیست ۰ وحواص ما 
فقط مناسباتی میان بدن و امور خارجی نشان می‌دهند البته حس در 
کار زندگی وحوائج دشری معتس ومحل استفاده امت , اما حقایق 
امور را چنانکه هست به‌ما می‌شناساند » مثلاگرمی وسردی وروشنا ئی 
وطی وامور دیکر ازاین قبیل. حر کاتی ازاجزاء اجسام می‌باشند که 
واگرحقایق را درك می‌کردیم جزحر کات چیزی درنمی‌بافتیم . 
هوشمندان البته به این نکته بر‌می‌خورندکه این مسئله که‌برای 
انسان علم چگونه حاصل می‌شود ارتباط تام بامعرفت نفس(۲) بعنی 
روانناسی دارد . زیرا چون علمرا هتسب به‌قوه‌ای کردم که آن یا 
خود نفس است (۳) یامتعلق به نفس‌است ؛ پساگر برچکونگی قوه 
علم معرفت بيابيم در واقع بر نفس معرفت یافته‌ايم » این است که 
تحقیقات حکما در باب چکونکی تحصیل علم واعتبار و استحکام آن 
درحالی که مارا می‌رسا ند یه اینکه بدا نیم قوهُ علم وادراك انان چه 
پا به ومر تبه‌ای دارد» وتا جه اندازه می‌تو اند معتیر باشد ۰ و چه‌چیز‌ها 
را می‌تو | ند ورك کند. وچه‌چیز‌ها است که درك | نها دردسترس نیست) 
خاصیت دبکرهم دار د که مارا به معرفت « عا لم » )٤(‏ یعنی نفس يا 
روان نزديك می‌کند . وغیر مستقیم به معرفت ما بر « معلوم » (6) 


(۱) شبیه به آنچه دانشمندان مابه‌عقل با لملکه منتسب می کنند 
Ame )۳( Paychologie )۲(‏ با Esprit‏ 
Objet )0( Sujet (¢)‏ 

—\ ۳ 


بعنی چیزهائی که علم بر آنها تعلق می‌گیرد . نیزباری می‌نماید . به 
عبارت دیگر؛ این رشته از تحقیقات هم‌به علم وهم‌به عالم‌وهم به‌مملوم 
مر بوط میشود » وبنابراین در کمال اهمیت است زیرا درواقع‌حکمت 
جز معرفت براین سه امریعتی علم و ءالم (حقیقت انسان ) و معلوم 
حقیقت جهان) چیزی فیست وازاین‌رو می‌بينیم از وقتی که بیکن و 
دکارت حکمت را در ارویا تجدید کردند , ودرآن تجدد به عمل 
آوردند ۰ اين رشته ار تحفیقتات و مطالمه در روانشناسی روز مه روز 
بیشتر طرف :وجه دانشمندان شد . تا انجاکه امروز در واقع محور 
حکمت گر دید ات 

مراحل مزر گی که د سده هقدهم وهجدهم دراین تحقیقات‌پیموده 
شده , در جلد دوم امن لتاب ملاحظه فرمودید (۱) که مثلا « لاك » 
انگلیسی چگونکی قوای نفس واقام تصورات را تشریح کرد. وهمه 
را منتهی به حس و تجربه نمود. و معلومات فطری را که دکارت‌قائل 
بود منکرشد . وضمناً معتقد گردید به اينکه علم انان جز برعوارض 
تعلق نمی گیرد و از حقیقت ذوات و جوش‌ها چیزی در نمی‌یابد و 
«بر‌کلی» انگلیسی برخلاف اومعتقد شد به اينکه ۰ جزروح یمنی‌نفی 
انسان و ذات باری موجودی نمی‌توان قائل شد . و آنچه ما جسم و 
عوارض آن می‌خوانيم همانا تصورات و مقهوماتی (۲) ه«ستندکه به 
خواست بار یتما لی درذهن‌ما صورت می‌پذیر ند. یعنی درحقیقت احوال 
روح هستند » پس‌از آن «عیوم» انگلیسی درست به مقام نقادی در 
چگونگی علم وعقل بر آمد و تحقیقش به اینجا رسید که از موجودات 
حواه | نچه روحانی می‌پندار ند وخواه آنچه جسما نی می‌خوانند جز 
تصورات ذهنی چیزی یرما مملوم نمی‌شود و منعاً همه آن تصورات 
تجر به وحسوخیال است . ومعقولات ماهم به محسوسات‌منتهی‌می گردد. 


(۱) رجوع کنید مخصوصاً به صفحات ۱۶۷ ۱۹۰۱۹۲۱۸۵ 
و ۲۰۱ و ۲۳۳ و ۲۶۷ومایسآن 


106» (| 
۱۴ 


حتی اینکه شابد خود روح و نفس هم جز مجموعه‌ای از احساسات 
چیزی نباشد به ابنطریق برمذهبهای پیشینیانکه یاجز ميان بودند, 
یا اصحاب شك با اصحاب حس ویا آصحاب عقل . مذهب نوی افزوده 
گرد ند که بعدها مذهب نقادی‌نامیده شد( ۱) سپس «کند:4۱» فرانسوی 
به طریق دیگر به تفحص این امرپرداخت ودرعین‌اینکه انسان رادر 
ادای نفس مجرد دانست » علم وهرقسم امور تعقلی‌را منحصر به نتا یج 
حاصل ازحس پنداشت و این مذاهب مختلف که به آ نها اشاره می کنیم 
حرچند به ظاهر در کلیات و نتیجه و حاصل کلام بهمان مذاهب قدما 
بررمی گردد ۰ و لیکن هريك ازاین محققان به نحوخاصی وارد مطلب 
شده‌اند ؟ واشارات وبیا نات اجمالی پیشینیان را هر کدام به‌شیوءبدیمی 
تفصیل داده و نکته سنجیهای دقیق نموده , و افقهای پهناود در پیش 
چشم اهل نظر جلوه گر ساخته‌اند . 

سرانجام کانت آلمانی براثرلاك وهیوم ودانشمندان دیگر که‌در 
این خط افتاده دووند روعه . فلسفه نقادی را به‌پا يه بلئدی رسانید 
چنانکه می‌توان گفت ۰ حکمت دا تجدید کرد و در آنچه فلا موضوع 
بحث ما است به‌نقادی درعقل مطلق نظری با شرح و بسط تمام دوشن 
نمود که در تحصیل علم حس چه کاره است . وعقل‌چه دخالت داد » و 
چه امور ازخارج درذهن وارد می‌شود وچه چیزهارا ذهن وقوه تعقل 
برآ نها می‌افزاید , و از این جمله نتیجه گرفت که معلومات ما همه 
مصنوع ومخلوق ذهن مااست . وازاینروعاقل ومعقول بکی‌است و علم 
تنها بر عوارض(۲ )تعلق می گیرد ‏ و به واسطه عقل نظری از جواهر 
و ذوات (۳) با صور ممقول با معقولات اولی نمی‌توانيم خبری داشته 
باشیم . وفقط به واسطه عقل عملی به وجود آنها پی می‌بریم » یعنی 
اینقدر هست که عقل به ما چنین می‌نماید که در درون انسان نفسی 
هست که ادر ال ءوارض هی کند و اراده برعمل می نما بد 1 در ارادهٌ 


Phénomènes )۲( fkiticsme )۱( 
Neumêènes )۳( 
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خود مختار است » و بیرون از نفس انسان بايد ذواتی باشند که 
منشاء عوارض هستند که به أدراك ما درمی آبند »ودر هر حال‌مملوم 
شد عقل انسان غير ازحس از خود مایه‌ای دارد که به وسیلهٌ آن 
محسوسات را در قا لب مفهومات و تصورات می‌ر بزد . 

ضمنا این نکته را هم توجه می‌کنيم که ازجهت اعتقاد به وجود 
موجودات اهل نظر دوطالفه اندگکروهی موجودات را يك حقیقت 
می‌دانند و ابشان را می‌توان «يك حقیفتی» یا «وحدتی» (۱) با 
«وحدت وجودی» (۲) گفت »که بعضی از ایشان «مادی» هستند(۳) 
یعنی غیر از جسم حقیقتی قائل نیستفد , و بعضی « روحی » )٤(‏ 
هستند که جسم را حقیقت نمی‌دانند و گروهی دو حقیقت قائلندیعنی 
هم به جسمانیات قائلند هم به روحانیات » و آنها را « دو حقیقتی » 
می‌توان نامید یك حقیقتی را « موحد » هم می‌توانستيم بخوانيم ۰ 
چنانکه ممکن بود دو حقیقتی را * نوی » (6) بک‌وئيم ولیکن 
میان ما موحد اصطلاح شده است برای‌کسی که خدای یکانه را 
می‌پرستد (7 )وثنوی اصطلاح شده است برای کسی که دوخدا بیرستد . 
ازاین رو اذاین دو لفظ دوری جستیم تا دراذهان شبهه روی ندهد. و 
به همی نظر شاید بهتر این باشد که وحدت وجودی را هم کنار 
یگذار یم › چون در ذهن عامه این لفظ به معنی کسی است که همه 
چیز را خدا می‌داند , اگرچه این تصورات همه قلط است . اگکر 
بخواهیم در این معانی از لفظ عر بی دوری بجوئيم و فارسی بگوئيم 
گمانم اینست : که وحدتی را می‌توان (یکی‌گوی) و ثنوی را (دو نا 
گوی) اصطلاح کرد . وموحد را (یکتا پرست) و ٹنوی دا (دوتا - 
پرست) خواند . این جمله باد آوری دود از مطالبی که در جلد دوم 
این کتاب بك اندازه به تفصیل بیان شده است و بخوانند‌گان توصیه 


Panthèiste )۲( Moniste )۱( 

Spiritualiste (€) Matérialiste )۳( 

Monothéiste (1) Dualiste (°) 
¥ 


می‌کنيم که پیش ازمطالعه آنچه از این وس بیان خواهد شب ودنيا له 
آن تحقیقاتست به آنها مراجمه نمایند . 


۳ خلاصة فلسفة فیخته 


فلسفه فيخته در فلسفة کانت تکیه دارد » و فهخته را بزد گترین 
شاگرد آن حکیم خوانده اند , و این راست است از آن رو که 
فیخته از مطالعه در فلسفه نقادی کانت به نظر خاص خود دسید , با 
آنکه برحسب ظاهر مذهب او با مذهب کانت تفاوت سيار دارد چه 
استاد را می‌توآن دو حقیقتی بلکه سه حهیفتی خواند » وقیخته يك 
حقیقتی است و از این جهت با اسپینوزا دم مذاف است . 

بیان رای فیخته بسیار دشوار است , وفهم آن دشوار تر .و ما 
اگر به این بیان می‌پردازيم امهدواری واءتماد ها به اینست که 
خوا نند گان به عرفان وعقيدء وحدت وجودیاد اشذا هتنت و وة 
اشراق نیز دارند و گرنه بیان ما قاصر خواهد بود و ه-ر چت اصل 
مطلب دو کلمه بیش نیست » برای دوشن ساختذش. بابد بد فلم پيچ ر 
قاب دهیم . 

ان دو کلمه که اصل مطلب است اشت ده « حق من » با 
(من حقم) و اليته خوانندگان چنین نخواهند بنداشت ده فیحته 
ادعای خدائی با پیغمبری یا ولایت کرده اهت , زیرا منظاور او از 
(من) شخص خودش نیست . بلکه هرنفس مدرك است و مطلب راهم 
به اين عیارت ادا نکرده است و این تعبیر را ما می کنيم از آن رو 
که آذهان ما به این نوع عیارت آشنا است . اکنون بیردازم به 
شرح مطلب تاک کم به تعبیر خود فیخته نزديك شویم . که تاز کی 
دارد و ناچاریم برای آن الفاظ و تعبیرات بسازیم . 

گفتیم ۰ کانت به أبن مقام بر آمد که عقل انسان برای درك 
مطالب یعنی تحصیل علم از چه راه می‌رود وبه شرحی که در بیان 
فلسفة اوباز نمودیم. تحقیق کرد که اگر علم برای انسان میسراست 

۱۷ 


از آنست که حفهوحات و تصورات ر4 که ازموجودات دارد ذعن خودش 
آ تھا را می‌سازد. بمتی معلوم مخلوق ذهن وعقل‌خووانسانست» وما لم 
ومملوم یکی است . و گقت علم ماده‌ای دارد وصورتی به امن صن یک 
ماو علم تأر اتی اس ت که ازخارج به‌زهن می‌رسد و صووتتی قالب - 
حاگی‌است که عقل ورخود دارد. و آن‌تاثیرات را در آن قالبها می‌ر یزد 
و به صورت. علم بعنی حفهومات و تصورات در ہی آورھ . ضمناً وانته 
شدکه آنچه علم انان بر آن تعلق می‌گیره عوارض است . و لیکن 
کانت در عن این که مملوم وا همان تصور حاصل از عوارض م‌وداند 
ہی گوبد . عقل و مخصوصاً «عقل عملی» گواهی می‌دهد بر‌اینکه‌ذواتی 
هم ست که ابن عوارض مر بوط به‌آنها ات جزایشکه ما په آن ذوات 
علم تمی‌توانیم پيداکنيم . زیراما به چیزی می‌توافيم علم بيابيم که به 
حی در آبد و آنچه بعحی در می‌آید عوارض فواتند نه خود ذوات و 
ازامن رو کانت ذرات را معقولات م‌نامعه . جه عقل. است که مو وجود 
آتها حکم می کته اگرچه برآنهاعلم نی تواند باب 

ضما دانشتیم که . کات ذوات معقول را متعد و یافته است 0 يك 
ذات در درون انان اهت که عافم است یمنی‌علم بهاو Ra‏ است » 
و باك ذات ( یاذواتی) در میرونه فحن امت که معگوم است بمتی علم 
براو تملق می کیرد و آن جهانست و ذاتی هم حست بر تراز این‌هردو 
و آن ذات باری است ‏ و صر باد آوری می‌کنيم که عواوض دررمات و 
مکاقند و موجیند » یعنی مملولند و ازعلت خودناچاربه وجودهی‌آینه» 
وتامع شرایط وجودند » وفی‌ذوات مقیه به زمان ومکان وشرط وعت 
فیستند ومختار ند » وباز نموديم‌که به این بیان کانت به مختار بودن 
نفس انان حکم کرد ومختار بودن را هم از مکلف بودن در آودد. 
یمتی تکلیف را اصل دانست و گفت ؛ چون درمی‌باهم که مکلفیم پس 
البته مختار يم . 

فیخته پی‌از آنکه به تحقیقات کانت آشناشد . اساسش وایسندبه 
جزاینکه ذهنش بیشتر متوجه به یکتائی ود و قبول تعدد حقیقت را 
روا نمی‌داشت ت به‌علاوه این فقره که حقا بقی باشند که عقل به درك آ نها 
دستری نداشته باشد . برطبع کنجکاو گران است وبه آسا نی زیر بارش 

۳ ۳ ۳ 


نمی‌روه پس فگر‌فخته ک کم بد اینجا رسید که از کجا که ماد علم 
نیز مانته صور تش در خحود ذهن تباشد ۰ و اگر چنین باشد امتیاز 
عرارض و ذوات اومیان می‌روه. زیرا که عو اوضیرا ما نتیجه تا قیواتی 
دانستے که از خارح برزهن واره حی‌شود . و لی چون معتقد دی که 
بازخارج تأأمراتی به فحن قمی‌رسه و همه از خود ذهن مر می آبت » 
عوارض بی‌حقیقت می‌شود و برای وجود ذرات حم که منشا ظهور آن 
عوارض ینداشته بودی . صحالی باقی نمی‌ماند » واصل اصیل بك چین 
می‌شود :نی حسانکه عم به او منسوب است وهمانکه هی گوبد «من» 
ومملوم را حے خوواو صی‌ساود وخلق می کند . 

مان مطلب اشکه : چون آنجه مر دح وجود حی دا نمعه . خواه 
عوارض باشد خواه ذوات . حقیقت ندارد و ظواهر است » مود نیست 
نمود است . و آنچه حقیعت دارد همان «من» (۱) است (دراینجا از 
استممال الفاظ نفس وروح هم خود داوی می کنيم مرای اينکه ممکن 
است مراک ها تصود غلطی بیاور ند . وبمه مطلب :وضیح‌خواحد ند). 
مس حصول علم چنین است که * من» نخست به خود می 1بد یا متوجه 
خود می‌شود با به خود یی می‌برد » ود این مقام فيخته لفظی به کاو 
می مرد که ممادل آن را می‌توانيم «وضع» (۲) مگوئيم در این‌صورت 
می‌توان به قول فیخته گفت ۰ « من خودرا وضع می کند» بااصل قرار 
می‌دهد . و لیکنگمان ما ایئست که ! گر ممادل فارسی وضعراکه ۰ ص 
نهادفن» است مياوریم » با عبارت فیخته ساز کار تر خواهد بود س 
می گوید : «#نخست من خود را برمی‌نهد» . 

«من» هرچند در اصل نا محبود است ولیکن چون خود را بر 
می نهف و به خود تشحص و تعین می‌ددد . خود را محدود می کندچون 
تشخص. ونم مستلرزم محدود بودن است و نامحدود متشخص ومتمین 
نیست » و بهمین عمل که من« خود را محدود هی کند «جز من»(۳) 


(۱) فرانه زمه عر] وبه زبان لاتین 6860 (۲) poser‏ 
Le 0۵-۵: )۳(‏ با مهم - وم" اگر «من » را نفی 
می‌توانستيم مگوئیم «جزمن» راهم ماسوای نفس می گفتيم . 
۱۹~ 


یعنی عا لم محسوض وآنچه آن را عالم خارج از ذهن می‌نامند تحقق 
می‌یا بد . به عبارت دیگرو جود «جز من» یعنی اشیاء و اعیان و کلیه 
عالم ظاهر به واسطه حدی است که « من » به خود می‌دهد و خود را 
بر‌می‌نهد ؛ و برای اینکه خودرا بر نهد جزمن را برا بر می‌نهد (مقا بل 
هی‌نهد) و به د جز من» برمی‌خورد (نصادم می کند) بعبارت دیگس 
افر هش ق را ف ها رو 

پس در امر نا مجدو د به واسطه برنهادن « من » حدی پیداشد. 
بك جانب حد «من است» است » وجانب دیگرش «جزمن» که جنبة 
سلبی « من » است . وقتی که « من » چیزی‌از اشیاء را درمی‌با بد. 
در واقم حدی را که به خود داده است درمی‌ی‌اید . اگر «من » 
نمی‌بود « جز من » هم نمی‌بود . پس به این بیان معلوم شد که جز 
من مخلوق من است « من » شخ است وه جز من» شیئی است(۱) 
دمن » عالم است و د جزمن» معلوم فير عالم ‏ وبه این وجه‌دانسته 
شد که عالم ومعلوم یکی است ۰ وجز من چیزی نیست . 

د من » خود را بر نهاد » وچون خود را برنهاد « جز من »را 
برایر نهاد ۰ و به همین عمل هن و جز من را با هم نهاد ( با هم 
چمع‌کرد) پس يك عمل بود که به سه صورت در آمد : بر هادن و 
برابر نهادن وبا هم نهادن (۲) . 

دمن» تا وقتی‌که به خود هی نبرده , و خود را بر ننهاده است؛ 
نیست . ووقتی هست می‌شود که به.خود پی پرده باشد » یمنی جز من 
را برایر نهاده باشد , اما راستی اینست که حقیقت « من » کرداد و 


Sujet et objet )۱( 

( ۲ ) به فرانسه مأخوذ از لاتين .۳0907 ر opposer.‏ و 
Pose‏ و بفرانسه مأخود از یونانی ۱3۵66 و antithége‏ و 
و به جای « نهادن » می‌توان «گرفتن » گفت در این 
صورت آن سه عمل عبارت خواهد بود از « بر‌گرفتن » و « برایس 
گرفتن » و دبا هم گرفتن» یا اصل ومقابلش وجمی هر دو - 


4 ات 


عم است نه وجود . زرا به رجود که ه معنی بوددن است. متضدن 
کون ر ی حر تتی است. . اکن دود سا کن هی دود ۰ زر برا چیزی دد 
ساکن نیست جکونه می‌توان فت هست ؛ اما کون مر گن است .و 
جر ی که سا کن است جکونه می‌توان گفت جان دارد ؟ 

دەر تھ حفیعت « من ٩‏ است چه هعنی دارد ؟ کوششی است 
بر‌ای كه جنک ه اهن ١»‏ دد خود داده و « جز من ¢ , ! درا بر 
هاده است دور کند . سس هنای حقیقت خودبیفراید و انچه رانیست 
متحفق سازد . 

;س آنچه حفیقت دارد با آنکه اصل رجود است « بودن» نيا ید 
ده او بای داد بلکه آنچه به او منسوب ات ۱ باست ۰ دل» ات 
| تکلیف ) یمنی گرائیدن ١ه‏ آنچه نیت ۰ اما بايد باشد . یعنی 
کمال . وس : اصل تکلف است . .منی طلپ تمال .راین متضمن 
ازادی و محتار «ت است» و کر دار وعمل برای همين اس وفلسغة 
صحیح اینست که ؛ بدانیم بودن (وجود) حقیقت ندارد . وآ نچه 
حقیقت دارد « باست بودں » أت (تکلیف) (۱) پس حمچنان که 
گفترم ؛ اصل « من » است ؛ مي‌توانيم بگوثيم اسل « :-کلیف» است 
۰ اصل آزادی ومحتارت است , وچون کردار وعمعل ناشی !زر اراده 
وخواست است می‌توان گفت. . اصل اراده با خواست است : و چون 
اراده از من انت . یی داز اهر برمی گر دد ده اكه اصل من انت 
علت وجود ه من » مان است که « من » مکلف. ,ه :»لاست . عمل 
یمنی کوشش » و کوشش مستلزم انست ده عاعمی در راه باشد . « جز 
من » عانق است و د مهن"» نه که شش‌خود می‌خواهد عایق را ارمیان 
بردارد : و حد دا از خود دورسازد » یمنی جهان خویش را ‌ناود 
کند و به سوی خير و کمال پیش برود . بعمی ار تقا بناید . و این 
کوشش است که فضیات است چون متوجه به کمال است . 


(۱) فلسغفة او لی را فسا معرفت وجود می‌گفتند ؛ پس شا بر 
تحقیق فوق فلسفة او لی بی موضوع است . 


۲ 


اگر در بیانی که تا کنون کرده ایم ۰ أمل فرموده و به درستی 
درطافته باشید ۰ دانتسته اید که چر۲ فیخته از استممال الفاظ روح و 
نقی دوری می‌جوید ۰ چون ۰ اگر ازنفس و روح نام ببرد جسم و 
من و جوهر مادی و جوهر مجرد هم باید قائل شود ۰ و این به‌عقیده 
فخعه حقیقت ندادد , و تصور جسم و جدائی د من * و « جز من* 
و همی است که برای عقل نظری روی می‌دهد , که دستش سته و 
چایش شکسته است . اگر عقل تمام می‌بود . جز من نمی‌دید و درد 
می‌یافت که جز من چیزی نیست گه وجود داشته باشد . و علم بر او 
تعلق بگیرد ؛ بلکه مخلوق خود من است و علم به معنی خلاقیت 
است . عقل نظریکه جدا کننده عالم از عملوم است . خدمتگزار 
هقل عملی است که می‌خواهد به مرور زمان جزمن ر تأبم من کنده 
که من را ازجز من فارع سازد و مه عدم تقد یمنی آزادی و 
«ختاریت مطلق برسد . واگرچه به آن دسترس ندارد همواره به او 
نزديك می‌شود و مابه و اصل اخلاق همین است . 

چون داسته شد که علم‌همین است که : من خودرا بر نهد » و جن 
من‌را ہراب نهد » و نیز بیان شد کد حقیقت من کردار و عمل استه 
که ناشی از خواست راراده است . پس مه ین اعتمار می‌توان گفت د 
عقل نظری وحقل عهلی يك منشاء دار ند . ودرواقع ازهم جدانستند 
چنان که ماده وصورت علمرا معلوم کردیم که حردو یك منثأ دارف‌ده 
که همان فعا لیت من است . و چون این بان ده درستی دریافته شود 
روشن می گردد : که فلسفه جز بیان حقیقت علم چیزی نیست . 
د من » حقی دارد , وظیفه‌ای هم دارد » حقش اشت که مختاریت 
خود را حفظ کند ووظیفه‌اش اشت که مختاریت دیگران ر محترم 
بدارد . وچون به فیراز من » من‌های دیکر هم هستند . آزادی و 
مختاریت من مع نی ند ار د ٠‏ وصورت تف نت مگر به اتقاف من‌هاکه 
دیک که هیهت جامعه را تشکیل دهند , وان فقره منشاً وجودحقوق 
طبیعی و سیاسی می‌باشد . 

گفتم : «م-» در اصل نامحدود است , و چون هرای خود حد 

۳ EE 


ححین کرد #من» و «حجزمن» می‌خود پس مه آسانی می‌توان در افت که 
آن اسل نا مهدود ذات حق است ۰ و وجود مطلق و به قول فخته 
حمن مطلْق» یاعتل مطلق . پی جهان و حرچه در او هست مین ذات 
مطلق است حمقت انان هم ازذزات حی صادر شد. است ؛ ور أو 
زیست می کند و لو را در خود توطی حی‌دهد ۰ و چون وانستيم ۰ که 
حققت من کردار است .که عاشیاز اراده است» پی «من‌مطلق» اراد 
صرف ومشیت است . 

زحان چیزک قیست جز سیر «من» به سوی‌کمال ۰ پی ذأت حق 
؟ه مین کمال است از زمان ومکان بیرون است . و چون ذات حق 
«من» مطلق است که «چزمنه در براآیر خودندارد . پی در او طا لی و 
حملوم جه طور مطلق یکیاست وازهم متمایز نیست . 

ات مطلق مفهوم نیست ۰ چون امر تا محدود نباخد مفهوم 
خمی‌شود . همچنین ذات مطلق‌شخصیت ندارد. چون چیزی که شخصیت 
وارد محدود است « وفیخته می گفت هردینی که به خدا شخصیت بدحد 
لابق مردم دا نیست , ومن از آن بیزارم . خداهمانا نظام کرداری 
جهان است . 

فیخته گفته است : مذهب من همان مذهب آسیینوزا است ؛ اما 
وارونه . ومقصودش اینست .که ما هردو بکی‌گوئيم . اما او جوهر 
یگانه را که جهان از آن تشکیل می‌یا بد اصل گرفت و نفس انان را 
از آن بیرون آورد . من‌حقیقت انسانرا اصل گرفتم وجهان رااز آن 
بیرون آوردم . 

به عقيدة فیخته «من» چون متحقق شد باقی‌است . ذیرا امری 
که متحقق شد فنا ندارد , اما همه من ها متحقق نمی‌شوند و آن من 
قق منود © امری کلی رتاش دا پروزدة نع 

ظھور یا کی و نیکی وزیبائی دراشخاص نمایش ذات.حق است ۰ و 
ذات حق منشاً درستی اخلاق و کردار است . هر کس در ادای تکلیف 
نظر به نتیجه وثمرم عمل ندارد , و فقط تکلیف را منظور می‌دارد ۰ 
ا خداست و دشدار انتتت ۰ و هر کس ثمرء کار خود را می‌خواهد ۳ 

۳ 


دیانت‌است . 

این دود مختصری از اصول فلسفه فيخته که شرح مفصل دارد . 
دراخلاق و سیاست و حقوق نیز تحقیقات آورده که از گنجایش این 
کتاب درون تک 

اگر بیان ما روشن دوده و خوانندگان تأمل فرمودها ند ۰ 
در بافته| ند که این فلسفه جه اندازه ده عقا رى عرفا وحکمای اشراقیما 
نز دیکست , وفقط شوه بیان تفاوت‌دارد وشاید بتوان گفت » علمی‌تر 
است , و البته این فلسفه هم تمام نیست ۰ و خرده های چند پر آن 
گرفته‌اند و از جمله اشکالاتی که به‌ذهن می‌آید اینست : که اگ (جز 
من) جنبة منقی وغیرعالم (من) است وحقیقت ندارد ۰ یس چگونه 
معلوم می‌شود : ومن چگونه به آن بر می‌خورد و آن را در می‌یا بد ؟ 
و آنکه به قول فیخته (من مطلق) است ونامحدود است , چرا خودرا 
محدودومقید می کند ؟ اماچه فلسفه‌ای‌است که مشکلاتی باقی‌نکذاشته؛ 
و کدام حکمت است که معما را به درستی گشوده باشد ؟ و به زودی 
خواهیم دید که پیروان فیخته مشکل را به عقیده خود چکونه حل 
کر‌دند , فعلا در «باحثی که در پیش دادیم این فقره را همواره با ید 
در نظر داشته باشیم که کانت یکجا قائل به‌عوارض بود . ویکجاقائل 
به‌ذو اتی که معا ومیداً آن عو ارضند , وما آنها را نمی‌توافیم ادر 4 
کیم » وفیخته این مذعهب دو گانگی را میدل به مذهب یکا نکی کرد. 
که فرض ذواتی که ارراك آنها برای ما میسر نباشد لازم نیست › 
حفیقت یکی است و آن ( من ) است و باقی همه مخلوق و مصنوع 


بخش دوم 
1 رزه 


«شلينك» (۱) هر چند نز ديك به شعاد سال روز کار گذرانیده 


Friedrich Wilhelm Joseph von Schelling )۱( 
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است (از ۱۷۷۰ تا ۱۸۵۶) زندگانیش وقایم نقل کردنی ندارد » 
اوقا تش‌همه به تحصیل و تصیف و تدر بس گذشته ات . سيار رودسنی 
پیش‌از دیست سالگی دست ده نگارش درد ۰ و آثارش محل نوجه شد؛ 
تا آ نجا که گو ته وشیلر که بزر ؟تر بن‌شر‌ای] لمان ۰ ومردانی‌بزر گوار 
وداندمند وحکيم بود ند بااو مهر بان شد نل ۰ وحمات کر‌دند چنانکه 
دربیست و سه سالگی ده مدر سی دانشگاه شهر «ینا» (۱) پذیرفهه‌شد, 
وآن رمان مدرس‌معتیی آن‌دانشگاه وه ود وورود شل مك به I‏ 
یکسال پیش از آن بود که فيخته به سمب انهام به کفر از آن شهرهتان 
دورشود » باری شلينك چون به سی‌سالکی دسید, حکیمی نامی‌وهعتبر 
بود . و لبکن از آن زمان به بىد چندان آثاری ازخود منتش‌ننمود. 
وچند فقره از تصانیف مهم‌او پس‌از وفاتش به چاپ‌رسید. نام کتابهای 
ممتبرش از این قرار است : 

«اندیشه‌ها در فلسفه طبیعت» «روح جهان» « بیان فلسفهٌ من » 
«قلسفه و دىن»› ۶ نحفیق در حقیقت مختار ت انسان» «ادوار جهان» 
«فلسفه صنمت» «فلسفهُ اساطیر» «فلسفة وحی» 

HOR 

ازخصائص شلينك اینست که هم به‌تحقیقات علمی‌زمان‌خودمتوجه 
بوده ۰ وهم ذوق وطبم شاعری وعرفان داشته است » یکجا پیرو کانت 
و فیدته بود , یکجا نوع‌افکار افلاطون وفلوطین واسپینوزا رادرخاطر 
می‌پرورد ۰ واشراق و وجدان درو نی‌را در کسب علم بیش از تعقل و 
استدلال دخیل می‌دانست . 

در آغاز زمانی که شلننك به‌تحقیق پرداخت به اکتشافات‌جدیدی 
که درعلوم طبیعی مخصوصاً شیمی» و قدری هم جان شذاسی و معرفت 
وظائف بدن دست داده بود , متوجه شد قوای فعل و انفعال شیمیا ئی 
بهتس از پیشتر شماخته شده ۰ و به‌وجود اکسیژن ودخالتش دراحتراق 
پی‌برده بودند , و دانسته شده بود که حیات هم توعی‌از احتراق‌است. 


Jéna )۱( 
e 


قوای الکترسته و مفنناطیس و خواصشان و عجایبی که از آنها سر 
می‌ز ند نیز فکراهل فښل را مشفول ساخته بود . شلينك همین که يك 
اندازه مه این امور آشناشد . شوری پیدا کرد وذوق فلسفیاش اور 
برآن داشت که شابراین معلومات . يك فلسفه طبیعی سازد . البته 
آن. مملومات هنور بسیار ناقص دود واکنون هم که تکصد وچهل‌سال 
از آن زمان گذشته . و بسی چیز های دیگر مکشوف شده است . باز 
معلومات به جائی نرسیده که فلسفه بر بنیادی استوار گذ‌اشته شود ۰ و 
بنایراین سیاری ار رآیهائی که شلنكت در فلسفه طبیعت اظهار داشته 
غلط است ٠‏ وقابل اعتنا فیست ۰ سانند اینکه « چون مغناطیس طبیعی 
بوعی از "هن است , نظر به اهمیتی که برای مغناطیس تصور کرده‌بود 
آهن‌را عنصر اصلی دانسته , وهمه اجسامرا تحولات]هن‌پند‌اشته‌است. 
در حقیفت دراین فلسفه شاينك همان اشتباهی راکرده است که برای 
حکمای قدیم دست داده بود . که بامملومات ناقص آن زمان خواسته 
بودند به خا لبافی سراسرجهان را در قالب فلسفه بریز ند. جزاینکه 
در آن عصرچشمها بازتر وسیر ترقی علوم سریعتربود ۰ وخیا لبافیهاکه 
شلینك منشاً افر نشد , و اهمیت‌آن ح کیم به‌این خیالبافی‌ها نیست و 
آنچه محال توجه است نوع فکرو روش او در فلسفه . واشراقاتی‌است 
که برای اودست داده. و تحقیقاتی است که درفلسفهُ زمان‌خودنموده. 
و او نیز ما نند فيخته به وجه دیگر به وحدت وجود رسیده است » و 
آن جمله را نمي‌توان پر سرسری گرفت . و سز‌اواد است که اند کی 
وفت صرف آن کنیم ۱ 
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پیشاز آنکه به‌بیان فلسفةٌ شلينك بیردازب. لازم می‌دانیم خاطر 

خوانتد گان را آگاه ساز یم که در زبانهای ارو یا ئی دو لفظ هست که 

به مما نی چند استمال می‌شود , ودر آن ممانی بايد دقت تام به عمل 

آید » ومخصوصا در تر‌جمه کاز مشکل می‌شود از آن رو که ماهم 

القاطی مرا آنها سر ي رى که راعشا ك ار ست اسر 
کک 


و در جعضی از آن ححا نی عخصیص و صراحت که لاه (عطلاح هملی 
است ندار ند . 

یکی از آن رو لفظ (4۲ آنست که حادر هلم زجان گاهی‌فاعل 
(با تایب فاعل) و گاهی مسند اليه و در هلم حنظق موضوع ( مقا بل 
محمول‌با حوضوم به ممنی مکل عرض) می‌گوميم . لفظ دیگر را(۲) 
حیگاه موضوع (مثلا موضوع علم) و گاه فابت و حنظور , و گاه عین 
عاشیتی می‌خوانيم البته در مواردی که الفاظ مذ ګوړ اصطلاح شده , 
و صراحت دارند ما متابمت حی‌کنيم , و درآن موارد هه کار می‌بریم» 
۵ آن دو لفظ ارویایی هريك همنائی هم دارند که دانشمنتدان‌ما 
یرای آن دو ممنی لفظی بکار نبرده اند . ا همان موضوع و شیثی 
دا گفته اد ,و گاهی ذهن و حاري ععبیر کرده اند ۰ه درحالی که این 
ندار ند ووافی نیستند ۰ 

توضیی آنکه ۰ لفظ اول استحمال می‌شود برای آنچه ماتا کنون 
در این کتاب کاهی نفی . و گاهی عقل . و گاهی ذهن .و گاحی عا لم 
گفته ایم . و مقصود آن ذاتی است دروجود انان که امور ذهنی و 
عقلی مانند حی و وهم و تصورو تعقل و اراده و خظایر آنها به او 
منتسب ات به عبارت دیگر : ذاتی که ذهن و قوای ذهنیه متعلق به 
او آست و لفظ دوم استممال می‌شود برای موجوداتی که انان خارج 
از ذهن و نفس خود ادراك می کند ۰ 

به عقیده ما در بین تحقیقات حکمای اروپا , الفاظ نفس وعقل 
و ذهن و موضوع در ازای لفظ اول » وشیتی و عین و خارج درازای 
لفظ دومی , همه جامتاسب نیست » ومحتاجیم که برای آنها اصطلاح 
دیگری نیزداشته باشیم . چون آن دولفظ ارویائی اکثر در مقابل 
یکدیگن آورده می ٌو ند و غا لبا گګوبنده از او لی ذاني رااراده 
می‌کند که در باطن و درون وجود انان است ,و از دوهی ذا را 

E o a‏ ی ان ی ای اه 


e‏ سا پوت 


objet )۲( Sujet )۱( 
SV 


یعنی درونی وبیرونی بودن آنها منظور است . و به علاوه ممکن 
است گو بنده از لقظ اول نظر به جوهر و مفارق دودن نەس نداشحته 
باشد . و از لفظ دوم همه وقت نظر به شیگی مادی فیست واز طرف 
دیگر ازصد سال‌پیش این دو لفظ بسیار فراوان په کار برده می‌شودو 
دائماً محل ایتلا است ,و این ملاحظات همه ابجاب می‌کند که برای 
آنها اصطلاح خاص اختبار کنيم . (۱) 
در مواجهه با این مشکل ما دو کلمه « درون ذات » و « بروث 
ذات » را اختیار کردم (۲) و تا وقتی که اصطلاحات دهتر ده نظر 
نرسیده به کلرمی‌بريم , و البته هرزمان الفاظ مناسب تدر پیدا شد 
اینها را ترك کرده تبدیل به احسن می کنپم ء و نیزمانعی ندارد که 
هرجا سیاق عبارت مقعضی باشد به جای درون ذات ۰ ذهن با عا لمیا 
نفس بگوئيم. ویه جای برون ذات» خارج با معلوم‌یا شیئی و به جای 
درون ذاتی , ذهنی و به جای برون ذاتی, خارجی بکویيم . يا 
عبارات دیگری که مراد را به خومی برساند . اپنكك وروم برس 
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( ۱۱ این دو لفظ ار ا لفاظ اروپائی است که ترجمه آ نها ده قارسی 
ماه سر گرجانی می باشد 4 چاره نیست جز ایذکه هر جا بر حسب 
مناسبت به لفظ خاص ترجمه شود , و :۱ کنون چنین کرده‌ايم چنانکه 
در هتن اشاره شد . و لیکن | لفاظی که پیش از اینها به کار درده‌ایم 
هیچکدام ده معنائی که ایتجا منظور است و فا نمی کند؛ پس مجبور م 
اصطلاح بساز یم . اما این اصطلاحان که ساخته‌ايم مومت ندارد وما 
را ازالفاظ سابق بی‌نیاز نمی کند . 

(۲) اگر به نظربياید که به‌جای درون وبرون ممکن بودظاهر 
وباطن یا نظایر آن‌گفته شود ۰ توضیح می‌دهیم که ظاهرو باطن وامثال 
آنها نیز مانند نفس وعقل و موضوع و غیرها ممتی و مورد استعمال 
خاص دار ند که از دست نباد داد . و به جای خودش با ید به کار فرده 

هھ 


سم ات 


کسانی که « جزمن ٩‏ نی طمیعت (۱) (یا جهان با فرود‌دات ) 
را اصل و حفیقت می‌خوانند و وجود مطلق می‌پندارند , مسر <طا 
هستند , زیرا که جهان معاوم است ووجود معلوم بدون وجود عالم 
متصور نیست » و به وول فیخته :۷ « من؟ فباشد جز من نخواهد بود. 
از طرف دبگر سخن فیخته هم تمام نیست که « هن » بعنی درون ذات 
را حقیقت وجود می داند , زیرا که « من » عالم است و عالم بدون 
معلوم معفی ندارد » واسنکه فخته م ی گفت « جزمن »> حقیقت ندارد؛ 
و ی 

شت معلوم نمی‌شد وعاام هم وجود نمی‌داشت , پس : من وجزمن 
هر دو حقیقت دار ند الااين که هیچکدام حقیقت مطلق (۲) و وجود 
ذاتی (۳) دد ا ودی للق ری ار اهو وو است و 
شرابط هیچگونه وجودی در او نیست , چون او خود شرط و علت 
هر وجودی است ۰ و می‌توانگفت ؛ هم عالم است هم معلسوم › یمنی 


جے 


و ٩|‏ ر بگویند چر ۱ ذات درونی و ذات دیرو نی نمی گوبید ؟ گوئیم . 
او لا قر کیب درون ذات و يرون ذات وشت به کامه مفرد شمه اد 
انا ازاین دو کلمه محتاجیم مشتقات نیز سازیم , مثلا درون ذاتی 

( ۳660۱۴ 50) و برون ذاتی (0606418)) که منوب به درون و 
و برون ذات باشد . واین مشتة‌ات رااز ذات درونی و ذأت بیرونی 
نمی‌توان ساخت. ضمناً ازلخوانندگان التمای داریم که این‌اصطلاحات 
را | گر پسندیدند در عیرمورد به کار نبر‌ند . وتا معتی و مورداستممال 
آنها را به درستی درنیافته اند . از استه‌مال آنها خودداری کنندتا 
مانند بعضی از الفاظ موضوع فرهنکتان شود که به کلی سر خلاف 
نیت فی‌هنگستان وغلط بکار می‌برند. وعبارات عجیب وغریب ازا نها 
می‌ساز ند. زیر ا که درون ذات و یرون ذات موارداستعمال خاص دارد 
که درغیر آن موارد القاظ دیگر بایدبه کار برد . 


La Nature )۱( 
1۳,۸۲۶ en soi )۳( L’Absolu )۲( 
رت‎ 


وجهی از ارعا له است وج ار او مماقوم است . و او خود یکسان 
الست » و در اوفرق نت » ومی تفاوتی است ۰ )٩(‏ وشخصیت ندارد. 
و عا و دی دی اوحتنصی نبت . وصه متقابل (۲ ) دداوجممند. 
و اضهمانی (6۳ هگرند, و وجود مطلق هم این وحم آن است . یا نه 
ان و نه اف ست . متقابلافنه چون نماشی‌ص‌بابند عاام ومعطوم 
هی یکو نل > و وروت نات ومروف ذات م گرد نھ . مه قول عرفای ها 
وجوه مطلق حصعی بیو نگ است و رنگه متطق به هدو ف فات و 
جیوف ذات مم , و آنهه در عالم حف ماه هو قطلب جی ای 
1لکتر سته می‌داخند که مادام که جر با" . اقم نشفرم ااست : الکتر سته 
ته حلېت ونه منمی است . و 4۰ ردار نیست در وجوه عم هر جه 
باك قطب ناب می |د . دروت دات و عالم حی‌شرد ۰ وجو جسا قشب 
دمگر خلبه می‌بابد ۰ «ررن ذات یمنی معلوع صورت می‌ی ذایره ۰ در 
جهان بطۍ کیت خطب مجسوی غالب است ؛ و دو نفی با روح(٤)‏ 
قطب علم و عقق غه دارو. واین درواقم حملن مقعب اسیینوزا است 
که تصیرش تفالوت کے رہ است . اسینودا می گفت : جوهونگی اسقۇ 
او کاه خاصیت فکر وعقلی دارد نی با روح) . و گاه خاصیت ابماد 
داشتن (جے) شالك حی‌گوید ۰ وجود با من مطلق مکی است . واو 
کالہ عالم من 4 صی‌نود . کاء معلوم (جزهن) به عبادت دیگر روح 
و جے حرمو ار وجود مطلق صادرمی‌توند . 

مى تفاوت عمد فلسفه شفينك ما فلفه فخته أبنت ۰ که 
قخته جهان مصوی و مرون ذات را میحقیقت دی‌شمارد ۰ و حققت 
وا همسر مه درون زات می‌دا نده . وشلينك مرای جهان حم حقیعت 
قائل است . ولیکن نلينك مسقه است که جهان وطبیت با برون 
ات با دروف ذات یی روح . از ياك جنس ويك شا است . و 


Les Centradictoires ۱ L'indifférenoe (۱) 
. که متناقضها هم -ی‌توان گفت‎ 
Esprit (£) Identité )۳( 
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هیچکدام حقیقت مطلق و خالق ومخلوق یکدیگر نستند و همان 
قوایی که دوروح یا نفس درکار است , در طبیعت نیز هست. و هردو 
به مواذات یکدیگر وبه یك قاعده سیو می‌کنند , و از ابن رو است 
که ما می‌توانيم به وجوه طبیمت یی ببریم و نیز می‌فهميم که روح در 
جهان چگرنه پرورش می‌یا بد . دو واقع جهان طبیت همان سیرک 
است که روح براع پرورش یافتن می کند پس ۰ بابددر طبیمت قواعه 
دیگر باه ضر او قوای ظاحوی که مصوی است . به عبارت «یکی 
کننفه ای درمقایل دارد » و به این واسطه درون ذات وبرون ذات 
دوست می‌شود . این تقابل در کليةٌ طمیمت بابف باشه جز اينکه هد 
طبیمت آن قوای متقابل ضمیف تر ند ومعنی این سخن‌چنین می‌شود: 
که حاده روحی ات که ساکن است وخواب است » ورون ماده است 
که به قمالیت در آفده است ۰ 

فیخته برای درون ذات وبه قول خود او مرای «من» سه عمل و 
سه مرحله تشخیص داده مود ۰ مر نهاهف ومر أمر نهادن و با هم نهادن . 
که ارلی وجود عا لم( درون ذات)را صورت می‌دهد ودومی مادةصورت 
ومملوم (برون ذات) را آماده می‌کند . و سومی جمع مبان صورت و 
ماده بعنی تحقق وجود ات 

شلينك این سه مرحله ر؟ عمومیت داه « که در هر مقام شکری 
صورتی است و ماده‌ای » و جمم ميان آن دو که مقام اینه‌مانی است ۰ 
چنان که «جزمن» بعنی‌طبیمت سه حال دارو : یکی‌ماده که جذب ودفم 
دارد . وققل خاصیت او است . و به هنز له مرون ذات است و بیجان 
است ۰ دوم ؛ نور که به جای صورت است وماه تشکل و تشخص است: 
سوم ۰ جمع میان صورت و ماده يا نور و ثقل که وجود جان دار را 
تشکیل می‌دهد وحقیقت است. واین‌سه مرحله‌ازیکدیکر جدانیستند. 
وسراسرجهان متشکل و جاندار اش ۰ وحتی جمادات که ما آنها را 
از کجا حادت مي‌شود ؟ 

همچنان که جهان طبیعت وبرون ذات این سه مرحله را دارد , 

ات 


نفس بادرون ذات هم یك جنبه مادی دارد که عام (۱) است؛ و جنبه 
صور ش عمل (۲ ) است ۰ وجمع ميان آن دوومقام اینهما نی اوصنعت 
است (هنرهای زیبا) (۳) وبه عقيدة شلينك صنعت مرتبةٌ اعلای 
رفد گا نی روح است؛ وازتأمل درږفعالیت صنعتی انان می‌توان هی درد 
به‌اين که چکونه از قو؛ غیرمدرك غیرشاعر (مثلا قوای طبیعت)امور 
منتظم ومعقول وبا آهنگك سرمی‌زند » زیراهنری که ازشخص صنعتگر 
بروز می کند. ازروی تعقل‌نیست. بلکه بهترین آقارصنمتی‌ازصنمتکر 
:ور حال دیخودی برمی آ ید : 

فلفه شلينك ںا در آن قسمت که به امور طبیعی می‌پردازد. و 
بیان احوال طبیعت را می‌کند. و باامورعقلی وروحی تطبیق می نما ید 
فلسفه طبیمت () می‌نامند , و آنجا که وحدت وجود واینهما نی‌امور 
معا بل دوشن می‌سازد فلسفه اینهما نی( 0) می‌خو | نند. 

افکار سلينك سه راستی شگفت است , ذوق سرشار دارد و 
پیداست که به اشراق به نکات دفیق برمی‌خورد , ولیکن شاید بهمین 
دلیل است که احوالش مخعلف است . و عقایدش به بك سامان‌نیست › 
جنانکه بعد از دور وحدت وجود متوجه به دیانت مسیحی شده . و 
کرفتار توجیه خدای متشخص )٩(‏ گردیده است » وچون بنیادفکرش 
بر تقابل قوا بوده وبرای ثخصیت وتعین به جز این راهی نمی‌بافته 
که بکوید , خدا بايد دوجنبه متفابل داشته باشد . جنبة علم و کمال 
ومحبت الوهیت . وجنبه نقص وجهل وخود خواهی غیرالهی تا ازيك 
طرف بتواند شخصیت داشته باشد وازطرف دیگر چون محبت بر خود 
خواحی غلبه کند خلاقیت ازاو ظاهر گر دد > و به این طریق تعلیمات 
مسیحیان درست شود که خداو ند مخلوفرا ازروی محبت‌خلق فرمود. 


Action )۲( Connaissance )۱( 
Philosophiede la Nature (¥) Art )۳( 


Philosophie de 1’Identitê (°) 
Dieu Personnc)| ۶۱ 
ا ي‎ 


و آنچه از ظاهرعبارات تورات وانجیل درباره مباینت خالق ومخلوق 
مفهوم می‌شود موجه گردد ۰ 

اکر بخواهیم بیان کافی ازعقاید شلينك‌بنما يم سخن‌در ازمی‌شود. 
و هرچند بعضی افکار دقیق دارد که نمونه‌ای از آن به دست دادیم 
خیالاتی هم بافته است که شرح نها در این هنگام برای ما مناسب و 
صر‌ورت ندارد : 

ضمناً توجه می‌دهیم که فيخته وشلينك هردو تحقیقات خودرا از 
دنبال کردن تعلیمات کا نت : درامر‌چکونکی حصول علم‌برای انسان: 
آفاز کرد ند . و لیکن کم کم ازشیوءٌ فلسفة نقادی تجاوز کرده درطریق 
تحقیق از جزمیان شدند » و در کلیه مباحث فلسفی از روان شناسی 
و حکمت الهی و حکمت طبیمی و سیاست و غیر آن واردگردبدند. 
و فلسفه اولیرا به روش نو و بدیع تجدید‌کردند نظر بهمین که 
اشاره کردیم که بیان چگونگی علم ناچار تا یك اندازه مرد محقق 
را به تأمل در احوال عالم و معلوم نیز می‌کشاند , و این کیفیت 
را در احوال هکل و بیان فلسفةٌ او که فلسفةٌ جاممی است نمایان‌تر 
خواهیم بافت . 


بخش سوم 
هئل 
-١‏ احوال هگل 


E a‏ نت شتا 

کوچکتر, واز شلينك چهار سال بزر گتر» و بااین هردورفاقت‌داشت. 

وبا شلينك همشاگردی‌بود و لیکن قریحه هگل مانند شلينكبه‌زودی 
نمایان نشد . ودر وقتی که شلينك تصا نیف مهم خودرا منتشر کرد و 


Georg Wilhelm Friedrich Hegel (1) 
۳ 


به مدرسی واشتهار رسیده بود , هکل‌هنوز به مطالمه اشتنال داشت. 
وبا اینکه سا لخورده‌تر از شلينك بود شاگرد او بشماد می‌رفت » تا 
اینکه درزبان یونانی ولاتین و علوم ریاضی و طبیعی تبحری به سزا 
بافت . نخستین تصنیف مهم او درسی وهفت سالگیش هنتش شد . در 
شهرهای مختلف آلمان تدریس کرده و سرانجام درچهل‌وهشت سالگی 
دردانشگاه بر لن به جای فیخته که چهارسال ویش از آن در گذشته دود 
مدرس‌شد» و کم کم درمدرسی صاحب‌مقام گی دید ۰ ودر حکمت‌اعتباری 
پس‌از دسیدن به رآی و نظىر مستقل با نظریات شلينك به مخالفت 
برخاست , و آن حکیم تا هگل زنده بود تقریباً لب فرو بسته‌بود. 
وفات هگل در شصت‌ويك سالگی به مرض وباواقع شد(سال۱ ۰)۱۸۳ 
تصا نیف معتبری که از هکل باید مذ کور شود , یکی کتابی است به‌نام 
«معرفت آثار روح» ویکی به‌نام «علم منطق» ودیگری کتاب مفصلی 
است جامم فلسفه او و «دايرة المعارف علوم فلسفی » نام دادد » و 
کتابی‌هم نوشته ات به‌نام «قلسفه حةوق» . در فلسفه تاریخ و فلفه 
دیانت ومعرفت زیبائی نیز تصانیف چند ازاو باقی حانده که در واقع , 
درسهائی است که در دائشگاه دراین مباحث داده است . 

آثار هکل به دشواری فهم معروف است » ودراین باب حکایا تی 
هست ازجمله از قول خود او نقل کرده‌اند ۰ که تنها بکنفر فلسفه مرا 
فهمید واوهم نفهمید . و نیز گفتها ند وقتی کسی معنی‌عبار تیاز عبارات 
او را ازخود او پرسید » پس‌از تأمل جواب داد » وقتی که این‌عبارت 
را می‌نوشتم من وخدا هردو می‌فهميديم, اما | کنون‌تنها: خدامی‌فهمد . 
ونيز معروف است که کتاب اورا در منطق بکی‌از دانشمندان به‌زیان 
فرانسه نکارش‌داد ۰ چون هکل آن نکارش‌را دیدگفت , حالامی‌فهمم 
که چد می‌خواشتم بگویم , نگار ندهٌ این سطور امیدوار نیستم که هنر 
آن دانشمند را داشته باشم., وقلسقهُ هکلرا قابل فوم کنم ؛ هم مکن 
لطف قر سحه خواند.کان و آشنائی آیشان به علم و عرفانگامی چند 
پیش بگذارد . 
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هکل درعلم و حکمت وادب قدیم وجدید متبحر بوده ؛ و بهمة 
حکمای پیشین نظر داشته است . و لیکن مخصوصاً از هر قلیطوس و 
برمانیدس و افلاطون وارسطو واسپینوزا و بالاخص از کانت وفیخته و 
شلينك استفاده کرده است » مشر دش مانند بعضی از دا نش مندا نی که‌نام 
فر دنم وحدتی ویکی‌گوئی است . و لیکن‌بیانش باهمه ] نان تفاوت کلی 
نظری » یمنی طبیمی والمی است ؟ و سیاست و دبانت و صنعت را 
نیز شامل امت » و در عین اینکه عقاب‌دش همه مورد تصدیق نیست 
می‌توان گفت ؛ آخرین فلسفه ایست که جامم کلیه صائل و مباحث 
حکمتی است »> و تعلیمات هگل در دنا و در اقکار دانشمندان 
تیر کلی بخشیده .و مخصوصا در سوق دادن آلمانیان به‌سوی بعضی 
عوالم مدخلیت تمام داشتا است . چنان که از بیان فلسفه او معلوم 


خواهد شد . 


۲ - فلسفا هکل 


قدری تتمیم کنیم . 

از تعلیمات حکمای‌بو نان مخصوصا درما نیدس وسقراط وافلاطون 
و ارسطو دانسته و مسلم‌شد ؛ که هر چند برای حصول علم به | شداء و 
امور جهان ازحس نا گزيريم , اما به وسیلهٌ حس تنها که فقط به 
جزئیات تعلق می گیرد علم‌حاصل نمی‌شود , ومعلوم وقتی‌دست می‌دهد 
که قو فهم و تعقل به کار بر ده و جزئیات را تحت کلیات در 
آودرم , تابه قول قدما صورتی از شیئی در ذهن "حاصل گردد . نزاع 
مادیان وروحانیان و اختلاف 1 اماب جقل هم که پیش 
آز لین گوشزد کرده‌ايم ۰ در این باب مدخلیت نذارو" . ماوى صرفحم 
که یاشیم چاره ندازیم از اينکه قبول کنيم کفانسان قوه‌ای دارو 
که از جزئیات کیات انتزاع می کند ۰ و علم را می‌سازد و آن قوەر | 

۴0 


فهم وعقل (۱) می گوئیم . و آن‌کلیات را علم بامعلوم و تصور ومفهوم 
ومقعول (۲) می‌ناميم . 

حکمای اروپاکه به نکته سنجی پرداختند . و در این‌باب دقیق 
شدند تحقیقا تشان به فلسفه نقادی کانت منتهی گردید ,که روشن کرد 
که ما ازجهان و موجودات آن هیچ خبری نداریم جن تصورات و 
مفهوماتی که ذهن ماخود می‌سازد » به شرحی که در جلددوم این کتاب 
باز نمودیم » و به این وجه دوشن شد که می‌توان گفت ؛ عافل ومعقول 
وعالم ومعلوم بکی‌است , و بنابراین می‌توان ب‌علم اعتمادکرد » در 
هرحال‌نظر به این‌بیان چنانکه اشاره کردیم می‌توان گفت :نت ‌اصا لت 
تصوری (۳) است (با اصالت علم بااصا لت معقول) زیرا مطا بق‌بیان 
اوعوارض و حوادث که عقل‌مابه ادراكآنها قادر است » جز‌تصوراتی 
که همان عقل آنها را می‌سازد ( علم ) چیزی نيستند > و ذوات 
جوهری که محل و مبتای‌آن عوارضند , و وجود مطلقند , ( که 
به فارسی می‌توانيم خود هستی بگوئیم) عقل‌ما به ادراك آنها دسترس 
تدارد 2 

درضمن بیان فلسفه کانت به این فقره هم اشاره کرد:م ؛ که کانت 
از اصالت تصور ایا دارد » و این بابر آن يود که معنی اصالت تصور 
را چنین بدانیم ؛ که غیر از تصورات ذهنی ما چیزی درجهان وجود 
ندارد. چنان که «بر کلی» به وجهی‌و«هیوم» به‌وجه دیگرهمین‌اعتقاد 
را داشتند . تبری‌کانت از اصالت تصور برای ابن بود که گمان نبر ند 
نتیجه مذهب اواین می‌شود که , درعا لم حقیقعی نیست. زیر این‌مذهب 
سوفسطاثیان است . 

سیس تصر فی که فیخته درفلسقه کا نت به عمل آورد ا گردزست 
توجه بفرمائید مذهب اصالت تصور را تأیید و تکمیل‌کرد » زیرااو 
مدعی است که غیرآزذهن (یانفس باعقل) و تصورات اوحقیقتی‌نیست » 
حقیقت و وجود مطلق و خود هستی هما نا درون ذات أك و رون 


Concept: 1066 )۲( Raison) Entendement )۱( 
Idéaliste )۳( 


با بت 


ذات نعرجه وجود او ات وس و ابيئك بهتر آن مىدا نیم که مدهب 
اصالت تصور را چنان که فیخته بیان کرده است » اصالت ممقول با 
اصالت عقل یااصالت علم اصطلاح کنيم. زیرا می‌ترسیم از کلمه‌اصا لت 
تصور همان اشتباهی که کانت از آن استیحاش داشت دست دهد , 
"و چنین پنداشته شود که معنی اين مذهب ایئست که حقیقتی در 
کار نیست . ۱ 

اصالت معقول با اصالت عقل با اصالت علم . درواقم مذهي‌همةٌ 
حکمائی است که متوجه بوده اند که علم و حقیقت آنست که هه,عقل 
ادراك می‌شود , و سردفتراین حکما افلاطون است وارسطونیز همین 
مذهب را دارد » جز اینکه افلاطون معتقد بوده است که معقول وجود 
خارجی مستقل دارد » و ارسطو مدعی بوده است که معقولات و کلیات 
فقط در محسوسات وجود خارجی پیدا می‌کنند » در هرحال فیخته 
چون حقیقت را منحصر به درون ذات دانسته‌است » مذهب اورابرای 
ابنکه از دیگران متماین باشد اصالت عقل يا اصالت علم درون 
ذاتی(۱) خوانده| ند . 

شلينك نیز مذحب اصالت عقل داشت » و لیکن به وجهی که در 
فلسفه او بیان کردیم , او به برون ذات هم قائل‌بود , وذات مطلق‌را 
فوق (۲) درون ذات وبرون دّات می‌دانست.» ہیں مذهب اورا اصالت 
عقل بااصالت علم برون ذاتی (۳) نامیده‌اند . 

اما هکل نفمه دبگری سا کرد و آن اینست که ١‏ حقیقت 
و خود هستی به جز عقل یا علم چیزی نیست » و درون ذات وبرون 
ذات همه مظاهر او و . در درون لو )٤(‏ و در واقم حالات او()و 
مخلوق اوهستند » پس‌مذهب اورا اصالت‌عقل یااصالت علم‌مطلق )1 


'‘Transcendant(Y ( ldéalisme Subjectif )۱( 
مقا بل‎ kFmnmanent: (¢) Ldéalisme objectif )۳( 
Modes (°) Transcendant 
ldealignre absolu (1) 
۲ ۷ 


گفته اند . 
LL‏ 

هکل مذاهب همه حکمای پیشین را حق می‌داند ومی‌گوید ۰ 
اختلاف آنها در اععیاراتی است که در نظ ر گرفته اند . وفلسفهً من 
شامل و جامع همه آن تعلیمات است . وحق اینست که چون فلسفه‌او 
را درست دريابيم » می‌بينيم در اينکه وجود واحد است » موافق ‏ 
برمانیدس است , و دراینکه مدار امر‌جهان بودن نیست بلکه شدن 
است . با هرقلیطوس همرآی است ؛ و در اینکه هستی حقیقی معقول 
است پیرو افلاطون است » ودر باب وجود وعدم , وقوه وفعل و فاعل 
وغایت » واینکه هستی مطلق همان غایت غایات» وصورت صوروعقل 
عقول است ۰ | دسطو را تصد یق دارد. ومانند اسپینوزا وحدت جودی 
است . درحالی که شا گرد کانت اس و به وجهی هم مشرب رفقای 
خود بعنی فيخته وشلينك می‌باشد . وبا اينهمه فلسفه .اش بدیع است. 
و باهريك از پیشینیان اختلافات هم دارد . و عجب اینکه بعضی از 
پیروانش در بارء او غلو کرده واو رااز بزر گترین فیلسوفان شمر ده 
و تعلیمانش را آخرین مرحلهٌ حکمت پنداشته انسد . و بعضی از 
مخالفا نش بکلی مشکر او شده وسخنانش را بیمعنی دانسته اند. اما 
حق اینست که از افراط وتفریط هردو بر‌کنار بايد بود , و هیا نه 
روی را از دست نباید داد » و تصدیق بابد کرد که تحقیقات هگل 
بسیار پرمعنی وقابل توجه است . ولیکن نقص و خطا هم فراوان 
دارد و چنانکه مکرر خاطر نشان کرده ام ۰ نمی‌نوان امیدوار دود 
که به این زودیها فلسفه کامل به دست آید و معمای جهان کشوده 
فهمیده می‌شودهمین است که شامل وجامم همه فلسفه‌هایپیشین‌است. 
و ناظ بر آنها است ؛ نه اینکه ازهر‌کس چیزی‌گرفته و مرقمی از 
بر‌چیده‌های خود ساخته باشد» جه در آن صورت فهمش دشوار نمی‌بود 
بلکه به این وجه که دریافتهای حکمای پیشین را در بوته فکر خود 
گداخته وورزیده , ومعجون خاصی ساخته که سیار در هم و پیچیده 
است » و آنچه مایهُ مزبد اشکال می‌شود اینست که : در تعبیر مطالب و 

-۳ - 


اختیار و اصطلاحات هم استقلال به خرج داده و مقید نشده است که 
از ایشکه خوش بیان هم نیست . 
ِ- ۰۰ 

برای این که بتوانیم يك اندازه از فلسقهٌ هگل سر در آوریم ؛ 
باید باز بررسبیل مقدمه تذکراتی برطبق مشرب اوواصولی که در نظر 
داشته است بدهیم . 

موجود دونحو است ۰ موجود در نزدحس که جزئی و شخصی 
است . وموجود در نزد عقل که کلی است؛: موجود محسوس ثابت شد 
که حقیقت ندارد . و آنچه حقیقت دارد وجود ممقول است . واین دو 
نحو وجودرا درفلسفه هکل همواره ازنظر دور نباید داشت ؛ومتوجه 
بابدبود که وقتی می گویند ؛ شیئی یا شخص که جزئی است حقیقت 
ندارد و حقیقت معقول و کلی است. مقصود این نیست که جز ئی‌وجود 
خارجی نداردو کلی وجود خارجی دارد , مقصود ابنست که وجود 
خارجی بعنی محسوس ‏ که مقید به زمان ومکان است (زیراکه اگ 
مقید به زمان ومکان نباشد به حسوادراك دز نمی آبد) وجودش‌مستقل 
واصیل و بالذات نیست بلکه بالعرض است . وتابع وجود عقل و 
فرع او است » ووجودی که مستقل واصیل و با لذات است معقول است. 
واین حکم از بیا نات حکمائی که فلسفه نقادی را تن کر دها ند ده 
خوبی روشن شده ودانسته ایم ؛ که هررموجودی وجودش بسته به تصور 
وعلمی است که ما ازاو درذهن خود دادم . بعنی موجودات همه 
وجودشان فرعی و نسبی و اضافی است مگر معقولات و تصورات که 
وجودشان سته به امس گر فسنت .و اگر نسبتی داشته داشند د-4 
خودشان است ۰ يس اصیل ومستفل و با لذا تند 

ای فو ی د کول اا کرو 
کلیات اصل وجود می‌باشند . 

نکته دیگ اینکه وقتی می‌خواهيم معمای جهان را حل کنیم 
دنبال علت فاعلی (۱) نبایدبرويم ؛ ذیرا از مکطرف ذهن _به‌تسلسل 

(۱) ماه که أ نرا 6۶16:6۳06 Cause‏ هم می‌گویند . 

نت 


راضی نمی‌شود و ناچار علت فنخستین می‌جو ند , از طرف دیگرچون 
علت نخستین‌را در نظ گرفتيم تازه معما حل‌نشده وطبع قا نع‌نکردیده 
است » دیرا این مشکل باقی می‌ما ند 1 که علت نخستین چرا علت 
نخستین شده است ٩‏ پس برای اینکه معما کشوده شود باید غات با 
وجه و دلیل وجود را درباييم , چه اگر دانستيیم برای چه موجود 
ده ات ارت وک وچون لرک آمری مقول ات ل 
قانع می‌شود و علت دیگر نمی‌جوید » وروشن است که‌هرچیزی توجیه 
لازم دارد اما خود وجه توجیه نمی‌خواهد » چنانکه در قیاسات منطق 
ودوقتی که صفری و کبری به درستی چیده شد و نتيجه به دست آمد به 
صحت آن یقین حاصل می‌شود » وطبم قانع می‌گردد , از آن رو که 
دلیلش معلوم شده و دانسته‌ايم .که امری معقول است , و از آن 
مقدمات این نتیجه بایدبه دست آید, و درمي‌يابيم که بابد چنین با شد. 
وچون دانستیم که باید چنین باشد فکرمان آسوده می‌شود , و از 
عبارات معروف هکل است که ؛ آنچه واقم ومتحقق (۱) است › 
معقول (۲) است . و آنچه معقول است متحقق است ۰ چه روشن است 
که آ[ نچه واقم است نمی‌تواند خلاف عقل باشد , و آنچه عقل بر او 
حکم می‌کند نمی‌تواند واقع نباشد . 

وجه ودلیل هر امری معقول است ومي‌توانيم آن را علت عقلی 
هم بخوانيم و آن همان عقل (۳) است » و دوشن است که عقول 
جزئی همانا برای امور جزئی می‌توانند وجه و دلیل با علت عقلی 
باشند . اما چون جهان عبارت از کل موجودات است » وجه او هم کل 
عءقل یا عقل کل است وذات مطلق و خود هستی که آن را می‌جوئيم. 
عقل مطلق است که عقول اشخاص نمونه و پرتوی از آن و رهی به 
موی آنست . 


Rationnel (¥) Réel (۱)‏ 
(۳) ۵۱80۲ که هم به معنی عقل است و هم به معنی دلیل و 


E‏ مت 


عقل در تحصیل علم کاری که برای مامی‌کند . ادراك کلیات 
است پس اگن بخواهيم عقل را بشناسیم و به ذات مطلق یی بیرم . 
بابد کلیات را بشناسیم . از این گذشته جهت ودلیل وعلت عقلی در 
حال وهر مورد به جز کلی نتواند بود » واین امر به اندك_تأملی 
روشن می‌شود که هیچ شیئی که وجود خارجی داشته باشد نمی‌تواند 
علت عقلی باشد . وعلت عقلی مانا امری است انتزاعی و بنا یر این 


کل انستا:: 

اما کلیات دوقسمند: بعضی به ازاء آنها در خارج چیزی موجود 
هست ( معقولات نخستین به اصطلاح قدما نه به اصطلاح کانت) مانند 
درخت و حیوان وماه وستاره وچیزهای دیگر . بعضی به ازاءع آنها 
درخارج موجودی نیست (معقولات دومین) همچون کیف و کم ووحدت 
و کثرت و مانند آنها ازاین دو قسم کلیات آنها که معقول صر فند 
معقولات دومین‌اند . که به قول کانت معلومات قبلی می‌باشند ۰ ذیرا 
که معقولات نخستین معلوم شدنشان به خود عقل پس از تجربه و 
مشاهدهٌ حسی است , پس ممقولاتی که مر بوط به عقل‌مجردند و اینجا 
منظور نظر ما می‌باشند , معقولات دومین اند که کانت آنها را 
مقولات (۱) نامیده است ۰ پس امر منتهی گردید به اینکه معقولات 
را بشناسیم » وقسمت مهم فلسقه هگل مربوط به این امراست » و به 
عقید؛ او کاری که کانت درتشخیص ممقولات کرده ناتمام و بی‌بنیاداست؛ 
زیرا معقولات همه از عقل برمی آ ند ويك منشاً دارند », پس دروأقع 
همه یکی هستند » یعنی همه بايد یکرشته باشند وهر مقوله از مقوله 
دیگر بر آید ومانند زنجیر به یکدیکر پیوسته باشند و کانت این کار 
را نکرده است . 


هکل به این کار کمرست » و آنچه در این خصوص نکاشته 


Catégorie )۱(‏ که قدمای ما هم قاطینوریای می گفتند . 
البته مشابهت لفظی مقولات و معقولات مايه اشتباه خوانندگان 
نخواهد شد . 

ات 


منطق (۱) نامیده است ۰ ولیکن منطق او چندان ذباهتی به منطق 
پیشینیان نداردنه بیان قواعد استدلالو برهان است .نه آلت احتراز 
از خطای فکر است . و اهل تحقیق گفهه اند ؛ منطق هکل منطق 
نیست معرفت وجود (۲) و فلسفة اولی (۳) است زیرا سیر و سلوك 
عقل را درتمقل معقولات و کشف مقولات بیان می‌کند به وجهی که 
سیر تحقق موجودات را نیز باز می‌نماید , چه بتابر اینکه به عقیده 
هکل هرجه واقع است عقلی است ؛ و حرچه معقول است واقم است . 
پس سیر تعقل معقولات همان سیر تحقق موجودات می‌شود . در واقع 
مقولات نه تنها چنانکه کانت می‌گفت ۰ قا لبهائی هستند که معلومات 
در آن قا لبها ر خته می‌شود بلکه انحاء وجود و مراحل ایجاد 
می‌باشند . 

پیش از آنکه وارد بیان اجمالی منطق هکل شویم , باید روش 
سلوك عقلی (4) اورا در کشف مقولات بلکه در کلية تحقیقات فلسفی 
باز نمائیم 
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روش کانت را در کشف مقولات ديدم » اين دود که : ببیند 
قضایا به چند وجه تعقل می شوند , پس وجوه قضابا را چهار یافت و 
از هر يك اذآتها يك مقوله استخراج کرد » و سپس از هی باه 
از آن چهار مقوله سه مقوله در آودد ,که جمما دوازده مقوله شد . 
و این مقولات را مقولات فهم نامید , از آن رو که ذهن انسان هرچه 
را می‌خواهد فهم کند در قالب این مقوله ها می‌ریزد و مفهوم (6) 
را می‌سازد . 


Ontologie )۲( ۰ Logiqwue )۱( 
Métaphysique’(F ) 


Concept (*) Diaıectique (¢) 
رش‎ 


هکل نظرش به ابنست که‌ذهن انسان پس‌از فهم(۱) تعقل‌می کند 
وبه تکات دیگر برمی‌خورد وعقل(۲) برتراز فهم است ؛ و مقولات 
را باید به سلوك عقلی کشف نمود . 

توضیح آنکه ؛ فهم مقید به اصل اینهمانی (۳) واین نه آنی » و 
چیز همان چیز است و غير آن چیز نیست , و چیز با نا چيز جمع 
نمی شود به عبارت دیگر : هستی هست و نیستی نیست ( ۶ ) هستی 
نیست نمی‌شود و نیستی هست نمی شود ؛ و هستی با نیستی جمع ‏ 
نمی آید . 

اما عقل می‌رسد به آنجا که در می‌با که در هستی. نیستی است: 
و در نیستی هستی است و می‌توان گفت ؛ متقا بلان جمع می‌شوند , به 
این معنی: که اموری؟ه به تصور درمی آ بندهمه‌اعتیاری واضافی و نسبی 
هستند » وهمه باهم مناسیاتی از مشابهت ومباینت و جز آن دار ند که 
بدون منظور داشتن آن مناسبات » تصور آن ممانی به درستی برای 
ذهن میسرنمی‌شود , وبیمعنی خواهدبود , تا آنجاکه اگرهمهٌ مناسبات 
را از یك معنی سلب کنند منتهی‌به نقیضش یعنی ده عدم آن معنی 
می‌گردد . مثلا ؛ وجود بحت بسیط وهستی صرف .که او را با آمری 
دیگر مر تبط و متناسب نيانگارم ؛ مرعین اینکه وجود وهستی‌است, 
عدم و نیستی است . زیرا نه ابن چیز است و نه آن چين . پس هیچ 
چیز نیست . چنانکه اگر روشنائی مطلق باشد چیزی دیده نمی‌شود 
و در حکم تاریکی مطلق است » و بیناگی وقتی‌دست می‌دهد که‌روشنی 
باسایه همراه شود ۰ یعنی‌نور دارای رنگگ باشد ۰ پس‌هرمفهومی باید 
با نقیض خودجمم شود تامعنی تامی‌حاصل ید , وهر‌چیزی دورو دارد 
مانند پارچه که روبه و آستردارد ؛ وازجمع آن دو رو دوی‌سوم درست 


Raison )۲( Entendement )۱( 

Principe 0۱:02:46 ۳( 

Principe de Contradiction (¢) 

(9) این عپارت یاد گار برمانیدس است . 
۳ 


می‌شود که حقیقت پارچه همانست . واین‌همان نک يست که فیخته‌در 
تحقیق آمر و جود درك کرده: واین‌قسم تعییر نموده دود که« بر نهاده»( ۱) 
با ید « هرایس نهاده» ۲۱ داشته باشد ۰ تااین دو «هم‌نها ده » (۳) شده 
حقیقتی را صورت دهند . 

این‌روش سه‌پایه( ٤‏ ) بر نهاده, و بر ابر نهاده وهم‌نهاده قاعدهایست 
که‌هگل دراستخراج همه مقولات. بلکه درسیرهمه موجودات عمومیت 
داده است . اصل‌با مقا بلش , وائیات با نفی با بد همراه گردد . تحلیل 
داقه‌شود ۰ سپس‌تر کیپ دست‌دهد تام کپی‌صورت بپذیرد؛ وددمادیات 
هم‌این قاعده به این مثال دوشن می‌شود که تخم‌چون درخاك بر نهاده 
شود تحلیل می‌باید . سپس‌از تر کیب اجزایش .گیاه که هم‌نهادهٌ] نها 
است به وجود می‌آند . 

پس‌هگل در کشف مقولات مفهومی‌را که ساده‌ترین و بدوی‌ترین 
مفهومات باشد , به طور اصل بر می‌نهد و مقابلش را که نفی او 
است برابر می نهد تا مقولهُ تمامتری به دست آید . سپس این مقو له 
را باز بر می‌تهد ۰ و مقابلی برابر او می‌نهد و همین قسم پیش 
می‌رود درجه به درجه تابه مقوله‌ای برسد که مقابل نداشته باشد . با 
به هبارت دیگر متقابلها همه در او جمع باشند و کلملترین معقولات 
و موجودات باشد ‌ 

در نظراول چنین پنداشته می‌شود که هگل در این سلوك عقلی ؛ 
جمع متا بلان را ممتنع نمی‌دا ند ۰ بلکه واجب می‌انگارد ۰ ولیکن 
حقیقت این نیست . اولا متقابلانی که هگل برآبر می نھد مقهومات 
انتزاعی(۵) هستند , وفقط هم نهاده است که متحقق ()است , قا نا 
برای فرارازجمع متا دلان است که از بر نهاده ۰ و یراس نها ده‌هم نها ده 
ساخته می‌شود ویس‌ازآنکه خود منطق هگلرا بازنمودیم این مسائل 
که‌شاید تاريك به‌نظرآید روشن خواهد شد . 

Antithése )۲( ۲ hèse )۱( 

Triade (£) Synthèse (YF) 

Concret (٠) Abstrait (°) 

وت 


منطتی هل 


دانسته شد که منطق هکل بیان استخراج مقولات یعنی معقولات 
دومین است به این وجه که , ساده‌ترین و بدوی‌ترین وعام ترین و 
کلی‌ترین مفهومات راکه پست‌ترین و کم معني‌ترین[ نها است‌بگيريم 
وبه سلوك عقلی که وصف کردیم » مقولات اخص وبالاتر وپرمعنی‌تر را 
يك‌يك استخراح کنيم تابه اعلی مرتبه برسیم . 

آن مفهوم اعم بدوی همان وجود بحت و هستی صرف است (۱) 
که هیچکونه وصفی وتعینی برای آن نگيريم . و دوشن است که این 
مفهوم کم معنی ترین مفهوماتست » زیراکه به طور مطلق می‌گوئيم 
د هست » اما چیست ؛ و کجاست ؟ و چکونه است ؟ معلوم نمی کنیم. 
ونخستین مفهومات است ؛ چون تصور او متضمن تصور هیچ مفهوم 
گی نستت.: 

نیز روشن است که تصور ه«ستی صرف فقط انتزاع ذهن ما است. 
ومفهومی است که مصداق خارجی ندارد: یعنی هیچ چیز نیست . پس 
می‌توان گفت , عدم است (۲) و به این بیان وجود وعدم درحالی که 
متباینند واين نه آنی دارند , عين بکسبکرند واینهما نی دارند . 

بس عقل جمع وجود وعدم , یمنی دو متقابل را که گمان می‌رفت 
ممتنم است صدیق هی کند » ولیکن در عین صدیق کردن آنها را 
انتزاعی می‌یابد » و نمی‌ته اند قبول کند که متحققند » وپس از آنکه 
وجود را بر نهاد » یعنی عمل به اثبات کرد . و عدم را برابر نهاد. 
یعنی عمل به نفی نمود ؛ برای رهائی ازجمع دو متقابل‌آن دو دا با 
هم می نهد و مقوله « شدن » (۳) را از آن درمی آورد » که شدن 


Le non- étre )۲( 4/۵۲۵ )۱ (‏ 
(۳) نوه۲ع0 هرآ یمنی از تیستی به هستی , و از هستی به 
نیستی رفتن > و این همان چیزی است که پیشینیان کون و ساد 
می گفتند . 
۳0 


«هم‌بودن » است و «هم نبودن » و جمع دو متقابل به این وجه هم 
متحقق و هم معقتول می‌گردد در عبن اینکه از آن تخلص حاصل 
می‌شود . 
هستی و نیستی و شدن , نخستین سه پایه و نخستین هم نهاده را 
می‌ساز ند . وباید توجه کرد که اهر اول ودوم صرف آنتزاعی بود ند . 
و امر سوم يك اندازه تحققی است و نیز امر اول و دوم بکلی عام 
بودند و آمر سوم بك انداژه خاص است . هستی را می‌توان جنس 
گرفت وشدن‌را نوع » وبنایراین نیستی که انضمامش به هستی‌شدن‌را 
متحقق ساخت می‌توان به منزله فصل فرضش نمود .(۱) 

وجودبحت بی‌تمین (۲) چوک به‌شدن در آمد , تعین(۳) می‌با بد 
یمنی چکونگی داره » به هیارت د کن لیف (4) است وچیزی‌است. 
ابن چیزاست وچیز دیکرنیست . ولی نظر به متقابلی که ميان این 
چیز و چیز دیگرهست می‌تواند تفییر یابد وچیز دیگرشود » وچیز 

(۱) نیز می‌توان گفت . هضتی صرف به قول ارسطو قوه است ۰ 
و شدن بك اندازه فعلیت است » پس در واقم آنچه را هگل هستی 
صرف امیده درا بنجا ارسطو ماده («.ولی) خوانده ۰ و هدن مقدمه 
صورت پذیرفتن است وباز تذکر می‌دهيم که ارسطو هم می _گفت : 
کون سه مبداً دادد ماده , وهیثت وعدم . یا ماده و مضاده ( رجوع 
کنید به سماع طبیعی از کتاب شفا فصل دوم ازمقا له اول) 

déterminé )۳( sion — déterminé (¥) 

(4) 1146هت) در متن اشا ره .کر دهایم. :که هکل به اصطلاحات 
قدما مقید نیست مثلاآ نچه اوعقو له کیف نامده به‌يك اعتبار صورت 
است به اصطلاح قدسای-وبه يك اعتبار کیف بلکه مطلق عرض است 
قدمای ماهمین معنی‌را هیثت تعبیر کرده‌اند » ودرمنطق هگل‌مقولات 
درجات اول ودوم وسوم دار ند » ودزبیان مختصری که ما می کنیم نظر 
به مقولات درجه اول داریم » و هروقت نامآ نها در نوبت اول برده 
می‌شود به حروف سیاه می‌نويسیم , مقولات درجه دوم و سوم را مقید 
نیستیم که شماره کنیم , و اگرهم درصمن نام ببریم نشان نمی کنيم . 

سا" کات 


ماچیز دیگر نسبتی داردکه آن نسبت وجود و عدم است » زیرا 
که یکی از آن دو وجودش عدم و نفی دیگری است , وهر چیزی 
نسبت به چین دیگرناچیز است , ومیان هرچیز با چیز دیگرحدی 
است که آن مرزمیان وجود وعدم است ۰ پس وجود بحت که در حال 
بی تعینی نامحدود بود , چون به سبب کیفیت تعین بافت و متحقق 
شد . ناچار محدود بود ؛ ولیکن وجود متعین و محدود از وجود 
نامتعین و نا محدود جدا نیت وبه او پیوسته است » و نبایه چنین 
پنداشت که وجودی هست محدود ووجودی هست نا محدود ؛ چه بر 
آن صورت وجود محدود خود حد وجود نا محدود خواهد بود , 
یمنی دومی هم محدود خواهد بود. بلکه حقیقت اینست که وجودیکی 
است ومحدود و نامحدو د بهم یموسته است , وهر دوجمماً نامحنود ند؛ 
اما نا محدود امری است معقول ووجود خارجی یعنی محسوس‌ندارد» 
و آن چیز وجود خارجی دارد و متحقق است که محدود باشد » پس 
نا محدود بعنی وجود بی تعین ومحدود یعنی وجود متعین . 

باری از کیفیت چنانکه دیدیم حد صورت گرفت ومحدودی سبب 
وجود یافتن شیثی در خارج و انفرادگردید » ازین رو وحتت و 
کثرت دست می‌دهد و کثرت چون مجتمع شد و وحدت یافت مقولۀ 
«کم » (۱) صورت می‌پذیرد ۰ و به این وجه از چونی ؛ یعنی کیف 
چندی یعنی کم برمی‌آید , هر چند کم با کیف تفاوت فاحش دارد. 
چون کیف هر گاه تغییر یابد » چیز چیز دیکرمی‌شود اما کم‌مر بوط 
به ظاهر شیگیاست . و تغیرش شیئی را دیکر نمی‌کند و تعلق به کیفیت 
خاص هم ندارد . 

در هرحال وجود همین که به مرحلهُ کم رسید مادیت و جسمیت 
یعنی محسوسیتش درست می‌شود » پس‌کسانی که ماده را اصل وجود 
می‌پندار ند . کمیت را بابد اساس وجود بشمارند , اما برای اصحاب 
عقل کمیت هم امری معقول است و از مظاهر عقل می‌باشد . 

کم محدودا گر بیش و کمش بیرونی باشد. به صورت مقداروعدد 


Ouantité )۱( 
۷ 


درمی آ يده وا گرددونی باشددرجه نامیده می‌شود که شدت وضعف‌است. 

کم چون مستلزم حد است چنانکه پیش بیان کرده ایم » جنبة 
عدمی دارد واین جنبه عدمی متعلق به “یف است (۱) پس ؛ کیف با 
کم جمع شده . و از .این تر کیب وجود و عدم بر حسب قاعد سه‌پابه 
مقولهٌ تناسب (۲) صورت می‌گیرد » زبرا که تناسب کیفیتی است که 
از انتساب دو کمیت حادث می‌شود » وچون اندازه گرفتن و تقدیر به 
واسطه نسیت دادن مقداری ده مقدار دیگر اس این مقو له جد ید 
را هکل «اندازه» (۳) نامیده است . 

پس تا اینجا خلاصهُ سخن این شد که «هستی» را چون مجرد ده 
نظر بگیریم , واقمیت ندارد 9ثیستی» هم تصورش از این رو حاصل 
می شود که قابل هستی است و گر نه آن نبز واقعیت ندارد و هستی‌و 
نیستی واقعیتشان در « شقن » است که نه بودن است نه نبودن . با 
بلکه بابد گفت : هم بودن است هم نبودن » یعنی جمع میان هستی و 
نیستی است » وتصور شدن مستلزم تصور «کیف» است ( به معنی‌هیگت 
یمنی اعم ازصورت وعرض) و کیف را چون با عدمش همراه به تصور 
آوردیم تا محدود شود » تصور «گم» درست می‌شود که چون با کم 
دیگر نسبت داده شود «اندازه خواهد دود )€( " 

اما تا کنون تصور همه مقولات را مجرد انگاشتيم , بعنی آنها 
را انتزاع کردیم و به مرحلة تحقق نیاوردیم , هرچند ازمقو له هستی 
صرف هرچه بالاتر آمدیم به تحقق نز‌دیکتر شدیم » ولیکن هنوز به 
نحقق واقعی نرسیده ایم . 


(۱) به امطلاح قدما کیف موضوع کم است . 

Mesure )۳( Proportion )۲( 

)٤(‏ مقولات درجه اول را برحسب وعده به حروف سياه‌نوشتيم. 
اما مقولات درجه دوم و سوم را نشان نکردیم » همین قدر اجمالا 
اتاره می کنیم که از مقولات آ نچه درابنجا متعرض شده‌ايم از اینقرار 
ات : حد , محدودی » نا محدودی » تغیر » کون , فاد » وحدت » 
ت . ببوستگی » نا پیوستکی , مقدار » عدد » درجه , نسبت . 

ات 


این مقدار از تحقیقات را که هکل در کتابی کلان نگاشته + 3 
ما شاخ وبرگهای آن را زده وجوهرش راکشیده به چند سطر در - 
آوزدیم . حکیم آلمانی خود مبحث نخستیں از منطق خویش قراد 
داده , وآن را مبحث وجود نامیده است . از آن روکه کم و کیف 
را ازوجود جدا درذتار نگرفته وهرسه‌را لازم یکدیگر دانسته است» 
چنانکه | گر کیفیت و کمیت را درنظر نگیرند تصور وجود حاصل 
نخواهد بود . ومی‌گوید ١‏ این مقدار از تعقل در امس وجرد تعقل 
ددوی انسان است که هنور به کنه وجود نیرداخته ۰ واهل علم نشده 
است . وپا به دابره علم و داش وقتی می‌گذارد که به کنه ذات فرو 
رود » ومفهومات و مقولاتی که دراین مرحله به تصور می آوردمر بوط 
به فنون علم وراجم به ماهیت ذات است , و تشریم آن قسمت دوم 
منطق هگل می‌باشد . 

پس در مبحث وجود مقولات همه انتزاعی بودند , و نصوروجود 
و کم و کیف را یکلی ساده ومجرد و به طور مطلق تعقل کردیم » و 
هیچ مصداقی برای آن مفهومات درنظر نداشتيم , همه را بالقوی 
انگاشد.م و فعلیت نداشتند . اينك در عالم تحقق و فعلیت -دری 
پیش مي‌رو ی ۰ وهمان مقولات را یك‌اندازه به ع.ورت وجود خادجی 
به نصور می‌آوریم و چیز یاشیثی و ذات در نظر می‌کیرم. واختلاف 
ومشابهت وجنبه مذبت ومغفی و .بت ميان اشیاء ملحوظ می‌داد م ۰ 
به عبارت دیکر به « ماهیت » (۱) وجود می‌پرداذيم . 

هرچند تا کنون نیز به منتها درجه اختصار کوشیده ام , چون 
می‌خواستیم روش وسلوك عقلی «کلی را نمودار کنیم, بازقدری‌تفصیل 
دادیم . در بیان بقیه منطق هگل بیشتر به اختصار خواهیم کوشید .و 
فقط به اصول مطالب اشاره خواهیم کرد » زیرا ورود در تفصیل آنها 
هرچند شاید برای ورزش فکر سودمند باش , فایدۂ حقیقتش کم‌است 
ویر معلومات چندان چیزی نمی‌افزاید . 

rew 


Egsence (1) 
< 


درمبحث ماهیت می‌بینیم مقولاتی که به ذهن می رسد جفت جفت 
است » خود است وغیر . درون است و بیرون. کنه است ووجه, باطن 
و ظاهر . ماده وصورت . موثر واشر. وچون بخواهیم‌صر بح تر بکوئیم 
ذات است وعوارض ذات (۱) با ماهیت است ونمایشهای (۲) او , و 
عجب اینکه این مقولات دو گا نه را چون نيك بنگر یم نگانه اند , 
درعین ابن که دوتاست یکی است .ماهیت همان نماش است , و 
نمایش همان ماهیت است. ذات همان عوارض است » وعوارض همان 
ذات است . اگر بك جا به نظر می‌رسد که اصل ماهیت است که موثر 
است ۰ وعوارض که آار اوهستند فرع اوهستندازطرف دبگرمي‌بييم 
عوارض و آثار هم اصالت دار ند »زبرا آثار اکن نباشند مو‌ثر چه 
خواهد بود ؟ وعوارض | گر نباشند ذات چە معنی دارد ؟ راست افتت 
که چراغ به ذظر می آ ید اصل است. رروشنائی پر تو او است اما اگر 
این پر تونباشد چراغ چه خواهد بود؟ (۳) و کسانی که درحل‌معمای 
جهان فکر کرده‌اند ازاین جهت آن را دشوار یافته اندکه ده این 
یگانگی اثر وموش بی برده وهمواره گرفتار این مشکل بوده اند . 
که اثر با مور چه مناسبت دارد؟ وعوارض ازذات چکونه برمی‌آید؟ 
باری درون و برون » ظاهر و باطن .موش واش .حقیقت و 
تجلیات , ماهیت و نماش , ذات وعوارض هرچه نام بگذارید لازم و 
ملزوم یکدیکرند , بلکه یکی هستند وچون این دو جنبه را با هم و 
یکانه در نظر بگیریم , تحقق )٤(‏ شیئی است یا شیگی متحقق است. 
واگ چه مرحسب تقسیم عقلی دراشیاء فرض وجوب (۵) وامکان(*) 
می‌توان کرد و لیکن به بیافی که کر‌دیم آشکاراست :که وجود اثربرای 
موثر وهمچنین موش برای اثرواجب است . و بنا براین هرچه متحقق 


Manifestation )۲( Phénoménes )۱( 

(۳( قدما هم می گفتند : ماده موصوع صورت ات وصورت‌حال 
او است اما صورت هم مقوم ماده است . 

Nécessité )۵( Rélité (¢) 

Contingence با‎ Possibilité )۶( 


است واجب است , و چون این فقره به حکم عقل بقین شد. ادعای 
هگل که پیش ازاین اشاره کردم » که آ نچه متحقق است معقولاست: 
و آنچه معقول انیت متحقق است موجه خواهد گردید . 

اکنون | گر بخواهيم بیان ما به‌تعبیرات پیشینیان نزدیکتر‌شود. 
وجهه درونی حقیقت را جوهر (۱) و وجهه بیرونیش دا عرض (۲) 
می‌نامیم . وماهیتی که به تجلیات چندظهور می‌یابد « شیثی » (۳) 
با « موصوع » (؛) و تجلیات اورا «خواص» (۵) می‌خوانيم. 

پس جوهر علت (۶) است وعرض مملول (۷)است . جوهرفیاض 
است وعرض فیض او است » جوهر نیرو (۸) وعامل )٩(‏ است‌وعرض 
عمل او است , جوهرمیداً (۱۰) ومقدمه است وعرض نيجه (۱۱)او 
است .به عبارت دیکر ؛ جهان و حقیقت آن میدان فمل (۱۲) و 
انفعال (۱۳) است , ولی اکر درست بنگریم ۰ قعل وانفعال‌هم‌اضافی 
واعتیاری هستند . به يك اعتبار جوهر علت فاعل است» وعرض‌معلول 
ومنفعل . ولیکن به اعتبار دیکر به عکس است . بنایر این که آثر 
وموثر چنانکه کفتيم یکی است به اعتباری اثر است ۰ به اعتباری 
موی است , زیرا اگر علت نبود معلول نمی‌بود , اما اگر معلول‌هم 
تبووفلتعات فد ی تسا ملي وار دا لوا ت 
بلکه دور )۱٤(‏ است ۰ و به ابن بیان دوشن می‌شود که هر چندصدور 
معلول از علت واجب است . اما وجوب وضرورت دزقضایای جز تیو 
فردی است نه در کل‌وجود, که اومختاراست وقدرت تام‌واختیار (۱۵) 
در کل است نه در ذوات مفرد , و حقیقت یرون از جهان نیست 
بلکه همراه آنست . 


Chose (FT) Accidenî )۲( Substace (1) 
Cause )۶( Propriété (°) Objet (¢) 
Agent (<) Force (^) Effiet )۷( 
Conséquence )۱۱( Principe )۱۰( 
Pagsivité )۱۳( ۸۰۷۱46 )۱۲( 

Liberté (\°) Cercle (1 £) 


کی 


ابن بود خلاصه قسمت دوم منطق هکل .که آن را مبحت‌ماهیت 
نامیده است. وحاصلش‌اینکه درمیحت اول که دید وجود دو رودارد 
(بمتی کیف و کم) در آن مبحث مقولات را مستقل وغیر مر تبط په 
یکدیگر منظور داشتیم » همین که اینهمانی کیف وکم را به نی 
گرفتیم و به یکدیگر مررتبط و منتسب دانستیم ماهیت درست شد . 
وجودرا می‌توانیم به نله تصوربگیريم » وماهیت به منز له تصدیق» 
و دیدیم ماهیت کنه دات است و محسوس نیست . فقط مفهوم است 
ووجود و کم و کیف قشر آن می‌باشند . و به ادراك بدوی درمی‌آیند , 
و از این رو مقولات ماهیت را دوگانه انگاشتیم ,و آنها رالازم و 
ملزوم و درحال انعکاس (۱) به یکدیکر یافتیم . 

این قسمت ازمنطق را .که دیدیم , یعنی مبحث وجود و مبحث 

ماهیت را هکل منطق برون ذا تی خوانده است . از آن رو که در 
بیان وشمارء مقولات وجود و ماهیت آنها را به وجه برون ذاتی 
نگریسته , و انتساب آنها رابددون‌ذات یعنی به ذهن منظور نداشته 
ا ت کرم ری لک ل با مون و لی درون 
ذاتی خوانده شده . از آن‌رو که مقولاتش با مناسبت و ارتباط به‌ذهن 
ملحوظ می‌شود , و آن علم به چگونگی تعقل انسان است در واقم 
دو قسمت اول یعنی منطق برون ذاتی , منطق به آن معن ی که عموماً 
> از این فن فهمیده می‌شود نبود . بلکه فلسفه (۲) بود . این قسمت 
سوم یمنی منطق درون ذاتی هرچند باز با مسائل فلسفی آمیخته‌است 
جنبةٌ منطق بیشتر دارد . زیرا گفتکو ازتصور وتصدیق وچکونگی 
قضایا و قیاس و برهان به ميان می‌آید اگرچه در این مباحث هم 
هکل به طربق خاص خود وارد می‌شود و تحقیقاتش از نوع سخنهائی 
که در منطق به آن آشنا بودیم نیست . 

بهرحال در این مبحث درباره تصور و تصدیق و انواع آنها و 

Réflexion )۱( 

(٩استضوداز‏ فلقة ون اننا فة اون ات 
(Métaphy sique)‏ مثل بسیاری از موارد دیگر که فلسفه مطلق را 
به جای فلسفه اولی آورده‌ایم و بازخواهيم آورد . 

۱۳ E 


قیاس و اشکال آن وانواع برهان به اشاره می‌گذرانيم ۰ زیرا در آنچه 
با گفت؛ پیذینیان مطابق است حاجت بگفتن ندارم , و خوانندگان 
در کتب منطق دیده اند . وآ نچه زاید بر گفته های پیشینیان است 
چندان به دل نمی‌چسبد ٠‏ وحتی بعضی مباحثش ش به اندازه ای تیره و 
تاد است که مریدان صادق را هم سر‌گردان کرده است ؛ پس حاصل 
مطلب را خیلی به اختصار به دست می‌دهيم . 
بل 

تصور وجود و تصور ماهیت چون با هم جمع شد صورت ممقول 
با علم (۱) دست می‌دهد که آن تصور تام است ؛ و تصور چون منقسم 
به موضوع و محمول شد تصدیق است » و مودی به استدلال (۲) با 
قياس (۳) می‌شود . 

تصور تصدیق یا کلی‌است با جزئی با شخصی, و لیکن! گردرست 
تأمل شود شخصی هم متضمن کلیت است . جرا که چون می‌گوئيم : 
« این مرد » هرچند تصوری است شخصی . ولیکن کل مردها را در 
نظر داریم که این شخص را از آن کل در آورده‌ايم ۰ و جونامی کو ئيم 
شکزشیرین است تصور جزئی شکی را در تحت تصور کلی شیرین 
در آورده‌ايم , پس در اینجا هم تحقق تقابل پدیدار شد . و جمع دو 
متقا بل در قیاس بخوبی آشکار است که مقدمه کبری حکم کلی ات 
و مقدمهة صنری واسطة پیوند جزئی به کلی است. و نتیجه محل‌اجتماع 
کلی وجزئی می‌باشد . 

تصور یا علم با صورت مىقول مادام که فقط درون ذاتی است , 
ظرفی بی‌مظررف است » و بنا براین بايد به مر حله برون ذاتی بیاید , 
و شیئی یا امر متحقق شود و می‌دانيم که ناد فکر هگل بزراشتت: 
که عقل حفیغت دارد و حقیغت همان ءقل است ت ۰ وس «عفول دررن 
ذاتی البته حالت برون ذاتی می‌با بد , ودرای‌جا هکل مت جه‌می‌شود 
به اشکالی که برسنت آنسلم و دکارت در اثبات دات باری ذده است 


Raisonnement ) ۲( Notion( 1 ) 
Syllogisme )۳( 
- ۳ 


که آ نها می گفتند :چون من تصور ذات‌کامل دارم پس ذات کامل 
موجود است » و اشکال کنندگان می گویند ؛ ان‌دیشه مستلزم وصول 
نیست و تصور چیزی وجود آن چیز را واجب نمی‌کند . اما هکل 
می‌گوید : ابن اشکال در امور محدود وارد است » چون محدودیت 
است که جدا کننده ماهیت از وجود و تحقق می‌باشد » ولی در مر 
تصور به‌عالم تحقق نمی آورند , از آنست که خدارا چیزی از ناچیز‌ها 
پنداشته‌اند . و البعه چنین خدائی حقیقت ندارد و لیکن اگر ذات 
نا محدرد را به مقام محدودیت تنزل ندادیند , در خواهید یافت که 

صورت معقول درون ذاتی دررسیدن به مر تبه برون ذأتی سنی 
تحقق , مراحل چند می‌پیماید , نخست اینکه ۰ اجزاء کل فقط روی 
هم‌نهاده شد » وبا یکدیگراز بیرون یااز درون مرتبط باشند , اما 
هربك از آ نها شخحصیت واستقلال دار ند مانند ستار گان درهمکت نظام 
خورشیدی بااشخاص ومر م درهیگت های ملی ودو لتی» این مرحله را 
هگل مرحلهٌ ماشینی(۱) می‌نامد. بنا براینکه مانند دستگاه‌چرخهای 
ماشین تصور می‌شود . 

دوم مرحلةٌ شیمیائی(۲) است که اجزاء در یکدیگر نفوذمی کنند 
واختلافات نها ظاهر نیست » و لی‌درباطن هست چنانکه در تر کیبات 
شیمیائی دیده می‌شود . 

سوم مرحله هیئت غائی(۳) است » یعنی هیثت ی که غایتی از آن 
منظور است واجزا همه برای‌آن غابت کار می‌کنند. مانند هیئت بدن 
که فایتش زندگانی است » و به اندك تأمل دوشن می‌شود که آن دو 
مرحله نخستین هم بی‌قایت نبودند , جزاینکه غایات مرائب دارد و 
چون درست بنگریم هرمرحله نسبت به مرحلة پیشین غایت و نتیجه 
است و نسبت به مرحله پسین مقدمه و طریق وصول به غایت است . 


Chimisme )۲( Mécanisme (1) 
Téléologie (F) 


۳۳۹ ۲ ۳ 


هیئت ماشینی برای اینست که فمل وانفعال شیمیائی دست دهد . و 
فعل وا نفعال شیمیائی غایتش‌ایشت که جان وزندگانی صورت‌بگیرد. 

پس دیده شدکه تصور باصورت یمنی امرمعقول چگونه سیر کرد 
و مراحل پیمود تا از مرحلةٌ وجود بحت به مرحلهُ زندگی رسید , 
یعنی درون ذأت‌به مقام برون ذاتی آمد. و لیکن هنوز به فایت‌آخری 
نرسیده و باید درون ذات و برون ذا تکاملا یگانکی بیابند , و به 
مرحلهةٌ عقل در آیند . که آن صورت صور ‏ وصورت مطلق(۱) است . 
و خودرا به درستی شناخته است » وبرون ذاتی است که درون ذاتی 
خودرا درمی‌یا بد . ودر جنبةٌ علم حقیقت (۲) است و در جنبةٌ عمل 
خیر(۳) است . واو مقولة کامل است که جامم همه معقولات است ؛ و 
مقا بلی در براین ندارد ۱ 

هکل منطق خود را دداینجا به پایان می‌رساند و مقولات این 
مبحث سوم را که بالاترین پابه مقولاتند › مقولات فلسفی می‌خواند ۰ 
و مر بوط به آن مرحله ازتعقل می‌شمارد که انمان به حکمت و فلسفه 
پرداخته است . وازهمین بیان بسیار موجز که کردیم نمودار می‌شود 
که‌منطق کل درواقم منطق نیست . بلکه فلسفه‌است . وهگل‌همچنان 
که حقیقت را به پیروی ازافلاطون صورت یاتصور خوانده است ۰ به 
روشی هم که در این تحقیقات اختیار کرده تاسیر عقل را داز نموده 
باشد > همان نام را داده است . که افلاطون ده سلوك خود در کشف 
حقیقت داده بود , و- آن نام یونانی ( 4 ) را در موارد مختلف به 
تعبیرات مختلف باید در آورد , ودر این مورد بهترین تی‌جمه‌اش به 
نظرما سلوك عقل است . 

پیش ازاین مکرر گوشزد کرده‌ايم :که در فلسفه هکل سیر عقل 
در تعقل معقولات » همان سیروجود است در تکون کائنات ‏ اینك‌با ید 


La Verité )۲( ldée absolue (۱)‏ 
Dialectique )£٤( Le Bien )۳(‏ که جائى جدز 
ترجمه؛می‌شود وبا مناظره و گاه همان منطق بایدگفت . 


ال هی وتان هل ی می زین سانش ان 
نیست که کون کائنات مانند تعقل معقولات‌از وجود بحت آغاز کرده 
وبه تر کیپ مقولات راه پیموده. به مقصد یعنی به کمال‌می‌رسد »بلکه 
تصورش‌اینست که ۰ درعین اینکه سیر عقل همان سیر وجوداست.سلو 4 
عقل ما در کثف حقیقت , معکوس سیر وجود است و در واقع ما 
حقیقت را که جامع جمیع احوال و تعینات است به قو آنتزاعو تجرید 
ذهمی خود تحلیل می کنيم , و ازآن اصل فروعی را که مذ کور داشتیم 
برمی آودم . 

منطق هکل چنان که باز نمودیم برحسب ظاهر يك جنء از 
تعلیمات آن فیلسوف است , و لی درحقیقت اصل و بنیاد فلسفة اواست 
و نار نده با همه تفصیلی که دادم ور نجی که بزدم تا الفاظ و تعبیرات 
مناسب برای ممانی بیابم , وشاخ وبرگهای مطلب را بزنم تا منظور 
هکل را روشن‌کنم , ازبس فکرش پیچیده است می‌ترسم درست حق 
مطلب را ادا نکرده‌بأاشم» جزانکه ئه این کتاب بیش ازاب ن کنجایش 
دارد و نه من بیش از این آزار خوانندگان را روا می‌دارم و چون 
بابد اجمالی هم از تحقیقات دیگر هکل به دست بدهیم اينك به‌ادای 
آن وظیفه می‌پردازيم . 


۳ - فلسفه طبیعت 


عر چند منطق هکل در راقع فلسفه بود » ولیکن برحسب‌ظاهر 
بیان اصولی بود که ءا در تعقل معقولات وموجودات از آنها پیروی 
می‌کند جزاینکه ضمناً دانستیم . تحقق موجودات نیز بر وفق همین 
اصول است . پس آن امول عقلی را چون درعالم طبیعت جر بان‌دهيم 
فلسنه عابیعت به دست می‌آیده , زیراکه طبیعت همان عقل است که 
صورت برون ذاتی اختیار کرده است , و این مرحله است که عفل 
می‌پیماید برای ایذکه به مقام روحانیت پرسد پس باید مترقب بون 
که در این فلسفه نیزهمان سلوك عقلی پیروی شود » یعنی بر نهاده و 

سا 9ات 


برابر نهاده با هم نهاده شوند و مراتب وجود را پپیمایند . 

همچنان که درمنطق وجود بحت بسیط مبداً گرفته شد , و جمع 
شدنش با عدم کون را صورت داد درفلسفه طبیعت فضا یعی بعدمجرد 
مبداً واقع شده و با زمان جمع گردیده حر کت و ماده را صورت 
می‌دهد وجاذ هه عمومی عالم درماده انفرادرا متحفق می‌سارد واجرام 
آسمانی تشکیل می‌یابد که کرة زمین یکی‌از آنها است . واین‌هیشت 
نظام اجرام علوی مقدمه و نمونه هیکت اجتماع افراد بشری است 

به عقيدة هگل‌ستار گان دوردست درعالم وجود ؛ مرتبه ای‌عالی 
ندار ند دستگاه نظام خورشیدی اصل است ‏ و در این دستگاه هم‌هن 
چند خورشید مر کز است و لیکن اوم کن جسمافی است .و مر کن 
روحافی «مانا کر رمین است که مسکن انسان واقم مر آن رو 
که عقل وشعور درانسان قرار گر فته اس 

هیکت نظام اجرام آسمانی همان مرحله دستگاه ماشینی است که 
تابع جذب ودفع و حر کت می‌باشد , از آن مرحله که ترقی دست داد 
به مرحله فیزیکی وشیمیاگی می‌رسد که قوای مختلف نور وحرارت و 
الکتریسیته و فعل وانفعالات درونی شیمیائی به‌کار می‌افتند واذاین 
مرتبه هم که بالا رفت به مرحله ای می‌رسد که مرتبة ناقصش کیاه 
انت ومر تبه کاملش حیوان و این سیرعقل است درعالم اة 

تحقیقات هکل در فلسفه طبیعت از اقسام دیگر تحقیقا: ش کمتر 
طرف توجه است . و نقص و عبیش‌بیشتی » زبرا او هم ما نندفیلسوفان 
پیشین خواسته است ا معلومات ناقص زمان خود به خیال بافی . 

حقیقت عالم خلقت را معلوم کند وراز جهان را بکشاید. و حال 
آنکه راز جهان اگر گشودنی باشد پس از آن خواهد بود که تفحص 
کنند‌گان به مشاهده و تجربه اسرار طبیعت را یکان‌یکان کشف کنند, 
وهگل هم این‌اشتباه را کرده است که هرچند ازترقیات علم درظرف 
سیصد سال گذشته استفاده نموده متنبه نشده است که معلومات هنوز 
بسیار ناقص است و کافی نیست. برای اینکه فیلسوف نظر قطعی‌اتخاذ 
کند ايراد بز ر گی که به هگل وارداست اینست که او می‌با ست‌برطبق 
6۵۷- 


اصو لی که در منطق ترتیب داده عالم طبیعت را ازعقل که مبدا کل 
است » مانند نتیجه ازمقدمه در آورد » وچگونگی عبور اهر مجردرا 
ره آمر مادی باز تما بد ۰ و ایتکار را نکرده أت درصور تی که‌اظهار 
مد نت دار ررق وو روه ات ماش 
است . ولیکن ادعای او اینست که وجود جهان نتیجه منطقی علت 
عقلی است که درمنطق حث می کردم .که آن علت بعنی, عقل به 
منز له مقدمه بود در قياس » وجهان نتیجه آن مقدمه است .به‌عبارت 
دیگرجهان امری معقول است پس‌از عقل برمی‌آید ۰ تفاوت دراینجا 
است که مقولاتی که درمنطق بحث می‌کردیم کلیات محض بودند» بعنی 
کلیت تام داشتنداما کلیاتی که در قلسفهً طبیمت می‌بابيم جنب جن قیت 
هم دارند ؛ آنها عقلی صرف بودند اینها به حس هم در می‌آیند . به 
قول پیشینیان هر دو معقولاتند , اما آنها معقولات دومی بودند و 
ابنها معقولات نخستین می‌باشند ؛ آنها متبوع بودند واینها تا بعند. 
ادعای هگل شاید درست باشد » یعنی جهان محسوس امری 
معقول و نتیجه ومخلوق عقل باشد , اما بتای هگل براین بود ؛ که 
مقولات را درجه به درجه از یکدیگی بیرون آورد » و دراین مورد 
این‌کار را نکرده و به طفره گذرانیده ات 
با این حال چون هگل مردی فکور وصاحبنظر بوده به نکات 
دقیق توجه نموده » ونمی‌تسوانگفت ‏ در فلسفهٌ طبیمت تحقیقاتش 
بکسره باطل است ؛ مثلا متذ کر شده است که هرجانداری آئینه‌تمام 
نمای جهان است و گیاه که در عالم حیات در مراتب پست است » هر 
جزئش یك فرد تما شمرده‌می‌شود . چنانکه هرشاخة درخت به‌منز له 
بك درخت تمام است وهر گیاهی مانند قبیله ایست ۰ وهر درختی 
همچون بیشه ایست » و مخصوصاً درباب مرگ افراد توجهاتد لپسند 
دارد » چه , مرگ لازمةٌ شخصیت و انفراد افراد است ۰ و در واقع 
مغلوبیت افراداست درمقا بل دشمنان داخلی وخارجی. و تتیجه‌خوو. 
خواهی شخصی است که قا نون طبیمت می‌باشد » وشخص برای حفظ 
وجود خوش وجودهای دیگر را در خود مستهلك می‌سازد ۰ لاجرم 
به کیفر این خودخواهی گرفتار می‌شود وعقل کل برای بقای وجود 
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حقیقی آن وجود مجازی موقت را دفع می کند» درواقع مرگه‌نمایش 
عجز ماده است از اینکه به درستی جلوه گاه حقیقت شود ؛پن‌م رک 
فنای شخص است اما دوام نوع است > شخصس خودرا سمندروار هی 
سوزاند تا ازخا کسترش دوباره بزاید , وچون نيك بنکری ‏ دوامو 
بقاع روحم را اشت وجربان امور جهان سر گذشت رهائی رو ۳ ازقیدو 
بندهای جسمانی است. و آزادی حقیقی او همانا به هوش آمدن است 
که خود را بشناسد ودرباید که جز‌او چیز ی نیست . 


۴ - قلسفاروح 


پس سیر درعالم طبیمت برای ابنست که : عقل به خود بیاید و 
آزاد ومختار ومستقل شود , ودراین سیر سرانجام به مررحلهٌ حیوانی 
می‌رسد که کما لش در نوع انسان است :و دراین مرحله است که عقل 
به درستی ازخود باخبر می‌شود ولیکن این مثزلت راهم در آغاز در 
نمی‌با بد وباید منازل به پیماید و آنچه در فلسفه هکل «فلسفة روح» 
خوانده می‌شود تاریخ انسانیت است . بعنی سر گذشت سیری که نفس 
انسان می کند برای اینکه عقل به معرفت خود » یعنی شناخت کل 
حفیقت وجودو به‌عا لم اختیار واستقلال برسد. ودرواقع کل فلسفه‌هگل 
همین سر گذشت روح باعقل است . 

فلسفه روج یا تار بخ انسانمت را هکل ده سه مرحله منفسم نمو ده 
است مرحلهٌ روح درون ذاتی(۱) مرحلهةٌ روح برون ذاتی(۲ ) مرحله 
روح مطلق (۳) 

مرحله روح درون ذاتی احوال انسان است در حال انفراد » و 
درموقمی که چندان از حیوانیت بالاثرفته . وبه حال طبیعی‌است , از 
بکطرف دوچار مقتضیات طبیعت مادی و زمانی ومکانی و محیطی . و 


Esprit objectif )۲( Esprit subjectif (۱) 
Esprit absolu )۳( 
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از طرف دیکر گرفتار قید و بندهای هواهای نفسانی است . کم کم 
حواس و ادراکاتش نمو می کند و متخلق به اخلاق و عاداتی می شود 
وفهم وشعوری اجمالی در می‌یابد . و خود را شخص مستقل و مختار 
می‌پندارد و «من» می‌شود ۰ اما غریق عالم خود خواهی ومائی و منی 
است » بادیگران مطلقاً در جنگ است و هر نفسی می خواهد نفوس 
دیگر را دفم کند . یابندء خود سازد . و غافل است از اینکه «من» 
آزاد ومختاد نمی‌شود مکراینکه در امر زندگانی با دبگران شريك 
گردد » و آزادی خود را به آزادی] نها محدود سازد . 

دراین مبحث هکل احوال انسان و بروز وظهور قوای دماغی و 
عادات واخلاق واعمال مخعلف اورا تفصیل می‌دهد جنانکه شرح آن 
دراینجا میس‌نیست وضرورت هم‌ندارد . 

۶ 


اما مرحلة « روح برون ذاتی احوال افراد انسانی است » در 
مناسبتش باعالم خاري وبا افراد دیگر که خودرا شخصی می‌یابد و 
حقوق واختیارات برای خود قائل می‌شود و خود را مالك اموالی 
می‌داند که حقی انتقال آ تھا را ده دیگری دار د ١‏ 3 انتقال و دادستد 
بر‌حسب رضای طرفین ومتضمن عقد وقرار داد است » پس تسور حق 
وضا بطهُ فوق اراده‌ها وحوا های اشخاص پیش می | ید که چون ارادهٌ 
شخصی با آن مصادم شود و آن را مختل سازد ۰ چرم و گناه شمرده 
می‌شود و مستوجب کیفی ومجازات می گردد . و به‌عقيدة هگل‌مجازات 
برای تأدیب نیست , بلکه جبران نقض حق‌است ۰ پس در بعضی‌مو اقع 
اعدام شخص هم در مقام جزا روا باشد » ده خلاف عقیده بعضی که 
مجار ات را درای تادب هی دا نند ۰ و تنایراین اعدام را در سیاست 
کار بی پنیا د می‌شمار ند ۳ 

چون منافات میل وارادۂ شخص باحق ۰ سنی‌ارادة کل از ميان 
رفت وارادءٌ نفس باقانون وحق منطبق و موافق شد . اخلاق ونیکی 
کردار می‌شود . پس حق که امری برون ذاتی است چون بر گشت و 
امری درون ذاتی‌شد اخلاق خواهد دود . در اخلاق عمل که بیرونی 
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و پدیدار است تنها منظور نیست » نیت که پدېدار نیست و ددونی 
است ممتبر است . اخلاقی آنست که دلش بر درستی و داد بر طبق 
آ نچه قا نون و نظام مقرر داشته است گواهی دهد , و نفع و سود را 

در هرحال حق ضابطه مناسبات مردم است در هیثت اجتماعیهو 
وزندگانی شهری یعنی مدنیت ؛ وحاکم بر آنست و کمال و اختیار و 
آژزادی هم متصور نیست وصورت نمی پذبرد › مگر در مدنیت ۰ پس 
هیثت اجتماعیه باید برافراد حا کم ومطاع باشد (مقصود اززندگانی 
شهری ومدنیت اعم ازشهر و روستا است) . 

مقدمه هیگت اجماعیه وز ندگانی شهری , هیئت خانواده است 
که مبتنی برازدواج زن ومرد و تشکیل عائله می‌باشد , و چون اصل 
مقصود ومابه کمال و سعادت انسان درزندگانی اجتماعی شهری‌است ‏ 
مقرر ات‌ازدواج وخانواده باید بامصلدت آن زندگانی موافقت داشته 
باشد این است که شهوت رانی و فقو فجور که اصول ازدواح واستحکام 
خانواده را مختل می کند ناشایسته است . واگرشیوع يا مايه فساد و 
انحطاط است , وبه مسئله چکونکی ازدواج و آسانی ودشواری طلاق 
وکا ای اوو بت با انم ل تک سود 

زندگانی شهری چون پهناور شد کشور ودولت صورت می گرد 
که اودر ضمن رعایت احوال افراد . نظرش به مایت کل یعنی صورت 
پذیرفس امر کلی ومعقول است ؛ که آن ءين آزادی و اختیار است و 
حصول این مقصود را که نفع کل است » بر نفع افراد مقدم می دارد و 
اگرلازم‌شود افرادرا فدای کل می کند . ازهیگت خانواده و زندکانی 
شهری هم منظور رسیدن به همین غابت بود , امادولت مرحله بالاتر 
از آنست, ومنافع دولت ۰ یعنی هیئت کلی بامنافه اخاص متافی نیست. 
زیرا افرادهم نمایندۂ جزئی‌از همان ام معقولند که هیثت کلی مظهر 
تام آنست . 

پس‌صورت یافتن‌دوات نتیجه هواهوس کسی . باقرارداد ومواضعه 
میان‌کسانی برای حفظ منافع آنان‌نیست» بلکه‌امری ممقول‌وضروری 
برای رسیدن ډه غایتی عا لی‌است واز این جهت است که مادص است و 
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بابك مطلةاً مطاع‌داشد . ۱ 

اهمیت تامی که هگل برای وجود دو لت ومطاع بودن آن وعدم 
دخالت افراد در وظائف‌آن ومستهلك بودن منافع افراد در منافع 
عمومی قال شده است. , عقاید اورا استبدادی به خرج داده است . 
و لیکن به عقیده هکل کاملترین شکل دو لت حکومت پادشاهی است 
که مشروطه یعنی مبتنی یر قا نون اساسی باشد » و م رکب از هیگت 
قا نون گزاری و هیکتی که اجرای فانون کند ۰ و داد گزاری نیز يك 
وجه از اجرای قانون است . هکل در تشکیل هیئت قانون گر اری 
معتقد وه اکثریت آراء عمومی نیست, وطیقات و اصناف ملت‌را مبنای 
تشکیل آن هیگت می‌دانه » و آن مظهر و اداره کنندءة افکار عامه 
خواهد دود . 

حق اشت که : هر دولتی ازيك ملت یدانه ساخته شود » یعنی 
از مردمی که زبان ودین و عادات و افکارشان یکان باشد , و هر 
دو لت به منزلة يك شخص است , پس چنانکه اشخاص نسبت به 
بکدیکر مستقل می‌باشند دولت ها هم نسبت به یکدیگر باید مستقل 
باشند » جز اینکه برتر از افراد هر ملت دولتی هست > اقتدارش 
اختلافات آ تان را تسویه می کند > و ميزان تسوب اختلافات قانون 
ملی است که همان هیئت دولت وضع کننده و نگاهدار نده آنست . 
ولیکن برتر از دولتها اقتداری نیست وقانون بین‌الملل غیر‌از | نچه 
دولتها به موجب قرار دادها و پیمان نامه ها ميان خود توافق 
می کنند وج-ود نتواند داشت » بنابر این برای رفع اختلافات 
بهجز جنگ چاره‌ای ندارند و صلح دائم فکری باطل است وصورت 
پذیر فیست . 

چون وجود دولت نا گزیر است » و دولت برای انجام وظیفه و 
رسیدن به غایتی که از آن متظور است بابد مستقل باشد , و غایت 
وجود دولت برتراز غابت وجود افراد است ؛ پس هنگام جنگافراد 
باید از خود بگذر ند وجان ومالرا فدای استقلال دو لت کنند ١‏ اما 
دو لت‌ها همان گاه که ۳ یکدیگں در جنگ هستند بايد هربك ده باد 
داشعه باشند که با دو لتی دیگر جنگ دار ند فه ۳ اشخاص و افراد آن 
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دولت » وبنایراین بابد حقوق آن افرادرا ازجان ومال و خانواده 
وغیرها محترم بدار ند . 

در این ابواب عقایدهکل به راستی شگفت آور است » چنا نکه 
عقیده داردکه جنگه گذشته از ایشکه برای رفع اختلافات ضروری 
است این حن راهم داردکه نمی‌گذ‌ارد همت وفیرت مردم سست 
شود و تیچ آن قاطع اسم ین دو لی که غا لی خود ویو ات 
وهمیشه آن دولت سرانجام غالب می‌آیدکه بیشتر نمایند؛ امرمعقول 
است » وبه مبب اظهاراین نوع عقاید است که گفته‌اند هکل زور را 
حق می‌داند . 

درهر حال به عقید هکل هردولتی موقتاً يك اندازه ازام 
معقو لی را که غایت وجوددولت است صورت می‌دهد. وجون گشت 
زمانه آن صورت را کهنه وفر‌سوده ساخت صورت دیکرمی گیرد. و به 
اینطریق روبه کمال می‌رود » واين نتیجه به واسطهٌُ کشمکش دائمی 
دول با نکدیکر حاصل می‌شود که هرقومی وجودش مرحله ای از 
مراحل سیر امرممقول است » وغلبة قوم دیگربرای اینست که آن‌امی 
معقول به مرحله دیگر که به غابت ومقصد نزدیکتر است برسد » پس 
همان سیری که عقل در استخراج مقولات یکی پس ازدیگری دار د که 
آن را منطق نامیدیم اقوام هم که وجه برون ذاتی عقل»می‌باشند . 
نظیر آن سیری می‌کنند که تاریخ می‌ناميم . پس آنچه به ظاهعر 
کشمکش اقوام وملل و دول است » درنظر حکیم دنبا له سیر و سلوك 
عقل است » غلبةٌ قوم برفوم دیگر غلبه حق است برباطل ٠‏ و لیکن 
حق اضافی و نسبی که در این سیر وسلوك همواره به حق واقسی و 
مطلق نزديك می‌شود . درهرزمان قومی مظهرحق بوده وغا لب آمده 
است. » وچون درتاریخ به نظر عبرت بنگریم این فقره را می‌بینیم که 
وقتی دورهٌ ملل مشرق بود وزمانی دور یونانیان ورومیان » سپس 

جا 


دورةٌ اقوام ژرمن یعنی آلمان در رسید (۱) که ملل ودول جدیدر ۱ 
بهو جود آورده اند وغایت مطلو بی که از وجود دولت درنظر است به 
واسطة این دول به درستی حاصل شده. وعقل درزیرپرچم این‌دو لتها 
به خود پی برده واستقلال واختیار خویش را دریافته , و در مدارج 
کمال سلوك می‌کند . 
۰ 

با اینهمه آخرین مرحله سیرانسان دروصول به غایت مطلوب . 
یعنی خودشناسی وخود مختاری , مرحلة زندکانی اجتماعی و سیاسی 
نیست . چه در این زندگانی بهر شکل باشد اختیار و استقلال نفس 
تمام نتواند دود » ز بر که از خارج ده اسان می‌ر سد , اما با لا تر از 
مرحله درون ذاتی هم مرحله ای هست که آن روح مطلق ناهیده شده 
است » ودر آن مرحله روح محکوم روح است وبس» و امری خارجی 
به‌او فرمان نمی‌دهد . دو م-رحلۀ پیشین یعنی روح درون 
ذاتی وبرون ذاتی هربك دارای يك‌جنبه ازامر معقول می‌باشند , و 
یك طرفی هستند , درمقام درون ذاتی همه ازجنبة بیرونی غافل و به 
خود مشغولیم » درمقام برون‌ذاتی همه مشفول به غير واز خود غافلیم 
و به کمال‌وقتی می‌رسیم که این دوجنبه را تر کیب کنیم » وجامع‌شويم. 
ازبیرون به درون بر گردیم , اما درون متوجة بیرون » و بیرون 
نمایندة درون باشد منظور همان ناظر باشد , و ناظر جز‌خودچیزی 
نبا دد . به عبارت دنیگ : مرحلهة روح مطلق مر حله علم به ذات‌مطلق 
است. از آن رو که روح‌مطلق وذات مطلقبکی اش و بن مقام, مقام 


(۱) ابن مطالب از تصنیفی از هکل اقتباس ده که « فلسفة 
تاربخ » تام دارو , و بیان کرده است که تمدن از مشرق آغاز کرده 
در چین وهند وایران مراحل پیموده به یو نان وروم رسیده است » در 
کتاب مز بور شرح مفصلی به ایران تخصیص داده . و تصدیق کرده 
ات که اول دو (عی که وارد مرحله تاد یخی واقعی شده دو لت‌هخامنشی 
دود » وسیر دشر به جانب فایت مطلوب . یعنی استقلال و آزادی و 
تمدن از ابران آغاز کرده است . 

مگ 


اختبار تام وعدم تناهی است » زیرا چون فیراز خود چیزی نيابيم 
حدی در کار تخواهد بود ,ومحدود کننده‌ای نیست که حدی و اجباری 
درمیان بیاورد ۰ پس درمی‌بابیم که عدم تناهی و استقلال واختيار يك 
امرواحد است . وحق است وروح مطلق وذات مطلق است . 
درمرحله روح مطلق هم چندمنزل است که بايد پیموده شود , تا 
وصول به غایت و مقصد دست دهد , نخست صنمت (۱) است , دوم 
دیانت (۲) است ؛ سوم علم وحکمت (۳) است . والبته این مقامات 
همه متکی برمقامات پیشین است که درمراحل درون ذاتی وبرون 
ذاتی پیموده ده وبیانش راکرده ایم . صنعت یا هنر که موضوعش 
زیبائی است امرمعقول ذات مطلق را به صورت محسوس جلوه‌می‌دهد» 
علم وحکمت که موضوعش حقیقت است . امر معقول و ذات مطلق را 
به وجه ممقول صرف دده‌ی ورد که منتهای کمال است . دیانت که 
موضوعش خدا است ؛ مرحله ای است ميان این دو که از محسوس 
تجاوز کرده ؛ وهنوز به معقول صرف نرسیده است . زیبائی و خدا و 
حقیقت هرسه وجوهی ازذات مطلقند . وبنا براین صنعت ودیانت و 
حکمت مراحل‌مختلف روح مطلق می‌باشند, که مرحله وصول به غایت 
مطلق است . 
گفتیم , مرحلهُ نخستین از روح مطلق صنمت وهنی است. یعنی 
آماری از انان که رییائی را نعان می‌دهد ؛ از آن رو که زییبامی 
وجهی ازحقیقت و امر معقول یا ذات مطلق است » زیسائی چیست ؟ 
هرگاه امور چند به یکدیگر مرتبط باشند »و مجموع آنها شیئی 
واحدی تشکیل دهد که بدون آن اجزا ناقص وی ممی بوده ° و 
اجز! نیز جز در آن مجموعه خالی ازوجه باشند , به عبارت دمگی : 
آن مجموعه امری متناسب ومعقول باشد زییا خواهد بود . و هر چه 
اجزا مه یکدیکر بیشتر مرتبط ووحدت مجموع کملتر ومتناسب ترو 
معقول تر باشه » زیبائیثی بیشتی است . مثلا طبیعت یمنی جهان‌چون 


Réligion )۲( Art )۱( 
Science et philosophie )۳( 


E 


باشد . اما گیاه چون ممانی که شرط زیبائی دانستيم در آن بیشتر 
موجود است زیباتر است . و از آن زیباتر جانوراست چون باداشتن 
آن شرایط استقلالش هم بیشتر است . وانسان که هم شرایط وحدت و 
هم استقللالش بیشتر ازموجودات دیگر است ازهمه زییاتی است ۰ 
ولیکن انسان هم چون جسم است نمی‌تواند بکلی از رنگ تعلق 
آزاد باشد . و آزادی مطلق شایسته روح یا عقل است که زیبائیش 
دربالاترین درجه است . 

انسان این قوه وقریحه را داردکه معتی و امر معقول (۱) را 
به صورت زیبائی محسوس درمی آورد » واین عمل صنعت یاهنر است. 
پس آثار هنری انسان جسم یاتن یا ماده با صورتی (۲) داردامری 
است بیرونی و کثرت را متحقق می‌سازد . وروح یا معنی یامضمونی 
دارد که امری درو نی است ووحدت را تحقق می‌دهد ۰ معنا ئی که در 
صورت مصنوع جلوه گر باید بشود آنست که کمال مطلوب (۲)صنعت 
می‌نامند , و آن با لذات مطلوب است وفایت است . نه طریق وصول 
به غایت » زیراکه باید مستقل وبی نیاز باشد. 

هگل برسبیل عادت خود درصنعت هم سه هر تبه قائل‌شده است. 
یکی‌صنمت شرقی ( چینی وهندی ) که دراو ماده غلبه دارد » و معنی 
دراو ضعیف و به کنابه (6) است. دوم صنعت بون‌انی و دومی » که 
معنی دراو ظاهر: آشکاد ات (ضتفت ایرآنی‌قدیم ميا نه صنعت‌شر‌قی 
وصنعت بونانی است ) سوم صنعت جدید » که در آن معنی بر صورت 
غلبه دارد . انواع صنعت را هم به ترتیب اطافت مواد چنین شماره 
. می کند : نخست صنعت ساختمان (۵) که در او سنگت وگل ومانند 


)۱( 1066 (۲) در اینجا صورت به اصطلاح ادبی است 
که مقا بل معنی است . 
Art Symbolique (¢) Idéal (¥)‏ 
Architecture (°)‏ 
خا 


آنها به کار است و مصا لحش درشت وزمخت است . دوم صنعت پیکی 
تراشی(۱) که هرچند آن‌نیزمواد و مصالحش سنگه فلزاست به‌لطافت 
نزدیکتر است . سوم صنعت پیکر نگاری (۲) که موادش رنك است 
وبسی لطیف‌تراز مصالح ساختمان وپیکر تراشی است . چهارم صنعت 
صنعت شعر(ع) که ماده‌اش سخن است » یعنی لطیفترین و عالیترین 
آثار انسانی که صورتش به معنی از همه چیز نزدیکتر است . و آن 
جامع همه صنایع دىگر اضتت:: و آنچه از معا نی آنها همه دار ند او 
تنها دارد . 

اگر بخواهيم موشکافی‌هائی که هگل در باب صنابع و مقامات 
و مراتب و معانی و مزابا و چکونگی آنها کرده است باز نمائیم » 
سخن دراز می‌شود . برویم بر سر مرحله دوم از روح مطلق که 
<بانت می باه : 

فراموش نشود که همه این عوالم که می‌پيمائيم . سیر در تجلیات 
ذات مطلق است در مراتب مختلف »که از عوالم جسمانی آغاز کرده 
وباید به عالم روحانی وعقلانی صرف انجامیابد » ودراین سیر وسلوك 
ازعوالم جمادی ونبا تی وحیوانی (فلسفه طبیعت) گذشته به‌عا لم‌انسانی 
زرسید‌یم , که زندگانی روحا نىرا آغاز می کند ۰ وابندا درمر<لذروح 
درون ذاتی . یعمی شخصی قدم گذاشته کم تم ده مرحله روحم 
جرون ذاتی. یمنی نوعی واجتماعی رسیده وسرانجام وارد مرحلهروح 
مطلق شدیم . ودانستیم که دراین مرحله تجلی‌ذات مطلق در نظر انسان 
امتدا به صورت زییائی محسوس جلوه کر ده > که آن را در تخیلات 
صنعتی دربافتيم , اينك باید از نخیلات (۵) تجاوز کرده به تصورات 

توش وه کو دگل از سور( اون انشا اورا کی اه خن 


Peintare )۲( Sculpture (1)‏ 
Poésie (¢) Musique )۳(‏ 
Imagination, Images (°)‏ 
(7) دراینجا تصور ترجمه 10۵)هلتر60:62] است که به‌خلاف 
جسیاری ازمواضع دیکی که 1466 را تصور ترجمه کرده‌ايم ۰ و لی‌برای 
این معنی‌هم بهتراز لفظ تصور چیزی نيافتیم . 
5 کت 


نباشد» اما مجر د صرف نیز فبوده ما حس مناسبتی داشته باشه . این 
مرحله مرحله دیانت است که تجلیحقیقت را امری‌زما نی می‌یندارد. 
و خلقت و خالق و مخلوق به تصور می آورد ؛ خلقت را فحوی از 
صنعت وخالق را صانم می‌داند » وقیای مه نفس کرده خدا را بنا و 
پیکر تراش و پیکر نکار »و اگرذوقش لطیف‌تی باشد نواز ندمو نظم 
کننده می‌خواند . 

درمراحل دیانتی نیزما نتد امور دیکر هکل بیا نات مفصل‌دارد 
که از ورود در آنها با ید خودداری کنیم ٠‏ هر‌چند حف است زربرا 
اگر به اجمال بگذرانيم چیزی دستگیر نمی‌شود و تفصیل هم که از 
کنجاش این کتاب بیرون‌است. انواعمهم ادبان را از اقسام‌بت‌پرستی 
گرفته به بررهمنی وبودائی » ورب‌النوع پرستی‌یونانی ورومی, و کیش 
زردشتی و موسوی وعیسوی هی‌رسه » ویکان یکان موضوع تحقیق‌قرار 
داده خصوصیات وطبایع آنهارا برحی‌شمارد. والبته مسیحیت راب ر تر 
و کلملتر از حمه می‌یندارد , واز این اهر مه عقید هاما کی نیست چود» 
اسلام را که هکل درار وارد نشده است ؛ اکربه قترش نظ رکنیم اد 
انواع دیانت‌است اما | کر به حقیقت وووحش منکریم متطبق‌باحکمت 
می‌شود که به عقیدة هکل آخرین متزل سلوك عقل در مراحل روح 
مطلق است . 

به عقيدۂ هکل عیسویت کاملترین ادیان است . با اينهمه چون 
دین است در مرحله تصور است » نی عقلی وصصرو صرف فیست » 
و با تخیل متاسیتی وارد و آنکه ما را په هرحلةٌ عقل مجرد رحبو که 
می کنه حکمت‌است. که محلوم می‌نماید که عقل مجو د حمان ذات مطلق 
است» وچون‌اتان به قو عقل این‌آمررا درك می کنف وس درحکمت 
تايك| نذازه عاقل وممقول اتحاد می‌بابد . 

هکل درتاریخ فلفه هم کتامی داردکه بسیار قابل توجه است » 
و سیر عقل انان را در وصول به حکمت تام بیان می‌کند » و در 
این کتاب تیز ماننه میاحت دیگر مراحل سه کانه را از دست نداده » 
حکمت شرقی وحکمت بونانی وحکمت جدید که به عقیده او آلمانی 

“کے 


است. باخصایص وچکونکیآنها تفصیل‌می‌دهد وفلسفه خودرا دراعلی 
مر تبه می‌نشاقد . 

چون می‌خواهيم بیان فلسقه هکل را به پایان برسانیم .]نچه‌را 
که البته خوانند گان خود دریافته‌اند توجه می‌دهيم .که بزر گترین 
عیب که برأین دانتمند گرفه‌اند همان فروری است که در باره فلسفة 
خود ویرتری قوم خویش برهمة اقوام دارد .که با آنکه به تحول و 
سیر ارتقائی جهان به خوبی متوجه است , چنین می نماید که علم 
وحکمت و تمدن قوم‌خودو کما لش را به آخرین‌مرحله رمیده می‌گیرد. 
بضی از نقصها واشتباهاتی را که در تحیقات اوهست . ددضمن بیان 
فسفه‌اش اشاره کردم . و نیز خاطر نشان نمودیم که بیاتشس ویچیده و 
تار يك است. خاصه که درمصانی القاظ به اصطلاح قوممشید نشده است. 
ودرمیانش بلکه درفکرش تکلف بسیار است . 
در تفکر و تعقل مقتدر و پرمایه وصاحبنظر بوده‌است . آنچه از فلسفه 
اوفر اموش نباید کرد نخست. سلوك عقلی اواست که به قاعده بر نهاد 
و برابر نهاد و هم نهاد . ومر احل سه گانه مقولاتیراکه قائل شه از 
یکدیگر استخراج کرده ؛ وازپست ترین پایه که هستی بحت باشد به 
بالاترین مرتبه . یمنی ذات مطلق رسیده است . واين اصل در کلیة 
فلسفهٌ او حکمفرما است . اما چون درست بنگریم ازعقل یمنیذات 
مطلق آغازمی‌کند , وسرانجام باز به ذات مطلق می‌رسد و به وجهی 
ممنی حوالاول والاخر را روشن می‌سازد و به فلسفه اش صورت دایره 
ودوزرأمی‌دهد. دوم: توجه به این محنی است که هرچه هت عقل است 
که هر لحظه به شکلی بت عیار بر آید و آنچه واقع است صقول است 
و آنچه معقول است واقع است (هرچند ر ندان اشکال می‌کتند که پس 
چرا امور عالم اینقدر نا ممقول است) سوم : که در واقع نتيجةٌ فقره 
دوم است » بیان او در وحدت وجوداست ؛ اما نه آن وحدت وجودی 
که « حمه خداثی » (۱) بایدگفت . وهکل از آن مخصوصاً تبری 
می‌جو ید که در واقم اشتباه با مضالطه ابت که عوام دربارء وحدت 


Panthéisne )۱( 
۹ 


وجودیان می‌کنند, ونه آن عقیده که درمعنیآنکاروجودباری است( ۱( 
ومنتهی به مادیت می‌شود. ونه آن عقیده را دارد که خدا راوجودی 
<رمقا بل موجودات بدا ند . در واقم زبان حال هگل أبنت : که خدا 
در جهان نیست جهان در خدا است ۰ او کل‌است و حقیقت است ۰ و 
جهان که تجلی اواست جزء اواست چهارم ۰ جبزی که از فلسفه كل 
به خوبی برمی‌آید توجه او است به مسثله تحول .که حقیقت حال 
وجود همانا بودن نیست گردیدن وشدن است . اما تحو لی که کل 
هتوجه ات تحول رمانی وارتقاثی که یه هرور دهور رزوی می‌دهد 
خیست » چه آن بحثی است که هر چند در اوائل سده نوزدهم ظهور 
کرده , بلکه مقدمه اش از آن‌بیشتر فراهم آمده بود , عنوان‌شددنش 
جه درستی در نیمه دوم سد نوزدهم بوده است . چنانکه پس از این 


بیان خواهیم کرد . 
بخش چہارم 
شو پنېاور 
-١‏ احوال او 


« آرتور شوپنهاور » (۲) درسال ۱۷۸۸ دردانتز نك (۳)زاده 
ست » پدرش تاجر و با بضاعت بود > اما اورغبتی به تجارت‌نداشت» 
وتحصیل علم را خوشتس دانست ۰ چون به هفده سالکی رسید پندرش 
در گذشت . مادرش نویسنده بود اما مه پسر مهری نداشت» و به‌زودی 
عادر وپس از هم جدا شدند , در وافع شوپنهاورمهر مادری 'نچشیده» 
والبته این امردر احوال وعقاید او تا قير داشته است . باری‌تحصیلات 
خود را به انجام رسانید سپس با گوته شاعر دانشمند بزر گوار آلمان 
آهرش اف وه سب آشائی دای ازست ر فين ازها ین هندوغا 


Arthur Schopenhauer ( Y) Atiéisme (1) 
Dantsig (¥) 
n از کم‎ 


آگناه شد و نسبت به « بودا"» و تعلیمات بودائی اعتقاد تام 
دریافت . به تحصیل مماش احتیاجی چندان نداشت . اما طالب نام 
وشهرت بود . خواست معلمی کند حوره درسش رو نقی نبافت و او آنه 
را برمخا لفت باطنی هگل حمل کرد . در سی سالگی کتاب اصلی‌خود 
را هنتشر نمود که ناهش انت د جهان نمایش و اراده است > (4۱ 
اما کتاب هم طرف توجه نگردید » وشوپنهاور از فضلای معاصر خود 
سخت رنجید که اقبال لازم نسبت به او نکر د ندو ترویجی که می‌بایست 
بکنند به عمل‌نیاوردند. طبیعتی بی آرام ومتزلزل وپرسوء ظن‌داشت 

وعصبانی بود ؛ متأهل نشد و زندگانی را به تنهائی پس برد » دوسه 
کتاب دیگر هم تصنیف کرد که چندان چیزی بر مطالب اصلی کتاب 
نیفزود , وفقط بعضی توضیحات وافادات‌می کرد درهفتاد ودوسالکی 
ده مرگ نا گهانی در گذدشت ۰ ) اما در سالهای آخر عمرش 
طرف توجه شده و کم کم اشتهار بافته بود » وپس ازمر گه اشتهاری 
قوت گرفت. شوپنهاور ازحکمای معدود آلما نی است که نویه‌ندء#خوبی 
بود و نگارشهایش مفهوم ودلپسند است . 


۲ در آمد فلسفة شوپنپاور 


چنانکه اشاره کردیم ؛ شوپنهاور از حکمای معاصړ خود ر نجش 

ات شت . وازآ نها مخصوما از هکل سخت بد گوئی می کرد وم ی گفت4 
ان فلسفهر | مايه معماش دانسته و خادم دين و دو لت ساخته‌اند » یه 
فلسفه زست می کنند نه‌برای فلسفه , و نیز می گفت ؛ مردم‌ازخواندن 
کتابهای کانت بر آن شدند که سخن هرجند پیچیده و تاريك باشد 
ممکن ات بیمعنی نباشد , فیخته وشلینگك ازاین امر است؛‌اده کردند 
ودر فلسفه تارهای عنکبوت زر یبا بافتند , اما نهایت جسارت را در 


» به زبان فرانسه‎ )۱( 
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باوه گوئی هگل‌نشان داد . وچنان عبارات عجیب بیمعنی بهم بافت که 
تا آن زمان جزدر تیمارخانهٌ دیوانگان شنیده نشده بود . 
البته يك اندازه ازاین عیب جوئیها مخصوصاً درچکونگی بیان 
آن فیلسوفان حق است . اما علت اصلی زبان درازیهای شوینهاود 
همان ر نجشی است که ازایشان داشته‌است . ازاینکه بهاو اعتنا نکرده 
وترویج ننموده وثاید باطناً مخالفت هم کرده باشند , و گرنه خود 
خوپنهاور درمشرب فلسفی از آنها چندان دور تیست . وبه وجهدیگ 
وعیارت هتر ۰ مذهیش اصالت تصور و وحدت وجوداست ‏ ومی‌توان 
گفت . تعلیمات معاصران پیتقدم اومخصوصاً فيخته درعقا یدش تأ ئیں 
عمد داشته است . اما خود او ادعاش این‌است که حقیقت را از 
افلاطون و کانت و بودا دریافته است . و خود را وارث حقیقی انت 
می‌داند , اما براو اعتراضی‌هم دارد که پس‌از آنکه به آن خوبی‌تحقیق 
کرد که جهان وهرچه در اوهست عوارض وحوادت است . و آنچه ما 
اور ۵2 می کنیم مصنو ع ذهن خودمان است ؛ باز فا ئل هھ وجود ذوات 
شده‌است ازجهت اینکه عوارضو نواهرمعلولذانی می باشند کسوضوع 
و ظاهی‌کننده آن عوارض و ظواهر باشند . در صورتی که خود 
کاقت محلوم کرد که علیت یکی از مفاهیمی است که ساخته ذهن‌است . 
واز امور قبلی است . پساگر علیت مخلوق ذهن است . چرا باه 
حوادت را هملول بدانیم ؟ ودنبال علت آ نها باشیم ! واگرحوادث را 
مملول می‌دانیم ووجود ذوات راکه علت آن حوادت باشند واجي 
می‌شماريم چرا علیت را مخلوق ذه بینداربم ؟ از این اعتراض و 
بحضی جر یات دیگر گذشته . شوپنهاور نسبت کانت ارادت صادق 
دارد ٠‏ ودر ره او می‌گوت 1 آشتائی ۲ تطیمات آن لوف اترش 
کتند اما کی که آب حروارید از چشش هرمی گیر ند ساج مینك 
است . و شوینهلور مدحی است که آن نل را ساخعه .نی ظخای 
راکه دردنبا ۵ هادی کاتت می‌بایست تأسیس‌شود . اف است , زیرا 
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که فلفه (۱) برای انان امری تقتنی تیست ضروری است . انانه 
می‌خواحهد آغاز وفرجام خود را جداند وه این اهر نیازمند است و 
همین نازمندی است که جائی دیا نترا تا سيس می کډ ۰ وچائی‌ظ ضه 
را . ودبانت همان فلمه سامه است . واز ارز ردو دك منطظور در 
نظر است . فعط راہ حو تااست وجد بختی اینست که کسانی که رهب رکه 
راء را | ختیار می کنند این‌عمل مقدی را مایةٌ حیتیت و ممانی خود 
هي باز ند . و جټابر این رهیری ابتان مشوب می گردد و رهروانه 
سر کی‌جان و کےرلہ مر جوت - طری خن براه انان خیوری است 
جزاینکه فطفه صحیح آنست ۰ که فقط حقیقت چهان و آنچه را مر 
ورای عوارض و حوادت است محلوم کند » زبرا دتبال‌کردن این که 
جهان از کجا آمده وکیا می‌تود وچرا آمده‌ايم و چرا حی‌دويم کری 
است ببهوده وماراه آن‌ستری نیت .آنوه می‌تواتيم پجوئیپاینشته 
که جهان چیست ؟ وعا چيتیم ؟ آنهم نه به لفظی وخیال بافی که 
گفتکو ازذات عطق و نامتتاهی و غر محوی ووجود و ماهیت ۰ و 
مانند این چیزها باخد .که یااصور منفی‌هتنه یا محتی تحار ند بلکه 
به وسیله تجربه و مشاعده خواه درونی و خواه بیررنی (۲ ) که براکه 
درك یقت جزاین وسیله‌ای نیت . واگر بگوینه ابن سطومات از 
فن‌طبعیات حاصل می‌شود , و حاجت به فطفه ندارد اشتباه است » 
طبجیات هم باید متکی بر ظفه باشد . و گر قط طم به عوارض 
خواهه بود وحمیقت هوست نمی آ ید . ازاين کنشته ظخه بررای‌بافتن 
ساد اخلاق لازم است . 


(۱) فلسفه درایتجا ترجمةٌ متافيزبك. اصت ۰ یضی فة او لی 
یا حکمت طیا که سا آن را صد از طبیمیات قرار می‌دادند » و 
متافیز یور یونانی بسنی بسد از طبیمی وابنکه بضی ]زرا ماورها لطبیه 
)٩(‏ یی خواء مشاه و تجر به دراصور درون ذا تی یمر بوط 
نفس باشد خواه دراشیاء خلرجی واصور برون ذانی . 
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پس‌به عقیده شوپنهاور فلسفه جها نشناسی است(۱) نه خداشناسی 
(۲) و لیکن معنی اینمخن این نیت که شوپنهاور مادی است. زرا 
که او تقسیم وجود را به ماده وروح نیز بیجا می‌داند ومی‌گوید : نه 
روح معنی دارد ونه ماده ۰ روح بی ماده کجا است ؛ و ماده دی روح 
کدام است؟ (۳) پس جهان را نباید به جهان مادی و به جهان‌روحانی 
منقسم کرد ۰ بلکه باید گفت : جهانی است حقیقی (4) و جها نی است 
تصوری ونمایشی(9) وروشن شدن این معنی‌سته به اینست که اند کی 


به تفصیل بپردازیم . 
۳ - اجمالی از فلسفة شو پنهاور 


کتاب معروف شوینهاور چنین آغاز می‌شود « جهان تصور من 
است » و مقصودش از جهانی که تصور من است , جهان عوارض و 
حوادث است که به حس و شمور و ادراك می‌شود ۰ این جهان برون 
ذاتی که جهان تکثرامست وجودش تابع وجود درون ذاتی من است . 
که امری واحد است ( البته نوع من منظور است یعنی هر نفس عالم 
مدرك ) و این فقره بابر تحقیقات پیشینیان از دکارت کرفته تا 
بر کلۍ و کانت دوشن و ثابت شده است که جهان چیزی نیست جن 
معلومی ( یا علمی ) در نزد عالمی , چنانکه اگر عالمی نباشد 


معلومی تخواهعد دود . و فقلسفه عندیها نیز این معنی را تأیید 


1۲۳6010816 )۲( Cosmologie (1) 

(۳) قدما حر کات وعوارضی که درموجودات بیجان رویمی‌دهد 
منسوب به قوه‌ای می کردند که آن را طبیعت می‌خواندند, و آنچه در 
جا نداران دیده می‌شود ناشی‌از نفس می‌دانستند که در گیاه نفس نباتی؛ 
و در جانوران نفس حیوانی و در انسانی نفی انسانی یا نفس ناطقه 
می‌نامیدند شو پنهاور طبیعت و نفس‌را .ك عنوان قرار داده است 
چنانکه بیان خواهیم کرد وازاینجهت نزديك به لاببئیتس است . 
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می ند . ضمناً باید متوجه بود که برای نفس درون ذاتی تن نیز 
برون ذات است . جز این که تن همانا برون ذات نزديك و بی 
واطه است . وچیزهای دیگر برون ذات دور و با واسطه می باشنده 
(:ه واسطه تن). 

تا جیا هنن ها وف a‏ 
ظهور و بروزش به تأثیر و تأثر یمنی علیت است . و آن در زمان و 
مکان واقع می‌شود. :س وجود حیان چنانکه در نظرما جلوه گر است 
سه عنصر دارد : اوی غلك (ماده) دوم رمان . سوم مکان . 

اما علیت نیست مگر مفهومی از منهومها که ذهن انسان آن را 
می‌سازد به شرحی که پیش ازاینها روشن گردید . و نیز بیان شده‌است 
اه حس بدتنهائی معلومات ووجدانیات را نمی‌دهد . بلکه فقط ماده 
وموضوع وجدان را فراهم می آورد . و فهم و عقل (۱) است که از 
احساسات وجدانیات ومعلومات را می سارد <3 فهم و عقل متعلق ره 
ذهن یعنی درونذات است. يس دانسته شد که ماده «عنی علیت امر عه 
است ذهنی هتشاش درون ذات است (۲) 

اما مان تصوری و ذهنی بودنش ازاینجا بد خویی برمی‌آید 
که به خودی خود هج تاثری ندارد اگر زمان امری متحقق بود 
می‌بابست تا ثبرت داشته باشد : وحال آنکه مامی‌دانیم ومی‌بينيم که 
اگر هزاران سال بر چیزی بگذرد تا وقت ی که مور دیگری رخ 
نکرده از گذشت زمان در آن چیز تفییری دست نمی‌دهد . 

اما هکان اگر امری متحقق بود » ذهن می‌توانست اشیاء را از 


(۱) فهم درحیوان وانان هردوهست .و آن قوهٌ ساختن‌تصورات 
است به وسیله وجدا نیات عقل مخصوص انسانست و آن قو تعکر و 
انعزاع کلیات است ازجز نات وساختن مفهومات کله . 

(۲) مقصود اینشست :که آنجه در نظر ما به صورت ماده جلوه 
می کند. تصو یری است که درذهن ما به سبب‌قاعده علیت ساخته‌می‌شود» 
همنی از وجوب را بطذعلت ومعلول که آن نف‌الامری نیت بلکه‌مقتضایه 
فهم ما است . 


۷ ۵ 


مکان جدا تصور کند » وحال آنکه مي‌دانيم که ذهن انان هرجه را 
به تصور در آورد امکان ندارد که بتواند از تصور مکان و بد 
خالی باشد . 

حاصل ایمکه قه علیت (یمنی ماده که عبارت از تأثیر و تاأثراست) 
در خارج ازذهن متحقق است , نه زمان ومکان . وجهان هم غیر از 
زمان ومکان وماده چیزی قیست . و روشن است که اصحاب ماده‌یمنی 
کانی که معتعد به اصالت ماده همتند در اآشتباهند. و رای درست 
حمان اصالت صور است . 

نشا نی دبگری که بر متحقق نبودن‌عا لم برون‌ذاتی دار یم‌عوالمی 
است که درخواب برای ما مجسم می‌شود ودر آنحال بهیچوجه ممکن 
تیست بی حقیقت بودن آن عوالم را باور کنيم , وچه دلیلی دادم 
بر اینکه عوالم بیداری حقیقتش بیش ازعوالم خواب‌است ؟ پس‌عالم 
بیداری را می‌توان به عالم خواب قیای کرد . ومی‌توانگفت .جهان 
مادی دروع است ؛ اما دررعی است که حقیقتی دار د؛ زیر ا هیچ نفس 
هدر کی نمی‌تواند منکر وجود جهان مادی شود جز اینکه | گر عقينثٌ 
قدا غلط است که بررن ذات رامنشاعلم انسان می‌دا نستند :متأ خر ین 
هم که گقته اند برون ذات را درون ذات اجاد می کند به اشتباه 
رفته انه , چه درون ذات وبرون ذات‌با یکدیگر نسبت علت ومعلول 
خدار ند › وجنبة عا لم ومدر هد بودن درون ذات فقط حالت آئینه دارد 
که نقش در آن متصور می‌شود . 

فراموش نباید کرد که ابن عقیده را که دوپنهاور اظهار می کند 
راجم به جهان حوادث‌است که ادرالآن مه واسطه حس وعقل‌می‌شود 
و از این داه علم حاصل می‌گردد . و این علم علم به ظواهر است ؛ 
حانند علم کسی که بخواهد از احوال خی آگاه شود. و لیکن‌مدخلش 
را نیامد وپیرامون کاخ گر دش کند , ونقشه بیرونی آن را بکشدو کمان 
کند حقیقت کاخ همان است . 

تا اینجا تحقیقات شو پنهاور تفریباً همان تعلیمات اصحاب تمور 
است به وجه دیگر وبیان دیگر , و چندان چیزی بر آنها نیفزوده 
است جزاینکه هر چند مملوم (برون ذات) فرع وجود عالم (درون 
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ذات) است و اگر عا لمی فباشد مملومی نخو اهد‌موده عالم نیزوجودش 
به وجود معلوم بستکی دارد » معلوم نقشی است که در آئینه ذهن 
منمکس گردیده , اما اگر آن نقش نباشد وجود آئینه چه نمایش 
خواهد داشت . 
ابن بیان بنابر آنست که شوینهاور عالم و علم و معلوم همه 

را اموری ظاهری وسطحی می دأ ند , به قول همروف « همه سر و ينيك 
کر باسند» وحقیقت چیز دمگری است . 

برای دربافت حقیقت , شوینهاور نیز رجوع به عالم خارج را 
بیهوده دانسته به نفس خود بازمی‌گردد. وحقیقت را در آن می‌با بد. 
امانه درجنبه ادراك وعل او که‌آن جن بر آراد؛ طواهر تعلق‌نمی گیرد» 
بلک در جچنبة اراد او رصل ۰ وص کوید حقیقت جهان خواست 
یی اراده (۱) است » و من يه درستی آنوقت به وجود خود هی 
حی‌برم که اراده بر عمل م یکتم علم من بهر چیز دیگر حتی به 
تن خودم آحو عرضی و تمایتی و با واسطه و می حضیقت است . فقط 
غل کنب ارا عردم (نفی) امن ببراتطه وول حش استت: 

به عقیدة شوینهاور جنبة ادرا کی انسان‌یمنی حی و عقل که علم 
از آن حاصل می‌شود » ذات حقیقی فیست . عرضی است . وماننشاصور 
دیکی جزء جهان تمایش و تصور است , وفرع است نه اصل . آنچه 
اصل انت اراد است که نه تتها حقیقت وجود انسان است . بلکه 
حققت کله جهان است . ومرادش ازاراده تنها اراده‌انسان واراده 
حرچه منشاء فمل وعمل باشه اراده می‌ناحد . حتی اينکه افعالی که از 
جمادات مشاهده می‌شود ناشی از آنمی‌خواند , به عبارت دیگر آنچه 
را عموماً قوه ونیرو (۲) می‌ناهنهه او اراده تعبیرمی مد ۰ بثا براین 
که قوای دمگرحتی قوای جمادات وا هم از قبیل قو ثقل‌وحرارت 
ونوروالکتریسیته قیاس به اراد نفضانی‌عی کند و به‌تصر بح می‌گو بد؛ 
خود را تباید یه جهان بسنجیم » بلکه جهان دا بابد به خود قياس 
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کنیم که دارای خواهشها و میلها هستیم , واراده مانیروتی است که به 
مقتضای آن خواهشها ومیلها عمل‌می‌کند . 
در واقع پیشینیان اراده را یکی از نیر وها مرده بودند »ینعی 
نيرو را جنس واراده را نوعی از آن گر فته بودند » شوینهاور اس 
را معکوس کر ده و همه نیروها را انواعی از اراده فلمداد کرده‌است. 
و البته هوشیاران بر می‌خور ند که ابن عمل شوپنهاور تنها تغییر لنظ 
و اصطلاح نیست . ومسیار فرق است میان اینکه اراده را نوعى ار 
نىرو دا نیم . ا اینکه همه نیروها راانواعی از ار اده بیندار ی » 
گذشعه از اینکه وفتی گفته می‌شود : اراده نوعی از نیرو است‌جندان 
چیزی دستگیر ما نمی‌شود ,اما چون بگویند : نیرو نوعی از اراده. 
است . می‌توانیم تصوری از آن پیدا کنيم . برای‌مزید توضیح گو گیم: 
می‌دانید که از آغاز آنجه انسان را ده تفکر و تامل در اهر جهان 
برانگیخده ات تغییراتی است که در آن د یده‌می‌شود که آن‌تغییرات 
را در امطلاح حکمت حر کت نامیده اند » وبرای کلیه حر کات دو 
مبداً فرض کرده اند : در موجودات بجان هنشأً حر کت را طبیعت. 
گفتند» و در موجودات جاندار یعنی گیاه وجانور که انسان هم‌از آنها 
است . هبدا حر کت را نفس خواندند ,که در کیاه نفس نباتی ودر 
جانور نة حیوانی را انواع مختلف‌از نك جنس دانسعه . و آن‌جنس 
را وه قباس به نفس !نان اراده خوانده است » با توجه به آین‌نکته. 
کد در جمادات ار ده یعمی قوه درعمل ءاری ازشعور ات :` ودر گیاه. 
و جانور علاوه براین اراده حائی هست که به درجات مختلف با حس 
ودموز همر اه اسنتت ۰ ود اسان علاو ه بر آ نها اراده عقلی نیز هست؛ 
یعنی اراده ای (» با حس وشمور و عقل همراه أت . ولیکن اینها 
همه احوال مختلف از يك چیز است چنانکه روشنائی سیی-ده دم و 
روشنائی صب و روشنائی نلهر همه پرتو خورشید است . ودر این 
جماء اصل و ذات حقیقی همان اراده یعنی نیرو است » و حس شور 
وعقل امر فرعی وعرضی است . رعملی که از آن حاصل می‌شود نقص. 
و غت نام او ان واه یکی آنکه نا ثادت است ودر ذهن همیشه‌حاضر 
EE‏ ۱ مات امر راد دخو "هید در ذهن حافر کنید با یداموردیگررا 
از آن محو نمائید » ابنست که انسان ازغفلت و فراموشی‌چاره‌ندارد.. 
۷۸ 


و ممکن نیست که کزعلم برای او حضوری شود ۰ دیگر اینکه این 
علم متشتت و از منشاء های مختلف است , بعضی چیز ها را حس 
می‌کند بعضی چیز ها را تخیل و توهم می‌نماید , یا به تداعی ممانی 
درمی‌یابد . ,ا به انتزاع وتعقل فرض می کند » ووحدت علم وعا لم‌به 
و اسطه حس وعقل دست نمی‌دعد واگر نفس انان وحد تی ادراك کند 
همانا ازجهت اراده‌است که آن اصل وحقیقت است . ۱ 

پس بگفته شوپنهاور ۰ جهان را قیاس به نفس خود می‌کنيم . و 
همه قوای طبیعت را انواعی‌از اراده می شمار یم > واراده را اصل و 
حقیقت جهان می‌نگريم . و آن را منتسب به علت و حقیقت دیگس 
فمی‌یا بیم . ووجود مستقل یعنی خودهستی (۱) می‌دانیم و می‌گوئیم: 
ما هر گاه بخود فرو روم می‌بينيم به راستی به وجود خویش بن - 
نمی‌خوریم . هگر وقتی که اراده برعمل کنیم ومقتصود ها از اراده 
بر ءمل . اراده‌ای است که با عمل مقرون باشد , نه اراده‌ای که 
تأثیری مر آنامتر تب نشوده چه اراده‌ای که باعمل‌مقرون نباشد اراده 
نیست تعقل‌است , و تعقل چنانکه گفتیم: اصل‌وجودنیست امریءارضی 
است , وجزء جهان نمایش (۲) است نه جهان حقیقت . 

عملی که مقرون به اراده است » نمایشش همانا حر کتی است‌از 
حر کات تن واراده‌ای که به حر کتی از تن نمایش نیاند اراده نیست. 
پس اراده بدون وجودتن متصور نمی‌باشد . 

دراینجا بايد دقیق شویم و توجه کنیم که ما به تن‌خود به دووجه 
ی می‌بریم ۰ یکی بهمان وجه که به اشیاء دیگر پی می‌بریم . یمنی 
آن را به چشم می‌بینیم ‏ با به حوای دیگر حس می‌کنيم ۰ یکی به 
این وجه که برعملی اراده می کنیم > نا یر ابن که اراده درعمل نه 
حر کتی‌از حر کات تن نمایش می‌بابد . پس به وجه اول تن مانندچیز- 
های دیکر برای ما امری است برون ذاتی . جزاینکه پیش از این 
گفتیم که او برون ذات بی و اسطه است , زیراکه وجودش را تواسطه 
ادر اد می کمیم ووجود چیز‌های دیگررا ده واسطه تن‌درمی با بیم > اما 
به وجه دوم تن امری است درون ذاتی , زیرا که ادراك او برای ما 
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به حس وتمقل نیست , بلکه به مجرد خود اراده است . 

بنابراین تن هر کس برای او دو جنبه داد : جنبۀ برون ذاتی 
وجنبهُ درون ذاتی » درجنبةٌ برون ذاتی هر کس میتواند بگوید » تن 
من مانند همه چیزهای جهان تصور من‌است . درجنبهٌ درون ذاتی‌تن 
من اراد من است و 

باز برای مزید توضیح می گوئیم : هر فعلی از من سر می‌زند 
بوسیلۀ تن‌من‌است وهرفعلی از تن من‌نتيجه فعلی‌ازاراده من‌است(۱) 
ومجموع افعال تن من ازاراده من است که بنمایش درآمده وبه چشم 
پدیدار گردیده است ۰ و نشانی‌آن این: است که هر تاأثیری از خارج 
تن وارد می‌آید > اراد مر ا متأ می کند وبه حر کت می‌آورد.و 
آن تاقیررا اکر مطلوب باشد لذت گویند . واگر ناگوار باشد الم 
ناهند » حاصل اینکه : تن همان اراده من است که به حالت برون - 
ذامی در آمفه انتنت: وازهمین رواست که هر عنصری از تن مناسیت و 
ماعدتی‌با امری ازامور اراده (نفی) دارد چنانکه دهان ودندانو 
حلق وشکم همان قو اشتها است که مه حالت برون ذاتی در آمده 
ات . و آلات تناسل‌همان شهوت است که برون ذات شده است » و 
حمچنیی است سراسرتن ۰ و همین جهت است که شکل و تناسب اندام 
حرفردعه ازهر دح تمانندی تما یلات و تصانیات اراست . 

اراده مستگی‌به چیزی ندارد » بعنی‌خود هستی است واززمان و 
سکان مير ونه‌است یس واحداست. اما وحدت (۲) او وحدت انفرادی 
درمقابلکثرت نیت . زیرا راحد و کتیر انقرادی (۳)به سبب‌زمانه 
ومکان اس ومتملق به تصور ات ودجهان تما . است و مه اراده که 
حفیقت است تملفی‌نداوه . 

اراده حقیقت است وذات مطلق است . و چیز‌های جهان همه 

اس سم ات بت 

(۱) ارو پائیان عموماً وشوینهاور خصوصااراده می‌گویند .آنچه 
وا دانشمندان حانفس می‌خوانند ودر اصطلاح شو پنهاور اراد انان 
وحیوان مخصوصاً نفی‌است به اصطلاح عرفا وصوفیان ما - 
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سه لاب 


نمایش‌های او است ده درجات مختلف , ومی‌توان گفت ٠‏ حقیقت وزات 
مطلق که امرواحد است ؛ درمراتب مختلف حا لت برون ذا تی‌می با ید 
واین‌جهان نما یش و تصورات را که متغیر است ۰ وتابم وزمان ومان 
ومتکشر است جلوه گر می‌سازد . مطابق‌صور تھا و نمو نعهائی که ثا بتند 
واز تبعیت زمان ومکان فارغ . ودر واقع هربك ربا لنوعی می‌باشند 
همان نمونه هائی که افلاطون صور نامیده و دانشمندان ما گاهی 
هثل( ۱) ترجمه کرده‌اند . هربك از انواع نیروهای طبیعت خواه 
جمادی , خواه نباتی و حیوانی مر تبه مخصوصی است از تجسم ارادهٌ 
مطلق . که به عالم نمایش و تصویر در آمده و تابم زمان و مکان و 
علیت شده » وقا بل فهم ما گردیده است . درحالی که اراده خود ازهر 
قیدی ازقیود عقلی وعلیت آزاد است . 

ازاین گذشته اصیل بودن اراده (نقس) وفرعی‌بودن تعقل‌دلابل 
بسیار دارد اراده که عبارت‌از خواهشها و تمایلاتست ۰ بنیادش مهر 
هستی است ومخصوصاً مهرز ند گا نی (۲) که بنابر آن مدار امر جهان 
براین است که هرشخص می‌خواهد وجود خودرا حفظ کند . و بوسیله 
تولید مثل خودرا باقی‌بدارد . غم‌وشادی ومهرو کین بیموامید شهوت 
وغضب وخودخواهی و همه امور نفسانی واعمال بدنی که مر تبط به‌آن 
است از آنجا برمی‌آید » ومی‌بينيم این‌امر که ما از آن به اراده‌تعبیس 
می‌کنيم و در همه جانوران به‌يك اندازه است و کم وبیش ندارد . 
وحال آنکه عقل وشمور اشخاص به درجات بسیار کم و بیش می‌باشد » 
انسان پیش ارآ نکه | ندیشه و تعقل کند خواهش دارد › اراده بعنی 
تمایل به هستی‌همه وقت موجود و حاضر است و دوام دادد ولی تعقل 
دائ نیست . نفس نه‌خسته می‌شود نه ففلت می کند ۰ تعقل‌هم خستکی 
وهم غفلت دارد (۳) نفس مزاحم عقل است ۰ و براو غالب است . 


٩۳۵۵1۵: - vivre (¥) Idées (1) 

(۳) خواب برای رفع خستگی قوءٌ تعقل‌است ۰ وچون درخواب 
قوهٌ تمقل آرمیده است و در آ:حال انسان به حقیقت خود نزدیکسص 
أت : 


—A\— 


اینهته کشمکش مردم در اهر زندگانی آبا مبتنی بررعقل است ٩‏ عقل 
ادراك نمی کند مگر آ نجه را نفس خواهان است ۰ اگر نفس متمایل 
به چیزی‌نباشد عقل درادراك آن عاجزوضمیف است . و بر عکس‌هر چه 
را نفس خواحهان ات عقل دخو بی‌درمی با بد. اختراعات وا کتشافات 
غالبا برای عقل دراموری دست میدهد که نفس دنبال آنهاست .عقل 
حا کم برنفس نیست بلکه آلت اواست . مهرهستی وزندکی اعتنا به 
علم وعقل ندارد . ملکه آنرا به خدمت خودمی گیرد . چنین گمان 
هيرود که رهبرانسان پیشاپیش او است وحال آنکه درواقم راننده او 
ازیس است . مردم می‌پندار ند آنچه را می‌بیننه دنبال‌م ی کنند » بعنی 
اختیارشان با عقل است . و لیکن درواقم مهار دردست نفس است . 
عقل موضعش سر است ونفس موضعش دل است. وهر منصفی با بدتصدیق 
کندکه دل حکمش مرسرروان است » وعرفا که گفته اند ؛ طفیل‌هستی 
عشقند آدمی ویری راست گفته اند , تعقل امری نسبی است , اراده 
امری فطری وطبیمی است . قوت عقل وعلم سبب قوت اراده نمی‌شود 
بلکه قوت اراده به خودی خوداست . مهرو کین مردم نسبت بهر کس 
از جهت احوال نفسانی او است . نه احوال عقلانی , پاداش و کیفر ده 
عمل یمنی به آثاری که از اراده مروز می کند داده می‌شود نه به علم 
که از عقل بر می‌آید . شخصیت هر کس و امتیازش از دیگران به 
منش او است که مر بوط به اراد نفس او است ته به علم وعقل او. 

پس این جمله دلیل براینست, که اصل دروجود نفس است نه 
عقل ۰ و عقل برای آن به وجود آمده که راهنما و آلت نفس انان 
باشد , چنانکه چنگال ودندان برای شیروشاخ برای گاو و نیش‌برای 
عقرب آلت می‌باشند . در واقع عقل هم از اراده تولید شده است . 
اراده در جمیم موجودات هست . جزاینکه در جمادات به سورت 
قوای طبیعت است و در گیاه و جانور به صورت فو نمو وحسر کت و 
حس است ؛ ولیکن همه آنها جزمیل وخواهش چیزی فیست . سنکی 
که از بالا به زیر می‌آید ميل به سقوط دارد آهن ربا خواهان آهن 
است گیاه طالب روشنائی ودطوبت است وهمچنین . 

—AY— 


شوپنهاور فوائی راکه محرك جمادات‌است سبب (۱) می‌خواند 
و فوای محر ”یاه دا مهیج (۲) می‌نامد , ومايةٌ حر کات حیوانی و 
انسانی را داعی (۳) می کوید ؛ولی این جمله با اختلاف مراتب 
نماش و حالت برون ذاتی اراده می‌باشند . البته مرنبه جمادپست‌و 
رتبهٌ حبوان و انسان‌ که حس وعفل دارند برتر آزهمه. و لیکن‌همین 
حس وشمور وعقل که آن را ما نه شر افت ان موجودات می‌دا فیم بر ای 
حوائج نفس وضرورت حس‌ایفای وظائف ووصول‌به خواهشو تما بلات 
به میان آمده اند , و در واقع مولود او می‌باشند . 

جون اراده همان مهر به هستی وز ند گی ا > پس هرموجودی 
از م رگ گر یز انه و بيمناك است. ولیکن مرگ فقط عارض اموری‌است 
که متملق به جهان عوارض وحوادت است ۰ و عار ض ذات که همان 
اراده یا نفس است نمی‌شود . حوادث وعوارض (4) که نمایش و 
تصو بر ند وحقیقت ندارند. سته به زمان ومکان می‌باشند »ومتفیر ند 
بعنی هرگ وزاش دار ند اما اراده که آزرمان ومکان یرون اس و 
البته دستخوش مرگ نیست . مرگ عارض افراد (89) است نه 
انواع )٦(‏ پس فرد جون بمیرد . مرگ او خبارت از برطرف شن 
عوارضی است که حادث شده بودند . اما حقیقت او یعنی نفس که 
حادث نبوده بازیاقی است. و به اصل خود بعنی به ار ادة کل‌باز گشت 
می‌نماید , گذشته از اینکه فرد به وسیله تولید مثل نوع خودراحفظ 
می ند وبه آن وجه نیزوجود خومش را ابقا می‌نماید . 

بعد از همه این گفتگو ها . ذات مطلق که آن را خودذات‌هستی 
واراده بانفس بانیر و یاهرچه اميم حقیقتش < جیست ؟ شوپنهاور به 
این سئوال جوابی ندار د ومی گو بد: نمید انم 0 ای که مایروجود 
او علم دار نم ار ادهٌ شخصی خود مااست و اراد مطلق نیست .«وجیزی) 
از عوارض وحوادت در اوهست , وعلم ما هم به او هر‌چنديك‌اندازه 
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بیواسطه و ازعلم به امور دیگر به حقیقت نزدیکتس است ولیکن باز 
عقل وشعور درآن مدخلیت دارد و کاملا بی‌واحطه نیست , و از این 
علم بیواسطه دست ما کوتاه است ۳ 
9 

از اينکه به عقیدة شوینهاور اصل و حقیقت جهان اراده و نفی 
است , و علم وعقل فرع وعرض می‌باشند . ونفس برعقل غالب است 
فباید چنین پنداشت که او ابن امر را می‌پسندد ونیکو می‌داند بلکه 
بکلی عکس اینست . وشوینهاور به بدبینی معروف است , وشاید در 
میان دانشمندان هیچکس نبوده که از جهان وجربان احوال آن به 
اتداره او دلعنگك بوده باشد , از آن رو که ارادءه طلق واحد چون 
به عالم تکثر آهده و به صورت افراد متصور شده است » بنیادش 
باشد و بماند » واين خواهانی نه حدی دارد و نه شرطی ۰ پس ناچار 
به صورت خود پرستی و خودخواهی درمی‌آید وخود خواهی‌هرفردی 
با خود خواهی فردهای دیکی ععارضه می‌کند ايشت که جهان . 
جهان کشمکش و تنازع است؛ همه موجودات آ کل وها کول نکدیگر ند؛ 
حس و شمور هم برای این به ظهور میرسد که لوازم خود خواهی‌به 
خوبی فراهم وعمل به مقتضای آن به درستی انجام شود قوءٌ تعقل و 
تدهرهم که پیش می‌آید همه به مصرف حیله وخدعه ودسیسه وفر یب 
ودروغ می‌رسد , کار وسمی وعمل وحصایل دیکی که آنها را فضایل 
وپسندیده می‌دانند برای همین مقصود است » بعنی بودن و زنده 
ماندن درحالی که معلوم نیست بودن وزند گی‌برای چیست؟ پس آنچه 
او را اصل وحقیقت جهان بافتیم ما شر وفساد است .از این گذشته 
خواهش ماه رنج والم است . اگر آنچه خواهانی به او نرسی‌دلتنگه 
ور نجوری اگر به آن برسی خرسندی که دست می‌دهد بی دوام افنت 1 
وبه زودی ملالت و کسالت عارض می‌شود ۰ و به علاوه دامنه خواهش 
دراز است وپایان ندارد , يك خواهش که صورت پذیرفت خواهش 
دیگر پیش می آ ید ما نند لقمه فا نی که به گدا می‌دهند که سیه روزی 
خود را از امروز به فردا برساند . و تا وقتی که خواهش باقی است 
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خوشی حقیقی ممکن نیست » شخص کشته می‌شود اما نوع می‌ماند . 
از آن رو که حفیقت وجود اراده است » واراده فا تاپذ‌براست 

از این گذشته اصل در زند گانی رنج و گز ند است . ولذت و 
خوشی همانا دفع الم است و اهر مثبت نیست , بلکه منفی است . و 
هرچه موجود جاندار درمی‌تبةٌ حیات برتر باشد رنجش بیشتر است . 
چون بیشتر حس می‌کند و آزار گذشته را بیشتر به باد می‌آورد ۰ و 
رنج آینده رابهتر پیش بینی می‌نماید » وازهمه بدتر همانا کشمکش 
وجنگ و جدالی است که لازمة ز ندگانی است » جانوران یکدیگررا 
می‌خور ند ومردمان همدیکر را می‌در ند . آنکس که می گوید :هرجه 
در چهان است نیکو است . و این جهان بهترین جهانها است او را 
به بیمار خانه ها ببرند تا رنجوری بیماران ببیند » و در زندانها 
بگر‌دانید تا آزار و شکنجه زندانیان را بنگر د برده فروشیها را 
نشانش دهید که بنی نوع اورا مانند گاو و خر می‌رانند , ومیدانهای 
جنک را به او بنمائید تا دریا بد که اشرف مخلوقات چکونه تحصیل 
آبرو می کند . چرا وصف دوزخ آسان و تمریب بهشت دشوار است؛؟ 
از آن رو که آسایی وخوشی واقعی ا ندلگ است » و رنج و آزار سیار 
است . یکدم خوشی عمری ناخوشی درپی دارد . ازدواج نمی کنی در 
آزادی ؛ می‌کنی هزار دردسر داری ۰ مصیبت بز رگ‌بلای عشق‌است 
وابتلای به زن که مردم هاده شادی خاطر می‌دانند درصورتی که سر 
دفتر غمها است ۰ معاشرت می‌کنی گرفتاری . نمی‌کنی از زندگی 
بیزاری ؛ ند گی بند و خداوندی صداع, مختصر تا جان در تن‌است. 
از این رنج ومشفقت نمی‌توان رست ۰ زندگانی ساس جان کندن 
است » بلکه مر گی است که دم به دم به تأخیر می‌افتد وسرانجام‌اجل 
می‌رسد درصورتی که ازحیات هیچ سودی برده نشده و نتیجۀ مفیدی 
به دست نیاه‌ده است . 

بت 

در اینجا چون ازعشق اشارتی رفت » باید خاطر نشان کنیم که ؛ 
شوپنهاور درفلسفه عشق شرح مفصلی دارد که به وجه علمی ومحققا نه 
بیان نموده » وها اگر بخواهیم در آن وارد شویم سخن درازمی‌شود . 
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خلاصه آن انتست که کفتیج اي ما دش ۶ عهتی خواعی» ۽ حفند 
وجود است ؛ که چون درافراد فرار گرفته خود خواعی میود » 
ولیکن اين«*«ستی خواحی» درمو جودات جایداد به ای افرا+مر ادش 
حاصل نمی‌شود + مه این و اسطه طبیعت‌راه بای نوع را اختیاد کرده 
ا , ویقای نوع را يه نواد و تناسل مقرر داشته » و ورای ا 
این مقصو دعشقی را ده وجودآودده است که آن هر چند بر جسب اهر 
برای تمتع افراد است به .استی فدا شدن افر اد اصت برای شاعه 
نوع » در واقع عشق فریبی است که طبیعت به افر‌اد می‌دهد , و آنها 
را به هلاك می‌اندازد برای ایفکه نوع باقی اند » وبرای « هستی 
حواهی» حقیقی خودخواهی افراد از ميان می‌رود و به صورت «غیر 
خواهی» درمی | ید واز این رو است که مقام عق را یرت از عقل 
دانسته اند , و لیکن شوپنهاور چنانکه اشاره کردم : آن را مصیبت 
هی‌دانه » نظر همین که ناشی از هستی خواهی است : و از همین 
روست که پنجه اش از عقل قوبتر است » و بنابر اینکه شوینهساور 
بدبین است » وهستی را رنج می‌داند , عشق راکه مایهً هستی است 
منکن است» وزن را که موضوع عشق است دشمن می‌دار د ومی گوبد: 
هستی حفظ نمی‌شود مگر به عمل و کوشئن ۰ و این "رنج است و تمتعی 
برای انسان فیست» جز دقع الم ؛ وارابنست که بزر گان دنیاهروقت 
به سخن با نقمات یا وسایل دیکر احساصات خودرا خواسته اند بیان 
کننه نالیده آئد . 

با انحال تکلیف چیست ؟ و ابا این درد را درمانی هست؟ 

چون بدبخنی‌همه اذاداده است ( نفی)ینی ازهزندگی‌خواهی»و 
۱ خودخواهی › پس اکر چاره ای باشد در بیخودی ات بايد خود 
را ازخویشتن رفا نید رهائی از<ویشتن به چیست. ؛ آبا باید خود را 
کشت! نه خود “شی سودی ندارد د براکه آن‌گریزموقت است آزرنج 
موقت شخعن کشته می‌شود اما نوع می‌ماند ؛ از آنرو که حقیقت‌وجود 
اراده است ؛ واراده فنا ناهذیر است » رنجی که از اینجا بر طرف 
می‌کنی جای دیگی‌سردرمی آورد با ید کار ی کرد که بیخو دی درز ند کی 
دست دهد و آن به ممرفت است . معرفت بر همین نکته که ا گر نف 
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را بپروری رنج را افزون می کنی » و آسایش در کشتن نفس است و 
در بیخودی است . 

بیخودی به دو وجه است: يك وجه جزئی وموقت » ويك وجه 
کلی ودایم . 

بیخودی جزئی آنست که شخص مستغرق هنر وصنعت (۲) یعنی 
مظادر زیبائی (۲) شود . در بیان ذات مطلق که اراده است اشاره 
کردم . که آن اصل واحد در این جهان حوادث و عوارض تکش 
وجلوه گر شدنش مطا بق نمونه هائی است که ثابت و از تبعیت زمان 
ومکان فارغند , یمنی آ نچه به اصطلاح افلاطون صور با مثل خوانده 
شده است . ورب‌النوع موجودات می باشند . جهان‌این صود بررعکس 
جهان حوادث , جهان وحدت و کلیت وسکون وثبات و بقا است ؛ و 
هرچین که به صورت با مثال یا دب‌النوع خود نزديك باشدزیبااست» 
زیر که به و حدت وسکون یعتی کمال نزديك واز جهان حوادت دور 
شده است . چون می‌دانیم که شروفساد این جهان از اینجا "ناشی شده 
که : ذات مطلق ازعالم وحدت وسکون به عالم کثرت وحرکت آمده 
است ۰ پس کسی که با هثل یمنی با ژیبائی سرو کار دارد ؛ واز جنبهة 
انفرادی وتکش دور می‌شود واز خود بك اندازه بیخود می گردد › 
و از دنیا شر وشورش بکدم می‌آساید ۰ ومشاهده کمال ژیبائی هم به 
درستی دست نمی‌دهد » مگر اینکه شخص از خود بیخود شود » در 
آن حال درمی‌با بد که او جزئی از جهان نیست بلکه جهان جز ی‌از 
او است . وچون به این پایه رید او را داهی می‌خوانيم و صاحب 
دها (۳) می‌گوئيم : و آنکه به راستی داهی باشد حکیم واقسی او 
ات > شخضیت خودرا دور انداخته از زندگانی عادی بر کنارشده. 
از هنافع دنیوی اعر‌اض‌کرده به تنهائی خو نموده , از عوارض نهی 
واز حقادق پر شده , به سبب غر دق بودن دردد بای ذیبایی آزهر‌چیز 


Beauté )۲( Art )۱(‏ 
(۳) داهی و دها دو ترجمه ٣6e‏ است و ما بهس از این 
لفظی برای آن نیاگتیم ۰ 
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بی نیاز گردیده ؛ در میان مردم حاضر ولی درهمان حال عایب‌است» 
دنیا در نظرش سراب است از آن هی گذرد وداهنش تر نمی‌شود »چون 
یکی می‌بیند و بهمه مهر می‌ورزد ۰ وسرقدر در این دریا غریق تر 
باشد و ارسته تر ات و در این دنیا که برای مردم عادی ز ندان 
است به آزادی به سرمی‌برد . 

مظاهر زیبائی چنانکه گفتیم ؛ صنعت است » وصنایع اگرچه 
همه درحقیقت یکی هستند , چون مظهر زیبائی‌اند , و نظر به مثل 
ا ری دار ند وول کی مرخب طامن ی کرای هو مر 
می‌بر ند مختلفند و مراتب دارند » نخست صنعت ساختمان اننیه 
است (۱) سپس مجسمه سازی (۲) و از آن برترنقاشی (۳) وسیس 
شمر () و از همه بالاتر موسیقی (۵) یعنی صنمت آهنگ و نتمات 

شوپنهاور در بار دقایق زیبائی (*) و صنابع وارباب هنر و 
ضاخبان دا و آنواغ و امتاف و احوال آنها , سقفات و انات 
دقی عل دار مان ت ان باجا ار تسیل 
صرف نظرو بهمین نمو نه مختصر که آوردیم اکتفا کنیم . 

و 

صسنعت ومستفرق بودن در عالم زییائی چنانکه گفتیم : برای 
دردما درمان جز ئی وموقت است. جار واقمی انت که شخص بفهمثه 
که بدبختی همد ازتکثر است که به عالم وحدت عارض شده , واراده 
کل در ار اده های جز نی پرا کنده کر د بده است > وهر فردی خودرا 
حقیقت می‌داند و خود خواهی و زندگی خواهی به وجود آمده » و 
خود خواهی افراد با هم ممارضه پیدا کرده و ابن فساد ها بر پا شده 
اش انا شاه یت ی ات راز دقاف مه 
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ذات مطلق واحد است . اراده های انفرادی نمایش بیحقیقت است ۰ 
اکر شخص به این مقام رسید جدائی از ميان می‌رود. وهر کس خود 
را دیگری و دیگری را خود می يا بد حس همدردی پیدا می‌شود ۰ 
سنکدلی می‌رود و همدلی می آید . فداکاری می آید و خود خواعی 

شفقت به عقیده شوپنهاور بنیاد اخلاق است » وا گر در دل کسی 
شُفقت نسبت به موجودات دیگر باشد شخصی ات اخلافی »نا مر این 
درواقع شفقت همان عدالت است و خودخواهی ظلم است, وازآن رو 
که خود خواه منکن وجود یعنی اراد دیگران است . شخص عادل و 
شفیق تصدیق دارد که دیگران هم حق حیات دار ند. و از روی‌همین 
بنیاد تمام قواعد اخلاق را که چون به عالم سیاست در آمد حق و 
عدالت نامیده می‌شود , می‌توان استخراج کرد وبنابر این باید حس 
شففت را پرورد اما ایتجا مسئله اختیار واچیاد پیش می آید که آبا 
انان در اراده خود مختار است با نه ؟ اگر مختکار است وجوب 
ترتب معلول برعلت چه می‌شود ؟ اگر ترتب معلول برعلت حتمی 
است ٠‏ پس انان مختار یست ودراین صورت گفتگو از اخلاق و 
توصیه به تهذیب و تز کیه چه مورد دارد ؟ تحقیق شوینهاور در این 
است که در جهان « حوادت » که نمایش حقیقت است نه اصل‌حقیقت 
البته راطه علت ومعلول حتمی است ۰ پس در اعمال انان چون 
نعيچه اراد شخصی است ۰ بعنی ار اده ای که یه عا لم تکثر و جهان 
انسان عمل نیست . زیرا عمل ناشی اززندکی خواهی وخودخواهی 
است ؛ واین ناشی از تکثر و بودن درحهان حوادث وطبیمت است . 
حقیقت «ارادة مطلق » است که واحجد است و آن البعه آراد و مختار 
است » چون او خود هستی است . ومعلول علتی نیست و بنابی این 
گرفتار هیچ گونه قید و بندی نتواند بود و اشخاص هم چون مر تبط 
جه حقیقت اند بهره‌ای از آن وحدت دارند , وهرقدر به این عالم 
وحدت نزدیکتر باشند آزادترو مختارتر ند . هر کس فطرت ومنش 
خود را ډه آزادی اختیار کرده است اما چون به جهان حوادث و 
طبیمت آمده است آزادی خود را ازدست داده است . 
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سقفت سیار خوب است وشاد اخلاق اس اعا سمارت, آزادی 
تام درسلب کلی اراده و خواهش است . آن چیزی که بودائیان 
« نیروانا ۰ (۱) می نامند ؛ یمنی پیوستن به دربای نیستی » و محو 
کردن خود در وجود کل . آن حالتی که عرفای ما فناء فی الله 
خوانده اند , و آن ترك دنيا و لذانة نفسانی است ؛ مخصوصاً 
خودداری از عشق و از آمیزش با رن ۳ این که کشکن نفس ومعارضه 
با خود خواهی از افراد اشخاص ارز کرده نوع دا یر اهل شود. 

پس‌فلسفه شوپنهاور را می‌توان گەت , همان عرفان مشر قزهینی 
است . فقط مبنای آن مختلف است و به وجه علمی بیان شده است . 
ارادت او را ره بودا پیش از این گوشزد کر ده ایم , ودز احوال او 
نوشته اند محسمه کوچکی از بودا همیشه در پیش چئم داشت . در 
کتاب خود نیز بارها به تعلیمات بودائیان و نوغته های ايشان وحتی 
به صوفیان وافلاطونیان اخیر وهمه کسانی که مشرب عرفان داشته اند 
استناد کرده , وازسه‌دی ما هم مکرر نام دسر ده اهنت : همسیحیت را 
نیزاز آن جهت که زهد و تركدنیا ورهبا نیت را ترو یج کرده‌می‌پسندد, 
وحضرت عیسی را از ايندو مرد فزد لین می‌دا ند اما سودا را ار او 
بالاتر می‌حواند . 
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شك نیست که فلسفه شوپنهاور از بعضی جهات بدیم است و 
هوشمندان را به فکر‌های تازه می‌اندازد . اهمیتی که به اراده داده 
وجهان را نکسره نمایشی از آن باز نموده و نیروها را به طور کلی 
انواعی از اراده شمرده. و تحقیقاتی که در اءر صنایم کرده وبنیادی 
که برای اخلاق گذاشته سیار جالب توجه است . نظربات وحفت 
رجودی وعرفانی ومهابتی که برای نفس قائل‌شده, و آرائی که در بادهُ 
عشق اظهار کرده  ,‏ چند درمعنی چندان تاز گی ندارد ولیکن 
چگونگی بیان و توجیها تش بدیع است ونمی‌توان منکرشد که محقفی 
با شهامعست . اما در تمامی وددستی آراء و نظریانش حرف بسیار 


Nirvana )۱( 


۰ 


می‌رود ومنافه» فراوان برمی‌دارد که صاحبنظران پس از تامل 
چرمی‌با ند . گذشته از اینکه غالب آراء او فرض وادعا است ۰ و 
گی احنمال صحت در آنها می‌رود سین هم نمی توان کرد .و آنگهی 
این مشگل همواره بافی است ۰ که ام واحد چرا از عالم وحدت به 
کثرت می آ بد ؛ وصلاح را به فساد می کشاند؟ آبا وافعاً لذت وخوشی 
آمر هنقی ودفع الم است ؛ L1‏ عشق که کل وجود طفل هستی اواست 
ید است ؟ آبا زندگانی خانواده‌ای و اشتغال به زن وفرزند چنا نکه 
خوپنهاور مدعی است شا بست اعراش واجتناب است ؛ این جمله مسلم 
غیست بلکه عکس آن را می‌نواد معتقد گردید , و چرا نگوئيم دنیا 
با هیچکس نه دوستی دارد نه دشمنی . و خوشی و ناخوشی مابسته به 
احوال واخلاق خودمانست . مراد های بیجا در پیش می گیریم وچون 
پر نمی آبد ازروز گار می‌تالیم . 

اما بدبینی شوپنهاور و نتیجه‌ای‌که از آن می گیرد امری است 
مکلی شخصی . وناشی از احوال واخلاق وجریان زندگی او است ۰ 
طبعاً سودائی ویر سوء ظن وحاس وتند مزاج وخود پسند و پر توقع 
جوده است » برای امرمعاش احتیاج به‌ کار نداشته وهمت به کاری 
نمی‌کماشته است ۰ به تن آسائی مایل ودرمقا بل‌شداید کم تحمل‌بوده. 
مهر ومحبت مادر نچشیده ودرمعاشرت بازنها ناملایمت دیده و این 
جمله درفکں او تا ثیر کرده و به این مجر | انداخته است . 

شوپنها ور در اواخر عم کتاب دیگری به چاپ دسانید. به نامی. 
که می‌توان آن را ملحقات و ضمائم تر‌جمه نمود (۱) در آنجانکته 
سنجیهای لطیف در بار آمور دنیا نموده ودستورهای نیکو بر ای‌خوثی 
زندگانی داده مبمی براینکه : مال بهترين وسیله سعادت نیست ه 
بلك عقل وه ات وان ات یه سکن ابلط ارات 
خواهش را یك اندازه تخقیف دهد , و علم برای فف مانند دهنه و 
افسار است برای اسب سر کش ؛ وهرچه بیذتر براحوال نفس خود 
معرفت بیابیم‌بیشتی براو مسلط می‌شویم , و آنکس که اقالیم ر امسحر 


(۱) 1060010816 
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می‌کند هنری ندارد ۰ هنر آتکس داردکه نفس خودرا مسخر‌نماید, 
پس باید به حکمت گرائید و تحصیل دانش همه به کتاب خواندن 
نیست ؛ باید در کارها فکر و تأمل‌کردآگاهی بر افکار دیگران نیز 
البته سودمند است . اما اگر دخواهید به درستی از این راه هره 
ببرید اصل نوشته های بزر گان را بخوانید نه نقل و شرح و تفسیری 
که دیگران‌کرده اند . و خلاصه اینکه : برای انسان مغز پرو کیسة 
تھی بهتر از مغز تھی و کیسهُ هر است . وشرف انسان به این 
است که چیست ؟ نه. به اینکه چه دارد؛؟ ومملومات بیفرضانه تنهابوعه 
خوش وعبیری است که بتواندگند وکثافت نفسانیت دا بپوشا نده 


A 


فصل دوم 


حکمای فرانسه 


ملاحظه فرمودید که درسده هیجدهم دانشمندان فرانسه درفلسفه 
بیشتر نظر انتقاد وعیب جوئی نسبت به مذاهب پیشینیان داشتند » و 
فلسفه خاصی اتخاذ فکردند , جزیکنف کندیاك که مذهب مخصوصی 
آورد و همه اعمال ذهنی وعقلی انان راناشی ازحس دانست . و از 
این‌رو او وپیروانش را اصحاب حس خوانديم . 

در آفاز سده نوزدهم پس از انقلاب بز ر گی که در فرانسه روی 
داد افکار پریشان شد ۰ بعضی به مذاهب قدیم فلسفی بر گشتند . و 
عقابدی اختیار کردند که با تعلیمات دین مسیحی و مخصوصا کا تو ليك 
ساز گار می‌دانستند ۰ ابشان را به نامی خوانده اندکه شایه بتوان 
اهل سنت (۱) ترجمه نمود . جماعتی دیکر دنبالة تحقیقات كندباك 
را گرفتند و تصرفاتی در آن به عمل آورد ند » و بنیاد تحقیقات ابشان 
بحث درچگونگی تصورات ومفهومات بود (۲) . 

تحقیقات این دانشمندان البته يبك اندازه علم روان شناسی را 
تکمیل نموده. و لیکن آن اهمیت را ندارد که دراین‌مختصر به‌ممرفی 
ایثان بیردازیم» نخستین حکیمی که در آن روز گاردرمیان‌فرانسویان 
شایستگی دارد که قدری اوقات خود دا مصروف او کنيم 
«منتوییران » (۳) است . 


Traditionalistes ۱ 
Parerga et Paralipomena (¥) 
Maine de Biran )۳( 
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بخش اول 


:و هر أن 


دو کن هن اف وال روز گار گذر انیدهاست.» 
ور < ۷ i‏ ی تعلم نبود ؛ بلکه از« جال 
جد ید را ر .تن سمش مه سیاست رغبتی‌ندماشت 
ی و ما ی وخ 


بسا ر ال و ۰ و۱ ی ۹ احوال نفس را دوست می‌داشت 
در رباع د که در تأسیس و تکمیل علم 
ل کد ت ۱ تام ,ل“ سس را هه !و را از حکما بشمار آورده‌است» 


ا ها اه ره با و ار 5 ن حکیم الهی فی | نسه در سفه 


۰ ا 1 
و 4 دنت لان پرورده شده دود ؛ در 
eT 2‏ اا ا ا نداشت سيس هر‌جه در مراحل 
NETE‏ : »د او هوا وهوسها آرام , وپردهء ازروی 
ما ره غد شن‌متوجه دسن و امور باطتی گردید ۰ 
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بود ؛ ومطالمات فلسفی را برای تهذیب وتکمیل نفس هی کرد › 
چون طبیمتی بی آرام و حساس ومشوش داشت همواره در e‏ 
بود :که نفس بچه بایه متکی شود تا در آرامی وخوشی و کمال‌استوار 
گردد ؛ و برای این مقصود شیو مخصوصی در تحقیق پیش گرفت » 
مه این معنی که پیشینیان بعضی از ان وجهه در نفس نظرهی کرد ند 
که جوهر است و ما قیاسات منطقی چکو نکی ج- وه او را مطالعه 
می‌نمودند ۰ وبعضی به جوحریت نفس نظر نداشتند , و به مشاهده و 
تجربه آئار وعوارض او را می‌جستند . مندو بیران این دو طربقه را 
رسا نمود از آن رو که جوهر نفس را نمی‌توان شناخت . آقار نفی 
هم عوارضند وتوجه به آنها اشتفال به امور سطحی است ؛ پس به 

-۹4- 


مشاهده درو نی پرداخت ۰ بعنی بای سین دد نفس خود کذادت ما 
مملوم کند که علم به نفس خویش از کجا می آبد؛ بمنی | نچد هر تس 
آن را ه من » می‌گوید ازچه ناشی می‌شود . 

زمانی که مندوپیران به مطا لمات فلسفی پرداخن. . در ثرانسه 
اهل علم همه به تحقیقات کندیاك نظرداشتند . که مفندای آه‌حاب‌حس 
بود » و حاصل تحقیقات او اننکه مفهوماتی که در ذهر, انسان هست 
ذاتی او نیستند ودر نفس به ودیعه گذاشته نشده‌اند . بالکه منساآنها 
حس است. ودر احوال کندیاك این ممنیر | بیان کر ددام. مندو بیر ان 
نیز‌این‌مذهبرا پسندیده بلکه ما نند بعضی‌ از اصحاب حر بکلی مادک 
شده , ومعتقد بود که ذهن لوحی‌ساده اس فا تمد ت عکاسی . و 
تأثیرات و احوال خارجی بر آن وارد و نقش نمی‌شود » و بمضی‌از آنها 
می‌ماند و دعضی محو هی گر دد و نفی عبارت اراین احوال است . 

بمضی‌از محققان هم چیزی که مزید کرده بودند این بود که ؛ 
قوای نفس تنها ناشی از احساسات و اراده از خارج نیست ۰ بلکه 
احساسات درونی خود بدن هم در آنها مدخلیت دارد , و مندو بیران 
نیز این معنی‌را دریافت » و از خود کشفی در آن افزود و آن این 
بود که ۽ سیاری از تصورات انان نها از حس ساخته نمی‌شود ۰ 
بلکه حر کت اعضاء بدن در آن دخالت تام دارد » چنانکه اگر توجه 
شود دریافته می‌شود که دو عضو از اعضاه بدن که بسیار پر حر کت 
می‌باشند یکی دست ادت و یکی چشم » و قسمت مهم علم انسان به 
اشیاه مثلا جسمیت و نرمی و درشتی و شکل و وضع و ابماد آنها به. 
واسطة حر کات دست و چشم حاصل می‌شود . 

مذهب کندیاگ درباب منشاً علم انسان اگر درست و تمام دود 
نتیجه این می‌شد که نفس در تحصیل علم فقط جنبه انفعا لت دارد . 
ولیکن از مطالعات مندو بیران معلوم شد چنین نیست بعضی‌از تأثرات 
نفس مانند تأثر از رنگ و بوها البته اتفعالی است و لیکن بسیاری 
از مملومات هم هست که در کسب آنها نفس جنبهٌ فعا لیت دادد به این 
معنی که بعضی از تصورات مانند اوراك شکل ونرمی و درشتی اشیاه 
بر ای نفس حاصل نمی‌شود مک اینکه بعضی از اعضاء بدن مخصوصا 
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چشم و دست درا حر کت ددهد تا اشیاء را باحر کت لمس کند ‏ یا از 
تقطه های مختلف ببیند , واین حر کتها ارادی است » یمنی ناشی از 
فعالیت نفس است واگر درست تأمل کنیم مي‌بينيم تأثر انفعالی به 
انسان علم نمی‌دهد , و ادراك واقعی حاصل نمی‌شود مگر‌اننکه قوهٌ 
آراده به کار برده شود وحر کتی صورت بگیرد . و از این رو دانسته 
می‌شود که روان شناسی باعلم وظائف اعضاء بدن نیز مر تبط است . 
چون تکرر یافت وعادت شد کند می‌شود . و کم کم نفس از آنها غافل 
می‌گردد وحس نمی کند . اما تأثراتیکه مربوط به فعالیت نفس و 
اراده است عکس اینست . یعنی‌به تکرار وعادت قوت می‌گیردو نفس 
وفکی و انسان هرچه از اخلال تأثرات انفعالی آسوده تر شود بیشتر 
ترقی می کند . 
گفتیم , مندوبیران در مطالمعهٌ نفس می‌خواست معلوم کند که علم 
انسان به نفس خود از کجا می‌آید » یعنی‌چه می‌شود که هر کسادر اه 
«من» بودن خود را می کند . نتیجه‌ای که ازاین مطالعات گرفت این 
جود که » منشاً این علم همان قو ارادی او است به این معن ی که چون 
چرحر کت دادن عضوی یاچیزی اراده می کند در مقابل این اراده 
مماوقه ومقاومتی می‌بیند. و برای دفع آن عایق‌جهدو کوشش می نما ید 
این کوشش وفعا لیتی که برای دفع مماوقه بخرح می دهد مايه علم او 
به وجود خود . یمنی « من"» یانفی می‌باشد و کوشش ممکن نیست 
گر اینکه حر کتی واقع شود » و حر کت اراده لازم‌دادد و نفس‌یعنی 
آنکه می‌گوید : « من » همان اراده است » پس حقیقت نخستین 
یعنی آمری که تابع امر دیگر نیست و اصا لت دارد کوشش با اراده 
است . مه عیارت دیکر : اراد انسان چون به عایق بر می‌خورد و 
برای دفع آن کوشش می کند به وجود «من» یی می‌برد و هر چه 
شش بیشتر باشد « من » به شخصیت خود بیشتر متوجه می‌شود » 
و چون انسان به هیچ چیز علم پیدا نمی کند مگر اینکه ادراك 
نفس خود دا داشته باشد ہس کوشش مطلقاً مایۂ علم است حتی 
علم به مفاهیم فلسفی ملانند جوهر و قوه و علت و وحدت و هویت 
۹“ 


ء غیره آ نها ۰ 

ميان مندوبیران و دکارت می‌توان مشابهتی قائل شد. ازاین‌دو 
که هردو «من» یمنی نفس‌را میداً وحقیقت نخستین گرفته‌اند . جز - 
اینکه دکارت پس از توجه به مبداً بودن نفس آن را جوهری پنداشت 
مقابل جسم , و در تعریف او گفت : نفس جوهری است صاحب فکر 
چنانکه جسم جوهری است صاحب ايعاد . اما مندو بیران همان‌اراده 
را نفس دانست . دکارت گفت : می‌اندیشم ( فکر دادم ) پس هستم . 
مندوبیران می‌گوید ؛ می‌خواهم (اراده دادم) پس هستم . دکارت و 
حکمای دیکرعلم و اراده را احواك نفس دانسته‌اند . وازاین‌رواست 
که‌ما لبر انش علت آن احوال را جست و گفت , خدااست ۰ ولا ببتیعکس 
مناسبت نفس‌را با بدن جست و گفت ۰ همسازی پیشین است . و لیکن 
مندو بیرآن نفس و بدن را از یکدیگر جدانکرد و گفت ۰ نفی‌همان 
اراده است , مطالعه در جوهر نفس چنانکه حکمای پیش می کرد ند 
بیهوده است ؛ چون جوهر را فهم نمی‌توان کرد اصحاب حس هم در 
اشتباه افتادند , از آن رو که به جای اینکه « من » را از درون 
مطالعه کنند , آن را مانند آثار طبیعت خارجی انگاشته در تحفیق 
خود به شیوءٌ علوم طبیمی رفته‌اند , و توجه نکرده‌اند که در امور 
طبیمی علت و مملول همانا مقارنۀ دو امر یا پې درپی آمدن دو امر 
است » و مسلم نیست که امر اولی در حقیقت علت و موجد 
امر دومی باشد . اما نفس با اراده به حقیقت علت حر کت و 
موجد آنست . 

چنانکه اشاره کردم : مطالعات مبدو بیران در باب نفس البته 
کمال اهمیت را دارد » و سررشته درازی به دست اهل تحقیق داده. 
واو را از موسسان علم روانشناسی ډه شمار آورده است ولیکن اهل 
نظر این انعقاد راهم درباره او کر ده اند که عفیده او در اینکه نفس 
همان اراده است سخنی تمام نیست , ریرا اراده مر ند لازم دارد و 
خواهندکی بی خواهنده محمول بی موضوع است » بايد به احوال 
حکمای آلمان نیز مراجمه کرد که این مبحثرا چکونه موردتحقیق 
قر اد داده‌اند . 

۷ نت 


در آغاز سخ نگفتيم: مندوبیران مطا لمعه در نفس را برای تحصیل 
آسایش خاطر و آرامی طبع خود می‌کرد ۰ اکنون گوئيم ؛ در این 
راه در دورءهٌ زندگانی چندین مرحله پیمود ؛ در آغاز امر بکلی 
فلسفه مادی را پذیرفت . چون چندی گذشت در تعلیمات اخلاقی به 
رواقنان متمایل شد ومذهب آن‌گروه را پسندید, سرانجام درسالت 
های آخر عمر به دیانت گرائید و تعلیمات مسیحی را دلنشین‌یافت: 
و در دیانت هم به مسلك عرفان افتاد تاآنجا که از بعضی‌از کلماتش 
چنین برمی آید که تجلیات اشراقی برای اودست می‌داده است . 

ماحصل فلسفه‌ای که مندو بیران دراواخر عمر داشت اینست که: 
زندگانی انسان سه پابه وسه مرحله دارد » مررحله حیوانی » ومرحله 
انسانی , ومرحلهُ ملکوتی › مرحله حیوانی آنست که ؛ مدار امزش 
فقط تأثرات حس است ,همان تاثراتی که به عادت کند می‌شود و در 
این مرحله به « من » بودن خود درست پی نبرده » وز ند گانیش 
انقعا لی و تخیلی است , چنانکه در کودکان می‌بينيم مرحله انسانی 
مرحله ایست که شخص تعقل و تفکرمی کند واراده واختیار دارد و 
د من» بودن خودرا به خوبی درك می‌نماید. مرحلهُ ملکوتیز ندگانی 
عشق است ۰ ومقامی است که انسان از شخصیت ومن ی گذر کرده‌جویای 
اال کی ورو ا تان درط مان طعت و ا 
است وبه این هر دوطرف می‌تواند اتصال یابد اگر تلیم حسیات و 
انفعالات شد در فروترین احوال باقی می‌ماند , و اگر قوهٌ روحانی 
خوددا پرورد به خدا نزديك می‌شود » بهر دو وجه شخصیت ومنی‌را 
از دست می دهد ؛ به وجه اول در طبیعت مستهلك هی گردد و به 
وجه دوم درخدا فانی می‌شود . 

خلاصه اینکه ۱ مندو بير ان که درجوانی طبیعتی بی آرام داشت » 
و از آلایشهای بدنی آزار می‌دید » وجویای استقلال نفس بود,عاقبت 
رهائی و آرامی‌خاطررا درفناء فی‌الله دریافت. وروی همرفته می‌توان 
گفت » فاسفه مندو بیران را با فلسفه شوپنهاور مناسبتی تمام است › 
در صورتی که مندو بیران برشوینهاور زمانا مقدم است » ولیکن 
شوپنهاورهم از تحقیقات مندو بیران بیخیر بوده است . 

سب ی 


بخش دوم 
ویکتور کوزن 


یکی دیگرازدانشمندان که در این دوره‌بایدنام بیریم«ویکتور- 
کورن» ۱۱ است که درسال۲ ٩‏ ۱۷ ده دنبا آمده, و در ۱۸۷ در گذشته 
| واو در آغاز استاد دانشگاه نود میس زر فیس دانشسر | و عصو 
شورای عالی‌فرهنگ شد.آنگاه داخل‌درطبفهُ اعیان گردیدو به وزارت 
فر‌همگک دولت فرانسه نیز رسید , ودر وزارت خودتعلیمات ابتدائی 
فرانسه را براساسی استوار نمود . مردی متبحر ودر نسویسنددگی و 
سخنوری نیز ریر دست ود ۰ در ترس بیبانی شیوا داشت و در 
دانشجویان تحريك ذوق وشوق فراوان می‌نمود . به و اسطه حسن‌بیان 
و تشویق و ترغیبی که می کرد و اعتبارات ومحبوبیتی که دربافت ۰ 
بازار فلسفه را که ازسدءٌ هیجدهم به بعد در فرانسه سرد شده نود 
دو باره گرم کرد , اما خود فلسفه بذدیعی نیاوردیا که روش التقاط را 
تن ون وتاب 

توضیح آنکه : ویکتور کوزن مانتد لاببئیعس ممعتقد نود که 
حکما آنچه را اثبات کرده اند درست است و آنجا به خطا رفته اند 
که چیزی را نفی کر ده اند, و نیز گمان داشت که درحقایق هرمعلومی 
با ید به دست | ید آمده است ‏ وحکمای پیشین گفته اند و کاری که 
باقیمانده اینست که از گفته‌های پیش لمیان آ نچه درست است‌اختیار کنيم. 

به عقيدة و یکتور کوزن همه افکار حعکمای يىشىن را می‌توان 
به چهار مذهب اصلی در آورد ۰ یکی مذهب اصحاب تصور (۲) ( یا 
اصالت عقل) یعنی‌کسانی که معا نی و مفاهیم عقلی را حقیقت و اصل 
می‌دانند » دوم ۰ مذهب اصواپ حس (۳) که حس را منشاً علم می- 
پندارد . سوم؛ مذ‌هب شك و تردید ( 4 ) که گمان دارد علم قطعی بر ای 

Idéalisme )۲( Victor Cousin )۱( 


Scepticisme. (  ) Sensualisme )۳( 
۹۹ 


انسان میس نیست . چهارم ؛ مذهب اهل باطن (۱) یعنی‌کسانی که 
ميان نفس وخدا رابطه ای مستقیم فا ئلند , و برای درك حقایقو اسطه 
فلی واستدلالی را واچب نمی‌داند ۰ وذوق و گواهی دل را کافی 
می‌پندار ند . و این مذاهب هيچيك به تنهائی تمام و درست نیست › 
وهیچکدام را هم مطلقاً باطل نمی‌توان دانست , و باید از هر بك‌از 
آنها حق راگرفت و باطل را انداخت »واین عمل را ما پیش ازین 
التقاط خوانده اہم , واگ بخواهيم فارسی بگوئيم شاید گل چینی 
مناسب باشد , و بطور کلی می‌توان‌گفت ؛ تمایل او به جمع آدا و 
سازش دادن آنها با یکدیگر بود . 

بنابر این عقیده که تا بك اندازه حق هم هست » ویکتور کوزن 
به نتایج فلسفه اهمیت بسیار می‌داد , بلکه آن را جزء لابنفك‌فاسفه 
می‌انکاشت , و درمیان فرانسویان اورا بنیادکنندة تاریخ فلسفة 
دانسته اند . 

گل چینی ویکتور کوزن در فلسفه بیشتر از حکمای فرانسه و 
آلمان و اسکاتلند بود.روانشناسی را مبداً فلسفه ووسیله برایرسیدن 
به حکمت علیا می دانست به مشاهده و تفکيك امور از یکدیگر و 
قياس عقلی ؛ و لیکن در گل چینی مسلك معینی را هم ازدست‌نمی‌داد 

و آن تجرد نفس بود که ارو پائیان فلسفهٌ روحی می‌خوانند (۲) ( :در 

مقا بل فلسفشمادی) (۳) . 

در روانشناسی عقیده اش این بود که قوای انسان تنها حس و 
اراده نیست و قوه سومی هم در کار است که عقل است ۰ و عقل اصولی 
دارد و آ نها را درموادی که ازدو وه دیگر به دست می آ ید بکارمی بر د 
امول نة سل کی امل فلت (6) و کا رعق (م) 
پس هرگاه ابن دواصل را به معلومات درونی ارادی تطبیق هی کنیم 


Sp iritualisme )۲( Mysticisme )۱( 
Principe de causalité (£) Matérialisme )۳( 
Principe de substance )۶( 


| e٠ *__ 


ادراك « من » یعنی نفس از آن نتیجه می‌شود , و چون به معلومات 
ناشی از حس تطبیق می‌کنیم جسمانیات وطبیمیات را درك می‌نما ئیم» 
و چون می‌دانیم که این دوقسم موجود خود علت خودفیستند ج وهر 
مطلق را درمی‌يابيم که او خدا است . 

در کلمات ویکتور کوزن چون دقت کنند بوی وحدت وجود هم. 
برده می‌شود و از این رو متدینان قشری مسیحی‌دست ردی به سینه 
او نیز گذاشته اند. 


بخش سوم 
لامنه 


یکی دیگر از حکمای فرانه که از نوسندگان بزرگه شمرده. 
می‌شود دلامنه» (۱) است (ولادش در ۲ ۱۷۸ و وفاش در ۱۸6 
واوداخل در زمره کشیشان کاتو ليك بوداما به سیب عقابدی که اظهار 
کرد در نزد اولیای دين کاتوليك مردود شد › و مخالفت خود را 
آشکار کرد . 

فلسفه لامنه مأخوذ از اصول و اساس مسیحیت است با عقاید 
عررفانی و ذوفی ۰ 2 خلاصه اش اینکه : وجود دو نحوه دارد تحوط 
نا مدودی که متعلق به ذات باری است و نحوءٌ محدودی که متحلق به 
مخلوق است. وجودمطلق وجود مخلوقات را در بر‌داشته و خلقت‌همانا 
ظهور آنهاست . عمل خلقت را خداوند از روی رأفت ومحبت کردمو 
قدا کاری نموده است» چنانکه مخلوفات هربك میمیردتا حیات به 
مخلوق دیگر انتقال یاید . 

وجود مطلق سه جنبه‌اصلی دارد که هريك تمام وجودند . اما از 
یکدیگر متمایز ند اول « جنه قدرت دوم ؛ جثبه عقل سوم ١‏ جنبة 

عشق : واین سه جنبه است که در مسیحیت به عنوان « اب واین و 
mennais )۱(‏ ها 
۲۳ 


روحا لقدس» در آمده است ۰ واین سه جنبه در نفس انسان به صورد 
اراده وعقل وعشق ظهور دارد. ودرعالم طبیعت به‌صورت | لکتر یسیته 
ونور و حر‌ارت در آمده است . 

حقیقت وجود روح است » حتی اینکه از جسم هم آنچه حقیقت 
دارد روح است . وماده حد اواست ؛ چون هر چه مخلوق است‌محدود 
است » یس هرمخلوقی مادی است ؛ اگرچه نفس انسان باشد و روح 
مجرد مطلق جزخدا نیست . 

خلقت ظهور تدریجی تصاعدی ذات حق است . درزه‌ان ومکان . 
ورو به کمال می‌رود اما هیچوقت به کمال نمی‌ردد . چون اگر کامل 
باد مخلوق نخواهد بود » مراحل تکامل ازموجودات بیجان آغاز 
می‌شود وبه موجودات جاندار می‌رسد . درمراحل پست که ماده غلبه 
دارد ها عالم اضطراز است > هرچه بالا می‌دود و عقل غلیه می‌کند 
عالم عالم اختیار می‌شود . 

بدی وشروجود حقیقی ندارد » بلکه اثر محدودیت عالم خلقت 
است » و نتعیجه کشمکش میان دو اصل است یکی: اصل اتحاد و عشق 
که روبه خدا دارد و دیگری » اصل اختلاف و تنافی که به سوی خود 
انتا ی کر دی ملت ات که انم ها دعر و که وو 
ایل را سا کت کے فی ات 

زیبائی حقیقی ظهور حق است در طبیعت ۰ و صنعت بشری 
که مقصود از آن ابجاد زیبائی است جز تقلیدی از صنع الهی 
چیزی نیست . 

اینست نمونه بسیار مختصری از تحقیقات لامنه که شرح آن‌تفصیل 
دارد » اماضرورت ندارد واین‌حکيم در فلسفه خودمنقر د ما نده و کسی 
ازاو پیروی نکرده است . 


ات 


بخش چہارم 
اگوست کنت 
بېرۀاول - شر حز ند گانی او 


حکیم فرانسوی این دوره که تعلیما تش درافکار مردم قرن‌اخین 
تأثیر کلی داشته است « اگوست کنت » (۱) نام دارد » درسال۱۷۹۸ 
متو لد شده وتا سال ۱۸۵۷ زیسته است استعداد علمی فوقالعاده 
داشت ت چنانکه درهیجده سالگی دررباضیات استاد دود , و به تدر سس 
پرداخت یك چند هم برای مدد مماش دبیری « سن سیمن » (۲) و 
همکاری با او را پذیرفت » و سن سیمن نیز مردی دانشمند بود که 
اصلاح هیئت جامعه را در نظر داشت »و مصاحیت آو در فک 
آشکار است . 

اگوست کنت در بیست وهشت سالگی مجلس درسی درخانه خود 
فراهم کرد که عقاید علمی و فلسفی خویش‌را ببان قماید » تحقیقاتش 
چنان قابل توجه بود که بعضی از دانشمندان درجه اول زمان در 
مدرسش حاضر می‌شدند . ازقضا بعد از مجلس سوم به واسطه فرط 
کار وشداید زندگانی اختلال‌دماغ پیدا کرد وچندین ماه دستر ی دود 
چون بکلی شفا یافت دوسال بعد همان مجلس درس را دویاره دای 
نمود » ویس اذ چندی آن درس ها را به نکارش در آورده به چاپ 
رسانید / و آن‌کتا بی کلان است ودوره 2 «فلسفه :7 تحققی» ( ۳ ) زام دارد 
ومهمترین آثراو ات : 


Saint Simon )۲( Auguste Conte (1) 
Cours de Philosophie Posiive )۳( 
۱۳ 


زندگانی ا گوست کنت به خوشی نگذشته است . اشتفال به امور 
علمی و فلسفی به او مجال نمی‌داد که به فکروسعت معاش باشد , طبع 
مستقلی هم داد شت که با کسی ساز کار نمی‌شد واز حسن معاشرت عاری 
بود , حتی مصاحبت زوجه هم برای او ناخوش واقم شد ۰ اگر چه 
ظاهراً تقصیر از طرف خود او بوده است ۰ درهرحال پس از چندین 
سال همسری از یکدیگر جدا شدند . درچهل وهفت سالکی به زن 
جوانی دل باخت » و آن زن پیش از آنکه مزاوجت واقفع شود 
در گذشت ت» اما دانشمند تا آخر عمر مهر او را از دل بیرون ناخت. 
روری سه بار مر تب باسوز و گداز ازاو ناد می کرد وهفته‌ای بك بار 
.5 زیارت خا کش می‌رفت , وازاین روذوق محبت چشید و تغییرحا لی 
پیدا کرد که شابد درافکارش هم تأ ثیر بخشیده باشد . 
گذشته از اخلاق معاش تی احوال اگوست کنت عجیب و صفا تش 
عا لی بود ۰ عزم راسخ واستقامت و فکر مستقل داشت و خير خواه 
عالم انسانیت بود وخیا اش بیشتر دد این راه سیر می‌کرد قوة کار و 
حافظه‌اش عجیب بود . ازسی سالگی به بعد کتاب و نوشته نخوانده و 
در تحقیقات علمی وفلسفی همه از ذخیرة خاطرمصرف کرد » درچین 
نو یسی‌هم , به باد داشت و مسوده محتاج نبود ۰ مطا لب يك فصل بلکه 
يك کتاب را هرقدر غامض وپیچیده فون در ذهن جمم‌آوری و مر نب 
ہی کرد » سپس بك نفس به نکارش می‌پرداخت ۱ 
تصنیف اصلی‌او هما نست که دورءفلسفه تحقفی نام دارد . ودرین 
کتاب فلسفةٌ تحققی مق را EE‏ ات تصانیف دیگرهم دارد از 
جمله یکی که موسوم به «سیاست تحققی» (۱) است . رسالات دیگر 
هم دراخلاق و فلسفه وامور اقتصادی تهیه می کرد که عمرش به انجام 
آنها وفا ننمود » واز عجایب امراو اینست که‌در سالهایآخرز ند گا نی 
دیانتی به اسم «دیانت انسانیت» تأسیس نمود وجمعی به او گرو یدند. 
ودر ضمن بیان عقاید او دراین باب هم اشاره خواهیم کرد . 


Systêème de Politique positive (1) 
° € 


بربر ة دوم تعلیمات او 
۹ مر احل رها نك علمو فلفه 


اصل منظور اگوست کنت اصلاح هیئت اجتم‌انیه بمنی مدنیت 
است به عبادت دیگر؛ تأسیس سیاست نیکو و درست , ولیکن حصول 
این مقصود را به آنقلاب و تبدیل اوضاع نا گهانی با زور میس 
نمی‌داند , بلکه معتقد است که باید عم سیاست دات شود » یعنی 
عمل‌وفن سیاست مبتنی براساس علمی باشد. وافکار بااوضاع مقتضی 
زمان ما نوس گردد ۰ واوضاع سیاست بر مدنیت مبتنی باشد یعنی بر 
ترقی مملومات وافکار و آداب .که هیئت جاممه دارای فلسفه معین 
روشنی باشد » و سیاست برآن مکی شود از آن رو که نشو و نماۍ 
هیئت اجتماعیه وا نون واحد طبیمی دارد که نمی‌توان مختل نمود » 
اهل سیاست بایدآن قا نون را مه دست آورند تا بتوانند پیش آمد 
امور را پیش دیمی کنند › برای اینکه‌آن پیش آمدها را که ناجار 
واقع می‌شود به مجرائی بیندازند که ذحمتش برای هیثت اجتماعیه 
کم و پیشرفتش آمان باشد . 

ده عبارت دیگر یایند فلفه تاربخ را ده دست آورد ۰ زیر که 
چون دراحوال اجتماعات تأمل می کنیم می‌بینیم اوضاعآ نها استوار 
نمی‌شود مکر ابنکه اقطرشان متوافق باشد. و عقاید واصول‌هشتر کی 
داشته باشند که جهت جامعه ابشان نوده . و آنان را به بك سو ديرد 
ودر سیر وسلو کشان اختلاف روی ندهد که مانم پیشرفت کارشان شود 
وهر فومی باید آروهی از دانشه‌ندان داشته باشد که آن اصول وعقاید 
را ترتیب دهند و تنظیم کنند . و قاشد افکار قوم باشند , زیرا که 
تشکیلات و اتظامات جاممه هسته مه آداب واخلاگ مردم‌است و آداب 
و اخلاق مبتنی ص اصول و ما ید اسان است و دانشمندانی که بايد 
رهبر جماعت باشند برای تأسیس اصول وفقابدی که پیرویآنهامابه 


۵ بت 


رستکاری قوم باشد , وبنیاد هیگت اجتماعیه را استوار کند باید در 
خلسفةُ تاريخ تأمل نمایند . 

بنابر تحقیقات اگوست کنت از تامل درفلسفة تاربخ دانسته 
شود که هر رة از علو سات اتان ت مرو زان س فرخاه 
می‌پیماید ؛ مررحله ربانی (۱) که تخیلی است . مرحله فلسفی (۲) که 
تعقلی است » مرحلهٌ علمی(۳) که تحفقی‌است. مرحلهٌ دبانی[ نست که؛ 
جریان امور طبیعت را ناشی‌اد اراده فوق‌طییعت می دا ند واین‌مر حله 
خود نیزچند درجه دارد ؛ در آغاز مردم تخیل وقیاس به نفس کرده 
اراداتی را منشاأً جریان امور دانسته .آنهارا دراشباء مخصوص قراد 
می‌دهند ۰ و چون‌آن اشیاء را موثر در وجود می‌دانند برای هساعد 
کردن آن ارادات نسبت به خود به‌پر‌ستش آنها قیام می‌کنند . کم کم 
چون تخیل انسان قوت می کیرد از پرستش اشیاء متصرف شده , 
موجودات غیرمرثی فوق طبیمی فائل می‌شود وجربان امو را منوط به 
ارادة ارباب انواع وجن وملك ودیو و پری می‌پندارد , سرانجام در 
این مرحله چون عقل ترقی می کند معتقد به‌يك مؤش غیبی می‌شود ؛ 
وبه توحید هی گراید . 

مرحله فلسفی آنست که: عقل‌انسان بر تجر‌ید وانتزاع تواناشده. 
و جریان امور طبیعت را منتسب به قوائی می‌کند که خودشان نها نی 
و آثارشان آشکار است ۰ دراین مرحله عقل انسان برای امور علت 
قاعلی وعلت غائی می‌جوید . وبه جوهر های مسادی و مجرد قائل 
می‌شود. و آنجا نیزقوا وعلل را درآغاز فراوان می‌پندارد سپس کم کم 
آنهارا جمآوری می کند و سرانجام منتهی به يك علت می‌نماید که 
آن را طبیعت می‌خواند 
فرق این مرحله با مرحله پیش آنست که ؛ استدلال و تعقل جای تخیل 
را گی فته وتصورات و مقهومات عقلی ډه جای‌اشیاء واعیان نشسته | ند, 
ولی باز فکر مردم دنبال حقابق «طلق باطنی ونهانیست که بدرستی 
به آنها نمی‌تواند پی‌بیرد . 

Etat mètaphysique )۲( Etat thèologique (۱) 

Etat positive ou scientifique )۳( 

۱۰۹ 


به عقیدهٌ | گوست کنت مرحله فلسفی با مرحلهُ ربانی در واقم 
تفاو تی ندارد , فقط صورتش معقول تراست؛ درعوض چون عقل به‌مقام 
استدلال و احتجاج و چون و چرا رسیده است کم کم افکاد معز لزل 
می‌شود ۰ و شبهات پیش می آبد » و رشته های محکمی که زندگانی را 
به‌یکدیگر پیوند داده‌بود سستي می گیرد باازهم می گسلد. وسرانجام 
اوضاع ز ند گا نی اجتماعی اختلال می‌با بد» پس این‌مر‌حله مرحلها نتقال 
ارمنزل اول ره منزل آخر است 

درمرحلةٌ سوم که 1 علمی و تحققی است تخیل و تعقل هردو 
تابع مشاهده و تجر به می‌شوند .آنچه معتبر است امر محسوس مشهود 
است . و مراد از این سخن این نیست که علم فقط بر جزئیات تعلق 
می گیر د > ز برا می‌دانيم که ادراك جزئیات علم نیست و علم آنست که 
جزئیات را تحت کلیات در آورد ۰ و لیکن مرحلهٌ علمی به امور مطلق 
نمی‌پردازد » چون آن اموربه مشاهده وتجر به در نمی آیند و فقط به 
تخيل و توهم وتعقل در آنها بحت می‌شود . وتخیل و تعقلی که مبنی بر 
مشاهده وتجر به نباشد درعلم معتبر ومسلم نیست ؛ وتجر به و مشاهده 
ادر 2۱ امور مطلقرا نمی کند فقط امور نسبی واضافیر امعلوم‌می‌سازده 
آنچه بر آن به‌طور مطلق می‌توان حکم کرد این است که بهیج امر 
مطلق نمی‌توانيم معرفت پیدا نیم . تنها روابط ومناسبات امور را 
به یکدیکرمی‌توانيم بسنجیم حتی‌اینکه رابطه عليت ومعلو لیت‌حقیقی 
دا نمي‌توانيم دریابیم . وتنها مناسباتی که مابین امور می‌توانیم‌در له 
نکن مناسیت همبودی (مقار نه) درمکان وپبایی بودن ( تعاقب ) در 
زمان ات واین مناسبات است که یه قواعد کلی در می آوریم» و 
علمرا می‌ساز یم ازجواهر وامور مطلق مانند جان وروان وعقل و 
ماده وعلت نخستین که به ادراك آنها نایل نمی شویم . می‌گفريم 
و عارضه ها و خاصیتها را که می‌توانيم ببينيم و بسنجیم و" اندازه 
بگیریم‌مورد توجه -اخته. قواعد وضوابط آنها رامعلومميکنيمومحقق 
می‌ساز یم . واز این رو است که این مرحله را مرحله تحققی‌می‌خوافيم 

یکی‌از پیروان اگوست کنت برای دوشن کردن مراحل سه گا نه 
علم بررسبیل تمثیل می گوید ؛ چون مردم می بینند ترباك خواب 
می‌آورد وقتی که در مرحله ربانی هستند , اکتفا می‌کنند به اینکه 

-۱۰۷ 


فلسفی می‌رسند هی گویند ۰ علتش اینست که تریاك قوةٌ تخدیر دارد » 
وهه این بیان گمان می کنند حقیقت را در با فته| ند ء اما کسی که در 
مرحلهٌ علمی و تحققی است می‌گوید : علتش را نمی‌دانم همین قدر 
تأثیر ترباك را به‌مشاهده و تجربه درمی‌آورم , وبا اموردیکر اذاین 
نوع می‌سنجم وقاعدء کلی می گیرم . 

لفط اروپائی که ما آنرا «تحققی» ترجمه کرده‌ایم (۱) و تحقیقی 
هم‌شاید بتوان گفت چندین معتی در بردارد ۰ یکی اینکه ؛ موضوعش 
امور محقق است ۰ بعنی‌امور مشهود محسوص که وجودآنها منوط به 
فرض وخیال ذاشد » دیگراینکه بحت‌آن برای زندکانی سودی 
می‌بخشد وقیل وقال بیحاصل نیست » دیگی اینکه مباحث آن محقق و 
مسلم است و محل اختلاف وشبهه وتشكيك نیست » و نیز دوشن و 
مصرح و هشحصی است وایهام واجمال تدارد ۰ دیگر‌ایشکه مشثیت‌است 
ودرمقام نقی‌اموری که محل اختلاف‌است نمی‌باشد ومفاهیم و تصوراتی 
راکه در مرحلة ربانی وفلسفی به‌ذهن مردم جلوه گرشده رد نمی‌کند 
وذات باری با جوهر مادی با مجرد ونقی و امثال آنها را هنک 
نمی‌شود ۰ فقط می گوید ؛ چون نمی‌توانم آنها را محقق کنم موضوع 
محت قرار نمی‌دهم . 

باری » درهريك ازمراحل سه گا نه نوعیاز فلسقه ساخته می‌شود 
که متناسب با آن مرحله است. درمرحله نخستین فلسقهُ دینی وربا تی 
است . در مرحله دوم فلسفه ما بدا لطبیمه است , در مرحلهُ سوم 
قلسفه علمی و تحققی ات . تاریخ تمدن به ما می‌نماید که دورءْفلسفهة 
رما نی وفلسفه ما بعدا لطبیعه پیموده شده , وامروز دیگر اذحانو افکار 
بهآ نها قانع نیست وفلسفة تحققی‌را افتضا می کند . و آن هنوز ساخته 
نشده است و از این رو است که احوال مردم پریشان گردیده و 
سر گردانی روی‌نموده . ودرافکار هرجومرج دست‌داده وجامعه‌سستی 


گرفته است . 
Positif (۱)‏ 


1 A 


تاو قتی که قلسفه ربانی‌قوت داهت‌ومردم برآن اعتمادمی کرد ند؛ 
احوال اجتماعی وسیاسی منظم و تکلیفها معلوم ومشخص‌بود ؛ مثلادر 
ارو یا در قرون وسطی که مذهب کاتوليك برافکار تسلط داشت این 
نعمت برای هیثت اجتماعیه فراهم بود. ولیکن مرحلهُ فلسفة ما بعد 
الطبیعه دررسید و آن‌نیز در آخر منتهی به‌چون وچراگردید . ورشتة 
یکانگی گسیخته شد واحوال مردم به‌اضطر اب افتاد , وچون باز گشت 
به آن مراحل کن فت ناچار بايد فلسفه 7 42۸ تحققی یعنی علمی را 
بجوئیم تابتوانیم برای مدنیت وسیاست وز ند گا نی اجتماعی بنیادی 
استوار بگذارم , وعلم مدنیت را بسازم . 

حق اشت که «. مرحله تحققی 42 علم را حکمای ونان آغاز 
کرده‌اند . ولیکن شيوة فلسفی (یمنی مابمدالطبیمه) نزد ایغان‌فالب 
بود , و مخصوصاً پیروان ارسطو این شیوه را داشتند و دوش تحققی 
را مهمل گذاشتند ؛ تا در سدهٌ شانزدهم و هفدهم فر‌نسیس بیکن 
انگلیسی و گالیله ابطا لیا ئی د کارت فرانسوی پا به میدان تحقیق 
نهادند , واین در را به خوبی باز کردند » ولیکن باز درسده هفدهم 
و هیجدهم شیوءٌ فلسفة ربانی و مابعدالطبیعه یکسره بر نیفتاد , و هر 
.چند روش علمی تحققی در این دوره پیشرفت نمایان کرد فلسفه 
تحققی هنور ساأخده نشده » و مصودی که از آن در نظر است به عمل 
نیامده است . 


۲- طبقه بندی علوم 


پس غرض اگوست کنت انست که ؛ تکمیل کننده مساعی بیکن 
و دکارت شود . و فلسفهٌ تحققی را تأسیس و افکار را در مرحله 
تحققی به درستی متمکن سازد ؛ تامدنیت واحوال هیگت اجتماعبه‌از 
تشو یش بیرون‌آمده به کما لی که درخور او است رسد » و چون فلسفه 
۳۳ تحققی همان فلسفه علوم است » وعلوم درسی از مر‌حله ربانی و ما - 
بعدالطبیعه به مرحلهٌ تحققی همه کان پیش نیاهده , و سرعت 
تحو لشان بك اندازه نبوده است » اگوست کنت علوم را به این نظر 

۷ج 


طبقه بندی نموده و آنها را دش قسم قرار داده است ازاینقرار: 

۱- ریاضیات .۲ هیثت و نجوم ۳۰- طبیعی (فیزیك).۶- شیمی 
۵ جان شناسی (معرفت حیات) (۱). *- علم مدنیت (معرفت‌احوال 
هیثت اجتماعیه) والبته ابن تقسیم راجع به علوم نظری است. ذیرا 
که صنایع وفنون علمی ازدايرة فلسفه بیرون‌است . هرچند مایه] نها 
هم از علوم نظری‌گرفته می‌شود . و نیز فتونی که در آنها قاعدهٌ کلی 
استخر اج نمی‌شو د > هأاننك : علمز بان وادبیات و تار بخ و امتال آ نها در 
اینجا منظور نظر نمی‌باشد . 

اصلی که | وت کنب در طبقه ندی علوم در نظ داشته است 
ایئست که ؛ علوم ساده وبسیط بر آنها که تر کیب و تفصیلشان بیشتر 
است مقدمند . چنانکه از عوارضی که موضوع علومند آنها که تفصیل 
وخصوصیت وتر کیب و اختلافشان بیشتر است. متکی بر عوارضی‌هستند 
که ساده‌تر و سیط تر ند و آنهارا می‌توان تامع انها دانست ؛ سی 
امور ساده و بیط مبداً و مبنای امور هر کب و مختلط می‌باشند و 
در باقن آ نها هم آسانتر است؛ پس علمی که‌ازهمه بسیط‌تراست برهمه 
مقدم است . رهرعلمی حقایق ماقبل را می‌گیرد وحقایق دیگر بر آن 
می‌افزاید چنانکه می‌بينيم : ریاضیات متکی برهیج علم دیگر نیستند 
و موضوعاتشان ساده ترین امور است . وهمه علوم دیکر محتاج به 
معلومات ریاضی می‌باشند وعلم نجوم وطبیمی درواقع همان معلومات 
ریاضی است که درجسم به کار برده شود ؛ وشیمی‌را می‌توان فصلی از 
فيزيك دانست . وجاں شناسی یمنی معرفت حیات هم وجهی از شیمی 
وفيزيك است . وعلم مدنیت یعنی‌چگونگی زندگانی اجتماعی‌وجهی 
از معرفت .حیات می‌باشد . ودرواقم علوم‌همه شاخه‌های‌يك تنه هستند» 
و بنابراین به عقيدة اگوست کنت می‌تسوان گفت ؛ سراسر جهان 
صاختمانی است ازاجام در تحت قواعد ریاضی. وعلومی که نام يردم 
جامع مه معلوماتند . و ترتیب پس و پیش آنها هم چنانست که 
بر شهم‌ردیم اما این ترتیب ۰ نظربه پیش هد طبیمی و زمانی است ۰ 


Biologie (1) 
۱۷۰ 


چه‌مبداهمیشه‌ساده و بسیط است ومنتهامختلط ومر کب‌است. ولیکناگر 
نظر به‌اهمیت داشته باشیم ١‏ نکه مختلط تر است مهم تر است چنانکه 
از همه مهمترعلم دین‌است که منظور ومقصود اصلی است. ونکته دیگر 
اینکه : علم هرچه بسیط‌تر است زودتر دو مرحلهٌ اولرا می‌پیما ید. 
وبه مرحلهُ سوم می‌رسد » چنان که ریاضیات از دیر گاهی به مررحله 

و تحققی رسیده » و هیشت نجوم وطبیمی و شیمی در قرون اخیر 
و ارد این مر حله شده| ند > وجان شناسی تاره ڀا به اىن مر حله گذ‌اشته 
وعلم مدنیت که آخرین ومهمترین علوم است هنوز اسای علمی در 
نیافته است . ومنظور ا گوست کنت اینست که این علم‌را هم به مرحلۀ 
تحققی برساند تا فلسفه تحققی که باید مبنای درستی و بهبود احوال 


| گوست کنت پس ازشمارۂ علوم به‌تر تیبی که ذ کر کردیم در کتاب 
معروف خود موسوم به «دوره فلسفهُ تحققی» علوم مز بور را بك يك 
مورد بحث قرارداده وشیوه وروش‌اصول و کلیات آنهارا بیان‌می کند. 
وهريك از آنهارا منقسم به تقسیماتی می‌نماید و تحقیقا تی در آنها به 
عمل می آورد که اگرما بخواهيم در آن واردشویم سخن دراز می‌شود. 
وجای آنهم اینجا نیست ؛ و آنچه از تحقیقات او مقبول است ت آمروز 
درضمن لیات هیا ازعلوم بادر و فلسفه و منطق علمی امروزی بیان 
می‌شو د ۰ بعضی از ن تحقبقات تاز گی‌هم ندارد و از گفته پیشینیان 
گرفته شده است , و کار بدیمی که | گوست کنت کرده همان است که 
شیوه علم تحققی‌را به خوبی باز نموده . وعلم‌را مازهان داده و از کله 
فنون بك مجموعه ۰ و از آن مجموع بك قلسفه ساخته است و a‏ 
عقیده اوهمه امور طبیعت و آ نچه متعلق به انسانست در تحت بكاصل 
ويك قاعده کلی در نمی آ ید ۰ ابتقدر هست که همه علوم‌را می‌تسوان به 
يك‌روش در آورد » وعلم باید جامعیت وکلیت فلسفه را داشته باشد . 
و فلسفه بابد استحکام علم را دارا شود و فلسفه جز مجموع 
علوم که یکجا گرد آودده شود . و حاصل و نتیجة آنها چیزی 
دیگر نتواند بود . 

۱۱۹ 


شيو تحققی علم البته در کمال استحکام و اعتبار است , و لیکن 
گوست کنت در این باب به راه افراط رفته و برعقاید او اعتراض و 
انتقاد هم بسیار شده » وبعضی از آنها حقاست . مغلا گفته‌اند , شیوه 
علوم تحققی را بیش ازحد لزوم بط داده تا آنجا که امور اخلاقی و 
دینی‌را هم از آن خارج نکرده است . و رویهمرفته طبقه بتدی او از 
علوم نه کامل است نه بروجه صحیح است . چنانکه مباحث مخت‌لف 
روانشناسی را درضمن جانشناسی وعلم مدنیت مندرج ماخته ,و جره 
علوم شماره نکرده وفنی مستقل ندانسته است . از آن رو که معتقد 
نبوده است که در نفس و قو عقل بتوان مطالعة درو نی کرد ؛ و می- 
گوید ؛ درصورتی که ما همه امور را به عقل می‌سنجیم عقل را بچه 
می توانیم بسنجیم ؟ و نیز علوم را از یکدیگر پرجدا دانسته وحد 
وسطی میان آنها قائل نشده است , به‌سیب اینکه به‌تحول موجودات 
معتقد نبوده وانواع را بکلی‌از یکدیگر متمایز پنداشته است » وحال 
آنکه دانشمندان امروزی ممتقد‌ند به ابنکه مان موجودات جا ندار 
و بیجان وهه‌چنین میان‌گیاهها و جانوران حدود فاصل قطعی‌نمی‌توان 
یافت . و نیز می‌دانیم که قوة الکتريك ونور و حرارت همه يك منشاً 
دار ند » واز خطاهای مزر گے | گوست کنت اینست که » زیاد عملی‌شده 
وعلم را منحصر به اموری دانسته است که سود دنیوی آشکار دارد . 
مغلا جستجو از احوال درو نی ستار گان و تحقیق در عوالم ماوراء 
عالم‌شمسی ۰ و تفتیش در ساختمان درونی جسم واجزاء خرد ناپید‌ای 
آن » و دنبال کردن از موجودات ذده بینئی و فرضهای بزر گک‌علمی 
ازقبیل فرض لاپلای درهیکت عالم , وفرض لامارك درنشو و ارتقای 
جانداران . و مانند این مسائل را بهوده شمرده و از دابرةهٌ علم 
بیرون پنداشته استت: 

ابن اعتراضات به جای خود » ولیکن اصولی که | کوست کنت 
برای علم اختیار کرده امروز هم مقبول ومسلمست ؛ یعنی از طرفی 
دانشمندان شك ندار ند که‌در علم بابد به شوه تحققی پیشرفت. و از 
طرف دیگر بنیادیکه او برای طبقه بندی علوم پیشنهاد کر ده مصدق 

۳ 


ات و فط اصلاحات جز لی در آن به‌عمل آورده‌اند 

درهرحال چنا نکه پیش گفتيم , اگوست کنت در تقسیم و طبقه - 
بندی علوم نظر داشت به این که از عوارض و آثار طبیعت آنها که 
ساده‌تر ند درظهور ویروز مقدمند. وعلم به‌آنها هم مقدم و افع‌می‌شود 
و کم کم می‌رسيم به آموری که طول و تفصیل و اختلاط و تر کیپ و 
تعقیدشان بیشتر است . وهريك ازعلوم متأخر مبتنی برعلوم متقدم 
وتابم آ نها است ۰ چنانکه کمیت ومقدار وعدد سیط ترین‌آمورن » 
وبه این واسطه ریاضیات که علم به کمیات است مقدم همه علوم است » 
ویس از آن علم به احوال اجسام بیجان است که به تر تیب ساطت‌علم 
نجوم وعلم فيزيك وعلم شیمی است ۰ آنگاه می‌رسیم به احوالاجسام 
جاندار گة البته طول و تفصیل و تعقیدشان بیش از اجسام 
بیجان است . وبه همین جهت معرفت حیات باجان شناسی که. گذشته 
از تفصیل و تعقیدش مبتنی پرعلم به احوال اجسام بیجان است بعداز 
آنها می‌آید » وازاین پنح‌علم ریاضیات دیری است که مراحل اولرا 
پیموده و به مرعلهٌ تحققی رسیده وهیئت ونجوم درسده شانز‌دهنم و 
فيزيك درسد؛ٌ هفدهم » وشیمی در سده هیجدهم , وارد فرحلةٌ نحفقی 
شده وا کنون درست در آن مرحله سیر می‌نمایند . جان ثناسی را هم 
می‌توان گفت تازه به این مرحله قدم گذاشته است (۱) . 

ازمیان موجودات جاندار کاملتی ازهمه نوع بشر است › و بیش 
به هیثت اجتماع زندگانی می‌کند » پس آخررین و مهمترین علمی که 
خاطر ما را می‌تواند مشنول کند علم به چگونگی اجتماع‌بشر است؛ 
که همه تحقیقات ۲ گوست کنت و تأسیس فلسفه تحققی‌مقدمه آن‌علم بود. 


۳ علم مدنیت 
تأسیس معرفت چگونگی اجتماع بش از مفاخر اگوست کنت 
(۱) این بیان راجم به صد سال پیش است که | گوست کنت این 
تحقیقات را می کرد ۰ ودر این بکصد سال علم جان شناسی‌به درستی 


مه مرحله تحه‌فی در اة ات 3 
۳ 11\— 


است . و او ده زیان فرانسه نامی برای این علم جمل کرده 
است (۱) که مابرای احتراز از درازی لفط آن را علم مدنیت ترجمه 
هی کنيم . 

البته سیاری از دانشمندان پیشین از حکمای اقدمین تازمان 
| گوست کنت درقواعد اجتماعات بشر نظر کرده بودند .و تحقیقاتشان 
به نام حکمت عملی تدوین شده بود » ولیکن دانشمند فرانسوی از 
وجهه دیگر دراین موضوع وارد شد . و آن را مانند علوم متقدم به 
شیوءٌ تحققی در آورد > ومبتئی برمشاهده و تجر به کرد و احکام کلی در 
آن دریات » و درشمار علوم نظری قرارداد . وچون ما آن را علم 
را 0 مود 
موضوعش‌فقط يك قسمت ازموضوعات علم مدنیت است که | گوست کنت 
تاسیس کرده است » وبه علاوه وجهه دیگردارد . 

کتاب فلسفه تحققی ا گوست کنت که شش مجلد کلان است ؛نصف 
بیشترش درعلم مدنیت است . گذشته از ابن که کتابها ورساله های 
دیگرنیز دراین موضوع تصنیف کرده‌است , زیر ا که درایں فن ما نند 
فنون دیگر به کلیات وبیان روش علم قانع نشده بلکه بنیاد آن رانیز 
ریخته , ونظربات مر بوط به روانشناسی وعلم اقتصاد واخلاق را در 
آن مدخلیت داده » ودر این جمله از نظ فلسفة تاریخ تحقیق کرده 
است ویقین است که ما دراین مختصر نمی‌توانيم علم مدنیت را باز 

یم » و باید تنها به بعضی فکات برجسته ازتحقیقات | گوست کتت 

اکتفا کنيم . 

به عفیده | گوست کنت وقوم قضایای تاریخی را به خواست خدا 
توجیه کردن‌کافی نیست , وبابد دانست که آنها به مقتضیات مراحل 
مختلف ز ندگانی اجتماعی ومدنی مر تبط می‌باشند , و نظریاتی را که 
ازشواهد تاریخی استنباط میشود باید با قوانین کلی طبیعت بشری 
سنجید و تطبیق‌نمود. که اگر موافق نباشد صحیح نخواهد بود . زیرا 
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که جریبان احوال سیاسی قانون ممینی داردو آن قا نون را بایدبدست 
آورد. تابه تاریخ بتوان علمیت داد ووقایم تاریخی را بتوان در تحت 
انضباط در آورد . 

هیئت های اجتماعیه را می‌توان به بدن انان وحیوان تشبیه 
کرد » وهمان موافقت وساز گاری که دراعضای بدن لازم است تاز نده 
وسالم يما ند , دراعضای جماعات هم واجب است. وهمچنان که جان 
شناسی یك علم است که به فصول و ابواب تقسیم می‌شود . علم مدنیت 
هم یك علم است که تاریخ وسیاست واقتصاد و روانشناسی وغیر آنها 
فصول وابواب آن می‌باشد . 

درموضوعات هرعلم که وارد می‌شویم می‌بینیم‌امور متملق به نها 
دوقسم است ۰ سکونی (۱) و حر کتی (۲) سکونی اموری است که 
لازم وجود هیگت است. وانتظام هیثت (۳) بسته به اواست وحر کتی 
اموری است که لازم تحولات هیثت است و ترقی (4) هیثت بسته به 
آنها است . مثلاعلم بدن دوقسمت است ۰ علم تشر یم وعلم وظائف 
اعضا > علم تشریح معرفت اعضای بدن است که لازم وجود و انتظام 
هیثت بدن می‌باشند » وعلم وظائف اعضا معرفت عملیات و حر کات 
اعضا است که تحولات و ترقیات بدن از آن نتیجه می‌شود. پس تشر بح 
علم به امور سکو نی است. ووظائف اعضا علم به امورحر کتی است. 

در هیشتهای اجتماعیه هم چون مانندبدن‌می‌باشند, همین دوقس 
امورمنظور است وهردوقسم به یکدیگر مسر تبطند . انتظام بسته به 
ترقی است وترقی بسته به انتظام است . 

تحقیق امور سکونی مختصرش اینست که مدنیت سه عضو اصلی 
دارد. اول افراد اشخاص , دوم هیگت خانواده ؛ سوم عینت اجتماعيةه 
اینکه بعضی گفته اند ۰ اجتماع بشر به واسطه اینست که افراد 


سود خود را در حممیت دیده اند درست نیست » زیرا تا اجتماع 
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نمی کردند سودمند بودنش‌معلوم نمی‌شد. حق اینست که در نهادانسان 
دوتمایل هست": یکی خودخواهی (۱) ودیگری غیرخواهی (۲) که 
ناشی از عواطف قلبی است , و آن از عوامل نیرومند فطرت انسانی 
می‌باشد . 
نخستین اثر فطرت غیر خواهی و عاطفه قلبی تشکیل هیئت 

خانواده دوده است ۰ در این هیئت ِِ انسان يه نعمت همکاری 
وفائده تا بعیت ومتبوعیت برخورده ومشق‌آن دا کرده و برایزندگانی 
اجتماعی مستعد شده » و لزوم تقسیم‌کارهم به این فکر یادی کرده و 
هیئت اجتماعیه را کم کم وسعت داده , تا آنجاکه برای تنظیم این 
احوال منتهی ره تشکیل حکومت ودولت شده است . 

پس تأسیس مدنیت نتیجهٌ حس غیر خواهی اضان است که قو 
عقلیه بر آن ضمیمه می‌شود و بر‌حس‌خودخواهی علبه می کند , و په 
صورت نوع پرستی درمی آید وبقای نوع دا به منزلهٌ دوام و بقای 
شخص خود می‌با بد . 

پس مبداً علم اخلاق هم به دست آمد ودانستیم که ۰ مایه اخلاقی 
همان غیر خواهی‌است. واین مايه اخلاقی به پر ورش عواطف وتر بیت 
قوءٌ عقلیه قوت می‌گیرد» وسرانجام می‌بينيم نیکی احوال و ترقی‌نوع 
بشر به تناسب ترقی قوهٌ علمی او است »که همواره حس خود پرستی 
را منلوب حس نوع پرستی نماید » و پرورش مغز با پرورش دل 
همراه باشد . 

نکته مهم ابنست که امور مختلف مدنیت همه بهم مر بوطند ۰ و 
هرچیز که در یکی از آن امور تأثیر کند » درامود دییگر هم مو 
می‌شود. وترقی بعضی از احوال بدون ترقی احوال دیکن صورت‌پذیر 
تیست . اخلاق وافکار و آداب‌وقوانین و تأسیسات همه بر یکدیگ تا گیر 
دارند , و تحولات آ نها با هم مر تبط است واحوال مدنیت را به قو 
جبریه نمی‌توان تفییر داد . 


Egoisme )۱(‏ 
(۲) eصmوAtrui‏ این لفظ را هم | گوست کنت جمل کرده‌است. 
۳ 7 ۳۳ 


اھا ی زر کن خان اسف فی زوا رات 
احوال عقلی وعلمی انسان گفتیم که سه مرحله را می‌پيماید ۰ و ترقی 
فوع انسان بسته به میزان غلبةٌ جنبة انسانی برجنبة حیوانی است .و 
مدین اصلیش درجة مشاعر و مدارك وفوة عقلیه است . و در هر حال 
احوال‌مدنی وسیاسی وهیثتهای اجتماعیه. بامراحل سه‌گانهُ ربا نی و 
فلسفی‌وعلمی مطابق است . 

نظر | گوست کنت دراین تحقیقات به‌هیثتهای اجتماعیه و مدنیت 
اروپائیان اسک بنابراین می‌گوید , سیاست و حکومتی که مطابق با 
مرحله ربا نی است ؛ روح جنگی(۱) دارد وهنوز حس خود پرستی 
مردم در آن مرحله غالب است . ومدار امن برزد وخورد و جنگ و 
جدال است . این مرحله در اروپا در قرون وسطی جاری , و کمال و 
حسن انتظامش هنگامی‌بود که مذهب کاتو ليك قوت ورواج وعمومیت 
داشت » ودر موقع خود بهترین وجه احوال مدنیت بود . پس‌از آ نکه 
<وره ریانی سپری شد ودر سده شا نز دهم وهقدهم و هیجدهم مرحله 
فلسفی پیش آمد . احوال حکومتی وسیاسی مرحله حقوقی وقا نونی را 
پیموده » ومردمان دنبال تحصیل‌حقوق واختیارات رفتند . اکنون که 
به مرحلةٌ علمی و تحققی رسیده‌ايم . احوال مدنیت در تحت تأثیر 
صنایع و پیشه‌وری وچکونکی تولید ثروت وایجاد محصولات و کالای 
کارخانه‌ایست . وتعیین تکالیف مقدم بر تشخیص حقوق و اختیارات 
است » و حواس همه متوجه حل مسائل اجتماعی و مناسبات کار گران 
و کار فرمایان می‌باشد که‌چه تر تیبی‌باید فر آهم‌شود تاعامةُ مر دم بتو اند 
کار بکنند . و نیز قو عقلیة خود را پرورش دهند که اساس ترقی 

تحقیقات مهم اگوست کنت این بودکه در کتاب « دوره فلسفةٌ 
تحققی» به تفصیل آورده و ما به نهایت اختصار گذران‌ديم ۰ این 
مقدار از تعلیمات او هررچند بی‌عیب ونقص هم نیست در اذهان تأثر 
عمیق بخشیده , و می‌توان گفت ؛ جریان افکار را تغییر داده . وهم 
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اکنون مدار تحقیقات علمی می‌باشد » فلسفة اوه م که در سراسر سد 
توزدهم کاملا محل توجه بود » و دانشمندان بزرگ بدان گرویده 
بودند . هنور با تصرفات جز ئی که در آن به عمل آمده طرفداران 
بسیار دارد ۰ و شاید بتوان‌گفت که اصول آن فلسفه متروك و منسوخ 
نشده است ۰ ودر فصول آینده باز ازاین مبحث گفتگو خواهيم کرد . 


۴ - دین انسانیت 


درشرح حال | صت کف اشاره کردم به‌اشنکه ۱ درسالهای آخر 
عمرذوق محبت چشید , وحالش تغییر کرد . البته اصول عقاید غلمی 
وفلسفی خود را ازدست نداد , و لیکن همان اصول‌را ننیاد عرفان- 
ما بی ساخت وبر آن بنیاد دیانتی به‌نام «دین انسانیت » (۱) بنا کرد 
ومعبدی برپا نمود . وعباداتی مقرر داشت که این جمله در نظر اهل 
علم شگفت دود » وا کش اعتقاد کرد ند که دو باره دماغش اختلال با فته 
است » و بعضی ازپیروانش دراین قسمت‌ازاو جداشدند. و لیکن‌ظاه را 
در کار او شایبة عوام فریبی وجاه طلبی ومنفعت پرستی نرفته است › 
و بهر جهت تعلیماتی که اگوست کنت در آن دوره ظاهر کرد خواه 
دیوانکی باشد خواه فرزانگی . امری بدیم است و سزاوار است که 
مختصری در آن باب بکوئيم . 
در فلسقه تحققی بیان شد که دو اهر قوی در وجود انان مؤش 
است ۰ یکی حس وعاطفه یاعشق , ددگری عقل . به عبارت دیگر دل 
ودماغ (یادل و مفز) و نیز گفته شدکه در آغاز امر انسانیت دل بر 
مغز غلبه داشت . یعنی ءواطف واحساسات برعقل مسلط بود و لیکن 
کم کم هغز قوت گرفت , ودل را تابع احکام حود ساخت . اکنون 
هنگام آن رسیده است که باز دل قوت گرد ومفز را رهبری کند ب 9 
این مقصود تنها به دیانت می‌تواند حاصل شود ,دیانتی که معلومات 
امروزی ما را دریاب عا لم خلقت بتواند فراهم‌گیرد . وجامع گرددو 
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چون دیانت مستلزم تصدیق به وجود یگانه ایست برتر از همه کس 
که کلیهُ زندگانی مردم تابع او شود . در این مرحلهُ تحققی که 
هستیم چنین وجودی جزانسانیت نتواندبود. پسا|گوست کنت‌انسانیت 
کلی را که افراد گذشته وحال و آینده اعضای آنند: و در راه تررقی 
وسعادت نوع بشر کوشیده اند به عنوان وجود واحد موضوع عبادت 
قرار می‌دهد . ووجود | کبر (۱)می‌خواند و خودرا امام‌یاپیغه‌بر(۲) 
این دین میداند . 

در دین انسانیت عبادت این نیست که ١‏ انسانیت را بیرستند , 
کرد اما نه اینکه چیزی درخواست کنند . بلکه بايد در کمال‌مطلوب 
انسانیت تفکر نمایند . مردمان مقرب و معزز در حوزه این دیانت 
کسانی‌هستند که خدمت به نوع می‌کنند .و شرافت هر کس دراینست 
که از اعضای وجود اکبر باشد ۰ بعنتی خدمتگز ار انسانیت دوده و 
اندیثه وکرداری همواره وة محافظت و تکمیل انسائیت باشد . 
وخلاصه این که مقدس ترین تکالیف وهمچنین بالاترین سمادت‌ها 
غیر پررستی است . 

چون اهمیت عاطفه و احساصات قلبی دانسته شد , پس صنمعت و 
هتر‌های زیبا در جامعه مقامی والا دارد . و اولیای دین انسانیت که 
مقتدا ورهبر می‌باشند بایدحکمت وشمررا جمع داشته باشند, ومردم 
را در ایمان به این سه اصل راسخ کنند ,که در انسانیت عشق مبداً 
است وانتظام مبنی است وترقی غایت است . 

درحوزء دیا نت انسانیت زن مقامی بلند دارد . به سیاست نبا 
بپردازد اما وظائف مهم دیگر برعهده او است » و با ید مرد رآمهذب 
کند وبرای این منظور باید پرورده شود . 

ان در دين انسانیت همین اصول که به اخعصار هآ نها اشاره 
کردیم اکتفا شده بود چندان سخیف نمی‌نمود .و لیکن| گوست کنت 
آداب وسنتهائی هم مقرد داشته است که دیشتر حق به کسانی می‌دهد 


Le Grand prêtre (¥) Le Grand Etre (۱) 
بت ات‎ 


که ار را درسالهای آخر مخیط دانسته اند وبنایر این شرح آنها را 
دی قفا یده 2 همین قدر گوئیم اکثر آداب مذهب کا تو ليك‌را تقلیه 
کرده ۰ ورد نکی دیگر ده آ نها داده است ت چنانکه در بارء دین‌انسانیت 
گفته اند؛ همان مذهب کاتوليك است که نام عیسی را از آن 
برداشته اند , و بیضی گفدند همان مذهب کاتو ليك است که کلاه‌علم 
در سرش گذاشته اند . 

عجب ابن که دين انسانیت ده قسمی که | گوست کنت مقرر داشته 
در سیاری از کشورهای اروپا وام یکا پیروانی هم پیدا کرده که 
محافلی تشکیل داده , و به آداب وسنن آن دين عمل‌نموده , وهنوز 
هم می‌کنند و درپاریس خانه | کوشت کنت را کهه دانمته و معشوقة 
نا کام او را مانند مریم عذرا می‌نگرند » و مجب تر اینکه بعضی از 
او لیای این دين از دا نشمندان ومردمان بزر گوار بوده اند . 

با آنکه آداب ومناسکی کها گوست کنت برای دین انسا نیت‌مقرر 
دات شته به نظراهل تحقیق سخیف می‌:ماید تا آنجا که شبهه مخبط بودن 
او رفته است » و لیکن سضی ازصاحب نظران هم معتقد‌ند که از آن 
امر نباید اینقدرها شگفتی نمود. و نبایدحک کرد به این که تأسیس 
دیانت با تنظیم علم وفلفة تحققی منافات داشته است * بایدبه‌خاط 
آورد که اگوست کنت از آغاز . نظرش اصلاح هیئت‌اجتماعیه بوده 
وفساد جامعه را در این یافته که عقا ید دیمی مردم سست ده است و 
همواره مذهب کا توليك را می‌ستود که اساس متینی بوده و تا وقتی که 
متبع بود جاممهٌ اروپا از حیثآداب ورسوم واخلاق به درستی‌انتظام 
داشت . و لیکن پس از سیری که مردم اروپا دراین سیصد سال اخیر : 
کرده‌اند به مقتضای قا نون‌حالات‌سه گا نه که پیش ازین بیان کرده‌ایم» 
باز گشت به سوی آن مذهب حر کت قهقرائی خواهد بود » ووقوعش 
محال‌است زیرا که مذهب کا تو ليك‌متکی بر فلسفة ربا نی وما بعدا لطبیعه 
است » وامروز این دومرحله طی شده ودینی که بر آنها متکی باشد . 
هرچند درزمان خود سودمند بود » این زمان پیشرفت ندارد و از 
طرف دیگی هیئت اجتماعیه جهت جامعه می‌خواهد و جهت جامیه در 
هرحال دیانت است , واز آن گریز نیست ولی ام وز دیا نت با ید در 

1 اب 


فلسفة تخققی مبتنی باشد , زیرا که هیچ دینی مقبول و متبع نمی‌شود 
مکراینکه دا نشمندان عص‌نیذیرند وادیان پیشین هم بهمین نحو 
رواج بافته که دانشمندان آن زمان پذیرفته‌اند , وعامه بنابر حسن 
ظنی که به آنان داشته‌ا ند پیروی کرده‌اند , و امروز دانشمندان از 
مرحلهٌ ربا نی و ما بمدا لطبیمه گذر کرده‌اند و دیانتی‌که آنها از روی 
عقیده وایمان بتوانند بیذیر ند , جزاینکه باعلم تحققی ساز کار باشد 
چاره‌ای ندارد ایئست که | گوست کنت ابتدا فلسفه تحةقی را تأسیس 
نمود ۰ سیس‌دین انسا نیترآ برآن مبتمی ساخت ؛ نا بر این اینقدرها 
حم سز‌او ار تخطه ا جه اولا او دين را به‌آن معنی که قدما می- 
گفتند ؛ ازعالم غیپ‌آمده نگرفته است . و امری ممقول قرار داده 
است , ثانیاً دبانت را برای استواری بنیاد عدنیت وهیات اجتماعیه 
واچپ دانسته است » واین عقیده را موجه ساخته وار کجا که به‌اشتباه 
رفته داشد ٩‏ 

این بیا نات بطور کای شابد صحیح باشد» امابعد از آنکه همه را 
تصدیقکر‌دیم یك حرف باقی,می‌ما ند که اکر اسو لی که مذهب‌کاتوليك 
بر آن بنیاد شده ۰ ا احوال مر‌حله فلسفه تحققی تناسب ندارد . در 
آداب ومناسك مذهب کاتو ليك نیزهمین سخن می‌رود وا گر تأسیس‌دین 
انسانیت جابوده . آداب و مناسکی راهم می‌باست با افکار دورهٌ 
تحققی ساز کار کرده باشند . و جبای انکار تیست که در ده دوازده 
سال آخر عمرسلطان عشق در ملك وجود ا کوست خیمه زده بود ؛ و 
باردیگر «مملوم شد که عفل ندارد کفایتی» مگراینکه یگونند : در 
این طریق «خلق مجنونند ومجنون عاقل است .» 

هجوج 

فکراصلاح احوال هیثت اجتماعیه ومدنیت در سده نوزدهم در 
فرانسه منحصر به ا گوست کنت تبوده‌است . چند نفردیگرهم بوده‌اند 
که مخصوصاً از نظر اقتصادی خواسته‌اند از دوی تأمل واساس علمی 
امور مردم را از جهت زندگانی مدنی بهبود دهند , و از این رو 
آنان را درشمارة حکما می آور ند ٠‏ ولیکن این اشخاص در حکمت 
نظری تحقیقا ت ی که قابل ذ کر باشد ندار ند » در حکمت عملی یعنی‌در 

ت۲۷ - 


امور اجتماعی هم آرائی که اظهار کردها ند چندان‌طظرف توجه‌ نگردیده 
و به موقع عمل نیامده » یااگر آمده دوام نکرده و عمومیت نیافته و 
تأثیری در زندگانی مردم ننموده است . آژاین‌رو مابه تقصیل آراء 
ایشان نمی‌پردازيم همین قدر گوشزد می کنیم »که نام سه نفر از این 
اشخاص بیشتر از دیگران برده می‌شود ؛ یکی‌همان «سن‌سیمن» (۱) 
است که دراحوال اگوشت کدت ره او اشاره کر دہ ایم ۰ 3 اصول مسلك 
اواین دود که در قاعده توارث اموال را ازمیان مردم با ید برداشت 4 
وهمه بابد به وسیله اشتفال به کار مماش کنند » ومشاغل وپیشه‌ها باس 
میان مردم موافق استعدادشان به تشخیص دولت تقسیم شود, ومیزان 
مزد هر کس راهم دولت معین کند (ولادتش ۱۷۲۰ تود و دره ۲ ۱۸ 
در کذشت .۰ ) ۱ 

یکی دیگر «فوربه» (۲) نام داشثه است ۰ ۱۷۷۰ تا ۱۸۳۷ 
وعقيدة او این‌بود :که هیئت های اجتماعیه بابد کوچك باشد . و 
وسعت وجمعیت آنها بابد فقط بقدری باشد که اعمال افراد هر هیگت 
حوائج آن هیثت را ازحیت امور معاش کاملا بر آورده کند ودر این 

فوریه جمعیت این هیگت ها را هز ارو ششصد و بيست نفر معین 
کرده و آنها را « فالانق » (۳) می تاهید , و محلی که برای این 
جماعت می بایست تهیه کنند « فالانستر » )٤(‏ خوانده‌اند . بعضی 
ازپیروان او در امریکا باك فالا نستر اش "ردند و لی چندک بیس 
دای نماند . 

یکی دیگر « پرودن» ( )٥(‏ (۱۸۰ :۱ ۱۸۰۵) نام‌داشت و او 
اساص هد نیت را جمین می پنداشت ٩‏ اشخاص به‌آزادی برای کار ا 
بکدیگر مجتمم‌شوند . وغیراز آلات و ادوات کار سرمایة نقدی نداشته 


Fourier )۲( Saint - Simon )۱( 
Phalanstère (¢) Phalange )۳( 
Proudhon (°) 


نت۷ ۷ مه 


باشند ۰ ومز‌دکار گران همه یکان باشد و حاکم و محکومی هم در 
مبان ابشان نباشد وخود سرز ند گا نی کنند . 

رآیهای این اشخاص به نظر عجیب می آبد ؛ و بهمین جهت پیشرفت 
نکرده و لیکن نام ایثان بافی‌ما نده است به واسطه اینکه این‌عقاید 
رااز روی اصول ومبا نی فلسقی می‌خواستند توجیه کنند واین‌تحقیقات 
مقدمهٌ تأسیی مسلك « سوسیالیست » (۱) بوده است که می‌خواستند 
حیئت مدنیت را به زور قا نو نگز اری وحتی به | ثقلاب اصلاح کنند ؛ 
درمقا بل دانشمتدا نی که معتقد ند که مصلحت مدفیت در اینست که به 
طبیعت واگذاشته شود و آنان را اقتصادیون (۲) می‌نامند. 


۰ Economiste. (1) ` Şocialiste (0 
ات‎ 1 


۳ 


حکمای انگایس 


در اوا در سده هیچدهم و اوایل‌سدة نوزدهم درانگلستان مردمان 
داشمند فراو ان بوده‌اند » اما دم فاسفد مقامی نداشده‌اندکه لازم‌باشد. 
اوقات سیار مصر وف اشان دسا دم ۲ ار جند نر اد دا سيه هي متر ند 
مختصری باد ھی کنیم . 


جرمی بتام و جمزمیل 


«جرهی تام (۱) ازال ۱۷٤۸‏ ۱ ۱۸۳۲ زد + در جلد 
اول این کتاب نير به او اشاره ترده‌ايم . دز "وایل د نرزددم در 
سیاست انگلستان وجودی موثر بوده اسن وبه سېس پنیادی ند برا 
اخلای وسیادت اختیار کرده معر وف است له هیزان کردار . سمنی‌عمل 
نيك و بدو فوجبات‌آن چه درالم اخلای وچه در عالم ياست رنج و 
خوشی است بابد عملی‌را اختیار کرد ک» خوشی حاصل از او بیشتر و 
بادوام ترو مثرتر و شامل حال جماعت اکش باشد . وعملی که بايد 
از آن دوری جست آنستکه ر نجی از آن بر آید و در آن نیز همان 
قیودی که درباب خوشی کردیم باید رعایت شود به عبارت دبکراساس 
اخلاق سود خواهی وجلب خوشی است ,وا گراین اصل‌را خودخواهی 
عم بخوا نید با کی‌نیستزیرا که سودوخوشی اذخاص بایکدیگر مناغات 
ومزاحمت نباید داشته باشد . و نمی‌توا ند داشته‌باشد وخود خواهی با 
غیر خواهی کاملا ساز کار است ۰ بلکه لازم وملزوم یکدیگرند وحق 
اینست که.: جرمی ینتام یکی از امسان دوستان و انسانیت پروران 

Jeremy Bentham )( 

۱۲6 


نامی انگلستان دودو است : ۰ 

جمزمیل (۱) (۷۲۳ ۱۱۷ ۱۸۳۶) از تام جوافتر بود» 
امابااو دوست وهمقدم گردید وها نند اودر سیاست کشور خو ش‌دخالت 
مهم نمود » طبقهٌ متوسط ملت را در مقابل اشراف تقویت هی کرد . 
عامل موش را درملت تعلیم و تربیت می‌دانست که مردم خیرو صلاح 
خود را بهتر تشخیص کنمد ‏ و به راه خردهندی پرو ند . اثر فلفی‌او 
کتابی است که به نام «شربی ذهن انسان» در روانشناسی نکاشته 
است . نشیاد.. تعقلرا بر تداعی معا نی ومناسیت تصورات ومعلومات با 
یکدیگں می‌پنداشت » وار این اصل برای همه امور زند تانی نتا یج 
مهم می گر فت که شرح آن دراین مختص نمی گنجد . 

ویلیام همیلتن 

و بلیام همیلتن» (۲ در ۱۷۸۸ زاده وتا ۱۸۵۶ زسته است؛ 
واو پیرو کانت می‌باشد »> وعقل انسان را از ورك اهر مطلق عاجز و 
فةط قادر براأدراك امور تسبی می دا ند یه این هعئی a_>‏ برای اسان 
علمی ومعرفتی ممکن نیست هگر درحدود چکونکی فوای او . وقوه 
عقلی انسان چیزی را در ثمی با ید هگراینکه آن را مشر وط و معیں 
ومحدود سازد , ودر واقع ادراك انسان نسبت به چیزی جزاین‌منی 
ندارد که آن را مشروط ومحدود کند چذانکه حقیقت فلسفه هم جن 
تحدید کردن جیزی نیست › و ما مر اىن آنجه انان اورال می کند 
مشروط ومحدود است, پسذات مطلقر | که مشروط ومحدودنمی‌تواند 
بود ادراك نمی کند , وما نمی‌توانيم به چیزی علم پیدا کنیم . مکر 
اینکه آن را باخودمان يابا چیز دیکری که‌معلوم ماباشد مقابل کنیم؛ 
دقن رها از درا ام مالین ر ووا م شرو د ون 
ما هر امری را مشروط يه امر دیگری که براو مهدم باشد می کند ؛ . 
بمنی علت برای آن می‌جوید . اننست که ذات غير معلول به فهمو 
ادر ال ما در نمی آ بد ۲ 


William Hamilton )۲( James Mill )۱( 
—\ 0 


طامس کار لایل و کار لر یج 

د طامس کارلابل » (۱) (۱۷۹۳ تا ۱۸۸۱) در اصل نویسنده 
وادیب ومورخ بود , اما نظر دلسفی دم داشت و در این باب متمایل 
ده قیلسوفان آلمان دود . برای هرچیز صود تی ومعناگی قائل نود 
چنان که صورت انان حیوانی است دو پا که جامه می‌پوشد أمامعنیش 
نفس و روح و امری الهی است . این تن گوشتی برای حقیقت انسان 
گور است . و آواز و رنگ وشکل ومتملقات دیگرش کفن او است : 
ولی این کفن در آسمان بافته شده است . همچنین ماده صورتی است 
و در درون او معتائی هست , زبان و شمر و صنعت و دين و دولت 
همه صور وعلائم‌اند . رمان ومکان صور تھا ی از تخیلات ذهنی‌هستند» 
و قشر با ظرف مدر کات ومفهومات ما ازاموز جهان می بأشند. صورت 
ظاهر حال ما زادن ومردل ۱ معنی و باطنش بودن و ماندن 
است . جز این که معنی و حقیقتی که درپس پردة این صورتها است 
ازقوه ادراك ما رون أ وات ده او جن تعظیم و پرستش کاری 
نمی‌ته انیم . کسانی که می‌خواهند ذات باری را به عقل اثبات کنند 
نمایند. . معرفت یافتن برحقیقت کاردل است نه کارسر... و از اےے 
قبیل تحقیقات بسیار : 

یکی از رآبهاع» برجستهُ کارلایل اینست که : مردم دوطیقه بیش 
نیستند »۰ یکی توده عوام دیگر خواص و خردمندان. که آنان را 
دلاوران می‌خواند و معتقد است که هرجه درجهان واقع می‌شود آ ار 
دلاوران است » و آنان باید. پیشوا باشند وعامه ازایشان پیروی کنند: 
و در واقم این دلاوران فرستاد گان خدا هستند که خلق را رهبری 
می‌کنند ۰ واین عقیده را کارلایل در کتایی شرح وبسط داده که آن‌را 
« دلاوران و دلاور پرستی» نامیده و گروهی از این دلاوران را نام 
برده » و در احوال ایشان مطالعه نموده که از جمله شارع مقس 
اسلام است . 


Thomas Carlyle )۱( 
SN 


«الریج» (۱) در زمان بر کار لا بل هقدم بوده است ( ۲ ۱۷۷ تا 
۳) درنشر افکار رمانييك فلسفهٌ آلمان در انگلستان باکارلایل 
شرىك دود. واگرچه درافکار انگلستان تا ثیرمهم داشته است در فلسفه 
دارای مقامی نیست که ما چندان اهتمامی درشناختن او بکنم. گذشته 
از اینکه او در تاد بخ ادییات دیشتر جا دارد تا تاريخ قلسفه ۰و 
کتاب مختصرما بیش ازاین کنجاش این تفصیلات را ندارد. 


Samuel Taylor Coleridge (۱) 
1۷ 


فصل چهارم 


حکمای اروبا در نیم دوم سدة نوزدهم 


حکمای انگلیس 
بخش اول 

جان استو ارت ميل 
« جان استوارت میل » (۱) پسر « جمز میل» است که درفصل 
سوم از باب اول مختصری از او گفتیم در ۱۸۰۰ زاده »و پدرش‌او 
را کاملا مطابق سلیقه خود پرورش داد » به مدرسه‌اش نفرستاد وخود 
متکفل تربیت‌آوشد, وجز علوم چیزی به او نیاموخت , در سه‌سالگی 
مه آموختن زبان یونانی آغاز کرد و درده سالگیکتابهای افلاطون 
را می‌خواند و باقی معلوما تش هم به این نسبت بود . وهمه کس‌عجب 
دارد که چگونه قوای بدنی ودماعی او تاب این همه فشار آورد در 
هفده سالگی وارد خدمت کمپانی هندوستان شد . وامر‌معائش‌تأمین 
گردید . در بيست سالگی خود متوجه شد که تعلیمی که دربافته پر 
خشك بوده وپرورش دل تین مانند پرورش دماغ لازم است » پس به 
شعر وادب وموسیقی وما نندآن پرداخت. وحکایت کرده اند که‌فطر تی 
سیار سلیم داشت و نهایت خوش قلب و با محبت بود . چون کتاب 
فلسفة تحقیقی اگوست کنت را مطالعه نمود به او معتقد شد؛ و از 
کسانی مود که از او دستگیری ما لی کرد . گذشته از کار همای اداری 


John Stuart Mill )۱( 
—۱ A4 


درای روز نامه‌ها ومجلات مقالات می‌نوشت ودر مباحثات سیاسی کشور 
خود دخالت فیزمی کرد » درچهل و پنجسالگی متأهل شد و نزديك به 
شصت سالگی به نمایندگی مات منتخب کردید. اما از هیچ حسز بی 
تبعیت نکرد وفقط موافق نظروسلیقه خودسخن میگفت و کارمی کرده 
يه آین اة ود نمایند گی ملت دو ام تیافت , اما همواره در نهبود 
احوال عامه خاصه کار گر ان‌اهتمام میورزید. همه عمر به‌کارهای علمی 
اشتغال داشت . اما به تدریس نیرداخت ۰ در ۱۸۷۳ دز گ‌ذشت و 
نوشته های بسیار در فلسفه وسیاست وفنون مرتبط به آنها از خود به 
یاد کار گذاشت . که ازجمله کتاب بزر گی درمنطق ۰ وهمچنین تصنیف 
مهمی درعلم اقتصاد و ثروت ملل می‌باشد وسر گذشت زندگانی خود 
راهم در کتابی مدون نموده است . 
1 

از اغاز زمانی که اروپائیان دوره تحقیقات علمی وحکمتی را 
تازه کردند. دانشه‌ندان انگلیس شوه خاص ونکته سنجی مخصوص 
داشتند . به عمل نزديك بودند. و حس و تجربه را بنیادعلم تشخیص 
کرده بودند. فر نسیس بیکن که خلاصه‌ای از تحقیقات اورا در نخستین 
جلد این کتاب باز نموده ایم درسده شا نز دهم تر شاه این حکمابود؛ 
درسده «قدهم لاك ودرسدة هیجدهم هیوم بد همان روش به تحقیقات 
حکمتی پرداختند. و ده مجملی از نتا یج نکته سنجی های اشان در 
جلد دوم اشاره‌کرديم. درهده نوزدهم استوارت ميل آن تحقیقات را 
به کمال رانید و ازمطالمات خود کتابی درمنطق تدوین کرد . و در 
مباحت روان شناسی هم عقایدی اظهار نمود که درواقع مبنای منطق‌او 
است . در اصول اخلاق نیز بیاناتی دارد که با همان شیوء خاصی که 
هذ کور داشتیم متناأسب ات :2 درسیاست وعلم اتصاد هم تصمیف ها 
کرده است و لیکن‌ها نوجه خود را دیشتر به حکمت نظری اومعطوف 
کرده و فتیجه تحقیقا تش را در آن باب با کمال اختصار گوشزد 
خواهیم نمود . 

۲ 1 
شیاد فلسفه استوارت میل همان نکته اعت که وسبله انسان در 
بت ۷۱۷ نت 


تحصیل معلومات همانا حس و تجربه است ^ 

در علم به جزئیات همه متفقند که وسیله‌اش حس است ( به قول 
قدما حس ظاهر وحس باطن) علم به کلیات راهم که معمولا کار عقل 
میدانند استوارت میل منتسب به حس می‌کند ومی‌گوید : آنچه را 
ادراك کلیات می‌گویند نیست مگ جمع وتر کیپ مملومات جز‌ئی که 
به حس و وهم برای ذهن حاصل می‌شود , و اکن بخواهيم به اصطلاح 
قدما سخن بکوئيم آن معلومات جزئی به وسیله حس و وهم دریافت 
می‌شود . و به وسیله حافظه و خیال درذهن می‌ماند » وقوه متصرفه و 
متخیله آنها را باهم جمع و قر کیب می‌کند . و این جمع و تر کیب 
برطبق قواعد آن عملی از ذهن صورت می گیرد که اروپائیها به 
اصطلاحی در آورده‌اند که ما « تداعی معانی » (۱) ترجمه کرده‌ايم. 
پس درواقع تعقل جزجمع معانی چیزی نیست . 

قواعد تداعی معا نی یکی قاعدءه مقار نه ومحاورت ات یکی 
قاعده مشا بهت . 

قاعد؛ مقارنه ومجاورت اینست که ۰ چون دوچیزمقارن‌یکدیگر 
با نزديك به یکدیگر درزمان ومکان به ادراك ذهن در آمدند . ذهن 
هر گاه یکی از آنها را درمی‌با بد دیگری را بیاد می‌آورد . 

اعد مشابهت ابنست که , ذهن از ادراك چیزی چیز دنگری 
راکه شبیه به آنست به باد آورد ؛ واضداد هم در حکم متشا بها تند. 
زیرا دوچیز تا باهم ازجهتی آشتر النداشته باشندمتضاد نخواهند‌بود. 

این عمل ذهن که از چیزی به واسطه مجاورت با مشابهت چیز 
دیگر را به یاد می آورد ؛ یعنی وقوع این جمع و تر کیب یا به 
اصطلاح جدید این تداعی معانی به واسطهُ تکرار یا به واسطهٌ شدت 
تأثیر» قوت وضعف می‌پذیرد یعنی‌هر گاه دوچیز مجاوریا مشابه‌مکرر 
با هم ادراك شدند » تداعی آنها نسبت به بکدییگر قویتر و سریع‌تر 
خواهد بود. همچنین هر گاه دوچیز مشا به يا مجاوردرذهن تأثیرشان 
شدید بوده است بکدیگر را زودتر تداعی می‌کنند. 


Association d’ idées (1) 
\ 


چون این فقره را دانستیم می گوئيم؛ به عمیده استوارت ميل دو 
امر که بنیاد علم انسان بلکه بنیاد وجوداست » و برحسب ظاهرازآن 
مسلم تر چیزی فیست , شبهه وفریبی است که یرای انسان از تداعی- 
معا فی دست می‌دهد : یکی أوراك نفس وشخصیت ود : یکی اأدراك 
جهان ۰ یعنی چین‌هائی که غیراز نفس خود به وجود آنها قائل است 
به شرح ذیل ۰ 

ادرال* نفس وشخصیت عبارت از اشست که محسوساتی در دهن 
وارد می‌شود ودر حافظه می‌ماند و ذهن آن احساسات گذشته راجمع 
می‌کند . وامکان وقوع آنهارا در آینده نیز به نظر می گیرد » وازاین 
جمع وتر کیب امر واحدی توهم می‌کندکه آن دا «من» می‌تامد . و 
نفس وشخصیت خود می‌پندارد . 

ادراك واشیاء خارجی‌هم نتیجه‌تداعی معانی, یمنی جمع وتر کیب 
احساسات اأست. چون ذهن آنجه را براو محسوس شده ضبط و تر کیب 
می کند ۰ واز آنها وجوداشیاء واجام را توهم می نماید . وازعبارات 
لطیف استوارت میل اشت که ؛ ماده (جسم) همانا امکان دائمی 
احسای است . 

حاصل‌اینکه ۰ وجود خواه درون ذاتی‌وخواه برون ذاتی. امری 
است موهوم و آنچه مسلم است واین موهومات را صورت مي‌دهد حس 
انت و تداعی معا نی ۰ 

ازاین تحققات نباید نتیجه کرفت که فلسفه استوارت میل مادی 
است » یعنی جز ماده حقیقتی نیست ؛ بلکه امر معکوس است زیراو 
به غيراز ادراك ووجدان حقیقتی قائل نیست , و اگر درست بشکافيم 
حقیقت را متحصر به اعمال وحیات روح می‌دا ند 

درهرحال بنیاد عقاید استوارت میل در روانشناسی اینست که: 
حلم فقط نتیجه حس و جر به وقوه تداعی معانی است » و تحقیقات او 
درمنطق نیز بر‌همین بنیاد گذاشته شده است . 

¥ 9 1 
چنانکه پیش ازاین دیده‌ايم ؛ در اروپا تاسدءه شا نز دهم ازمنطق 
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ارسطو تجاوز نکرده بودند , و تحقیق مهمی در آن به عمل‌نیاورده. 
جزاینکه بك مدت ادل مدرسه اوفات خود را به این مشغول داشتند 
که کلی آبا امر متحقق است یا فقط اسم و لفظ است ؟ در سدءٌ هفدحم 
فر نسیس بیکن انگلیسی ود کارت فرانسوی که هريك به وجهی تجدید 
کننده علم وفلسفه بودند » در باه متطق عقابدی اظهار نمودند و آن 
را برای کسب علم تقریبا بیحاصل دانستند » و چنانکه در جلد اول 
این کتاب باز نمودیم . هريك ازایشان روش‌خاصی برای معلوم کردن 
مجهولات پیشنهاد نسودند » دوش بیکن مبنی براستخراج کلیات از 
جزثیات بود (تجربه واستةراء) (۱) ودرعلوم طبیعی به کار می‌رفت. 
و دکادت بیشتر به روش علوم ریاضی وتعقلی (قیاس و استنتاج (۲) ) 
توجه داشت پس از بیکن ودکارت دانشمندان اروپا بی اعتناگی آن 
دوحکیم را نسبت به منطق یکسره سزاوار ندانستند وباز دراین فن 
تصانیفی با ترك حشو وزاید پرداختند ودانش پژوهان از فرا گرفتن 
قواعد منطق خود را پی‌نیاز نینداشتند , و لیکن درابواب این فن‌به 
جز تهذیب و تاخیص تجددی به عمل نیاوردند . | نچه راهم کانت و 
هگل به نام مباحث منطق در تحقیقات خود آوردند . چنانکه دیدیم 
درواقع چندان ارتباطی به منطق نداشت بلکه درمتن فلسفه بود . 
ده و بح مات اتکی اخاق اس رهق تا 
نشان دادند » ودراین فن تصانیف چند به ظهور رسید . از آن میان 


Induction (1)‏ (۲) 160061108 درز با نهای اروپائی 
غالبا لفظ عوزاعتو: راکه ما باید استقرا ترجمه کنيم در مقابل 
لفط 06006۱0 می آور ند > وبرای ادن لقظ دوم ما اصطلاحی که 
کاملا منطبق باشد نیافتیم , و ناچار استنتاج را اختیار کردیم زیرا که 
آن گر فتن نتیحه است ازدو یاچند قضیه که بایکدیدکگر مقارن کنند , 
ودر حقیقت همان قیاس است که غا لباً ازکلی به جزئی می‌رسند اما 
حک‌هم عمومیت ندارد ۰ درهرحال چون میان ما قیاس غالبا به آن 
قسم از برهان گفته می‌شود که به صورت اشکال ار بعه در می اید از 
ابن دو 168060108 را که عام تر از آنست استنتاج ترجمه می کنیم . 

۷۲ج 


کتاب منطق استوارت میل دارای حیشیت مخصوص است از آن رو که 
تمام میاحث این فن‌را که به راستی شایان دقت است دوشن و منقح 
ساخته , و در ضمن نکته سنجیهای تازه هم کرده » و تکمیل و نتمم 
نیز درفن به عمل آورده است . وها در آن قسمت از تحقیقات او که 
با گفته های پیشینیان موافق است » چنشدان وارد نشده به بعضی از 
مطالب او که تاز گی دارد اشاراتی. به‌اجمال خواهیم کرد 


ا 


می‌دانیم که منطق »علم به علم است یعنی علم به این که انسان 
چکونه علم پیدا می‌کند. وچه میشود که براهری به یقین می‌رسد »به 
عبارت دیکر علم دریافت حقیقت است و حقیقت را اضان به | نديشة 
عقلی خود درمی‌یاید , ومنطق راهنمای اندیشه است . چون اعمالی 
که عقل برای دریافت حقیقت می کند باید اطمیذان به درستی آن 
حاصل‌شود , یمنی معلوماتی‌ که به دست می‌آید باید مدلل ومبرهن 
گردد . پس‌عةل بردرستی آن معلومات باید برهان‌بیاورد .ودرستی 
و نادرستی برحان به منطق تشخیص می‌شود که علم‌به چکو نگی‌استدلال 
عقلی است . 

علم و برهان به عبار ات ادا می شود , خواه آن عبارات به لفظ 
در آید یا فقط درذهن باشد, و آن عبارات احکامی است که ذهن‌در باره 
امور واشیاء می کند و آن احکام را قضایا می‌نامیم . 

کا و امور ار ا ماه وله اا قاتا 2 
نفی حکم می کنیم هر یك به نامی خوانده می شوند , و بنا بر این 
قضیه جمم کردن نامی است به نامی که یکی را موضوع و دیگری را 
محمول می‌خوانیم , و آنها را به وسیلة ادات ربط به بکدیگر مر تبط 
می‌ساز یم . 

در این مورد استوارت میل تحقیق می کند در اینکه : نامهائی 
که ما موضوع ومحمول قضایای خودمی‌سازیم؛ آبا نام اشیاء و امور ند 
ا نام تصورهایی است که ما از اشباغ وامور دار یم ؟ زیرا کم را 
دیده آیم که یعضی ده این عقیده و بعضی به آن عقیده اند, وعتمیده‌ای 


NT ۲ 


که خود او اظهارمی کند ابشست که نام اشیاء و امور ند نه نام تصور ات 
و مثال می‌آورد که ٠‏ وقتی که من می‌کویم خورشید روز را می‌سازد 
البته مقصودم این نیست که تصور ذهنی من از خورشید تصور ذهنی 
مرا ارروز می‌سارد ۰ زیر ا اگرچنین بود معنی عبارات‌این می‌شد که 
تصورخور نید درذهن من سیب تصور روز است . 

حقیقت این امر هرچه باشد منشاً عقيدة استوادت ميل در این 
ادعا آنست که به تصورات کلی عقلی معتقد فیست , نظر به همان که 
لفتیم که جز حس وتجربه چیزی را مايه علم نمی‌پندارد» و آ نچه‌را 
عموماً کلیات ومعقولات می‌خوانند » او مجموعه‌ای از احساسات و 
تأ رات و تخیلات می‌داند و الفاظی را که حکما مشعر مر تصور ات 
کلی می‌دا نند اوعباراتی می‌شمارد که خصاص افرادسیارر ا به اجمال 
وبه لفظ اندك ادا می‌کنند. 

پس از تحقیق حال نامها که درفضایا موضوع و محمول واقع 
می‌شوند. و ذکر انواع و اقسام آنها که تعرضش راما اینجا لازم 
نمی‌دانیم ؛ می آید بر سراینکه نامها برچه چیز وچه امور تعلق 
می گیر ند به عبارت دیگر: مبحث مقولات را پیش می کشد ودداین 
مبحث نیز روش تازه اختبار می کند؛ ومقولات ده گا نه ارسطو راکنار 
می‌گذارد که این تقسیم هم نقص دارد هم زباده و با شرط و بسطی که 
درحور این مختص نیست . به ایتچا می‌رسد که امور واشیاء از سه 
مقو اه سرون نمستند › پا ذواتند با صفات یاه ۰احوال نفس . ذوات 
نفوسند و اشیاء , صفات احوال کمی یا کیفی یا اضافی هستند که در 
اشیاء مشاهده می‌شوند » احوال نفس احساسات و عواطف و اراداتو 
افکار ند , به عبارت دیگر نام با تام ادراك کننده است »› یا ناما دراگ 
شونده » با نام نسبتهائی میان ادراکات از مشابهت و مباینت ومقار نه 

درباب قضایا هم اینکه بعضی گفته اند : حمل تصور ومفهومی 
است بر تصور ومفهوم دیگر . وبعضی گفته اند ؛ تطبیق معنی لفظی 
است بر لفطی دیکر. یا تصدیق براین که موضوع از نوع محمول‌است 
درست تست ۰ قضیه هما نا تصدیق مثیت مثبت یامنفی انتت: بروجودحادثه 
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کو خا ون با مامت ۲ تا با از راتان رین کر 
( تر تیب زمانی ومکانی) يا علت ومعلول بودنشان نسبت به یکدیگر 
(مقصود ازحادثه هر امری است که به مشاهده انسان درمیآید زیرا 
جر حوادث )۱ جبزی ده مشاهده و ادر ال انسان در نمی آ ید). 

وقضایا دو قسمند :ذاتی وعرضی . قضیه ذاتی آنستکه ذات‌یعنی 
حقیقت وماهیت چیزی را مشخص می کند. مانند اشکه بگوئيم ؛ 
گیاه جسمی است نمو کننده وقضيهٌ عرضی آنست که عرضی از عوارض 
رف رامو ی تا جا ایکا کے کاس اس ان 
درعلم بەقضابای ذاتی اعتنای تام‌داشتند. وقضایای عرضی را نا چیز 
می‌شمردند ولیکن اگر درست بنکری مطلب به عکس است . و قضیة 
ذاتی مجهول را معلوم نمی کند , زیر! که در این نوع قضیه محمول 
عین موضوع است » وفقط معنی موضوع را بیان می‌نماید ومعلوم تازه 
ده دست نمی‌دهد , چنانکه درمتال فوق جسم نمو کننده همان معنی 
لفظ گیاه است , واز آن عبادت معلومی دربارۀگیاه به دست نمی آ ید 4 
اما وقتی که می کو ثیم ؛ گیاه سبزاست چیزی افاده کر ده ایم که درمعنی 
لفط گیاه نیست . از این رو استوارت میل فضایای ذاتی‌را فضایای 
لغفظی می‌خواند و در علم سودمند نمی‌داند » و معتقد است که علت 
بزر گت در اينکه منطق در نزد پیشینیان بیحاصل و ی‌نتیجه مانده , 
وعلم را ترقی نداده است همین است که آنان اهتمام خودرا همه به 
قضایای ذاتی که فضایای لفظی هستند متو جه کرده بودند » و فضایای 
هرضیرا که در واقع قضایای معنوی هستند . و در آنها محمول علمی 
در بارهٌ موضوع افاده ھی کند قا بل|ءتنا نمی‌دا نستند ۲ 

بنابر آ نچه دربارء قضایای ذاتی و عرضی گفتيم , دانسته می‌شود 
که ؛ در کسب علم حدود چنانکه منطقیان بیان کردها نداهمیت ندارد. 
چراکه آنها قضایای ذاتی می‌باشند » وقضيهٌ ذاتی درواقع ترجمه لفظ 
است وحةیقت چیزی را معلوم نمی کند › به علاوه آ نچه منطقیان حد 
تام می هند به راستی حد تام نیست ؛ زیراحد تام در نزد آنان 
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تر کیب جنس وفصل‌است , مثلا درحد انسان می گویند : حیوان‌ناطق 
اما اگر احیاناً چهارپائی با مرغی یافت شود که ناطق باشد ۰ آیبا 
می‌توان اورا انسان گفت ؟ پس اگر بخواهيم تعریفی ازانسان بکنيم 
که نزديك به تمام باشد , باید علاوه برحد اورا وصف هم بکنیم و 
بسیاری از عوارض را نیزیاد بياوريم وبکوئيم ؛ حیوان ناطق و 
پستانداری که بر دوپا راست راه می‌رود » و دو دست دارد باخواص 
معین . واندامش چنین است وچهره‌اش چنان است , و بسیارچیزهای 
دیگر واگر ما به واسطة بعضی حدودی که فقط مشتمل برجنس وفصل 
ات قانع می‌شو یم » و نصوری ډه قدر کفا یت از محدود پیدام ی کنیم. 
ده سیب سبق ڏھهن وسأبقة معرقتی است که به وسایل دیگر از آن 
در بافته‌ایم ‏ و گر نه مثلا هر گاه کسی در عمر خود خر نددده باشد , 
اکر بگویند خرحیوان ناطق است » آیا تصور صحیحی از آن‌حیوان 
پیدا! می‌کند ؟ 

مقصود ازابن بیان این نیست که : تعرریف منطقی بکلی بیهوده 
است . البته برای جدا ومتمایز کردن محدود ازچیزهای دیگر مفید 
است » ودر بسیاری ازموارد برای مقصود کافی است , تاانجا که در 
فنون حد ناقس ورسم هم مقصود را حاصل می‌کند » چنانکه در علم 
حیوان شناسی اکن در تعریف انسان بگویند : پستان داری کهر است 
راه می‌رود فرضی که در حیوان شناسی داریم حاصل می‌شود . ازبیان 
فوق مراد این دود که دراشتیاه نباشیم وجمین نیندار یم که از قضابای 
ذاتی حقایق اشیاء برما معلوم می‌شود . 

و نیز دا دد دانست که حدود و فضا با دو فسمند : بعضی فقط دال 
بررمعنی لفظ محدودند . و بعضی براعتقاد به موجود ومتحقق بودن 
محدود نیز دلالت دارند . مثال‌اول ایشست که : اژدها مار بزر گی‌است 
که از دهانش آتش بیرون می‌آید . مثال دوم خفاش شوش است که 
پرواد می کند, وجول ايندو فسم قضبه ده صورت ظاهر تفاو تی ندار ند 
پاید برحذر بود , زیرا اگر متوجه نباشیم که قضيهُ اول فقط ترجمهٌ 
لفط اژدها است ودليل بروجودآن نیست ۰ ممکن است از آن نتیده 
بگیر یم که قسمی مارهست که از دهانش آتش بیرون می‌آید . وباید 
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د4 باد داشعه باشیم که آنهه در بر‌هان سودهند ات فضایای قسم 
دوم است . 
حد وقیای » دو ر کن برهان. پلکه دو ر کن منطق می‌باشد که 
مباحت دیگر مقدمه‌ای برایآ نها هستند . از بحثی که استوارت‌میل 
در باب حد دارد مختصری بیان کردیم , در باب قیاس هم بحث مفصلی 
نموده مجملش اینکه: کسانی که قیاس را معتبر ومفید یقین می‌دا نند 
می گویند : ازيك قضية کلی مسلم یعنی مقدمۂ کبری در باب یك امر 
جزئی( حداصفر ) که بودنش در تحت‌آن‌کلی بواسطه مقدمة صفری 
مسلم شمر ده می‌شود نتیجة یقینی می گیر یم .کسانی که قیاس‌را بیفایده 
می‌دا نند می گویند : ا گر بودن صفری در تحت کبری مسلم است ۰ پس 
قیاس با مصادره به مطلوب است » باتکرار امر‌معلوم‌است نه‌استخراج 
مجهول . مثلا دراین قیاس که «جهان متفیر است وهرچه متفیر است 
حادث است . پس‌جهان حادث است» لفظ حادث عبادت دیگری است 
ارمعنی متفیر؛ ومثل اینست که گفته باشیم . جهان حادث است؛ پس 
صادث است » و در مثل این قیای که « هر انسانی میر نده است › 
وفلان انسان است پس مر نده ات در صورتیکد فلان هنوز نمرر ده 
است . تا معلوم شود که هرانسانی مير نده است چگو نه می‌توانیم‌چنین 
حکمی‌بکنیم ؟ و از کجا معلوم که فلان هم خواهدمرد ؟ 
استوارت ميل می گو بد واشت است 45 قباس آانداره کته 
منطقیان مهم دانسته اند در معلول کردن مجهولات اهمیت ندارد » 
و لیکن اعتراض مخالفان هم وارد ثیست واشتباه از این است که : 
طر‌فدار ان قياس معتبر دودن مقدمه کبری را درست موجه نکر ده ند. 
و در این باب نظرحکیم انکلیسی مبتنی برهمان بی اعتقادی است 
ود ود تصورات و تصد قات کلی وعقلی دارد ومتغا علم را متحصر ده 
حس و جر به می‌داند ومی گوید کمتر وقتی است که ما از کلیات مه 
جز ات پی بیریم » بلکه به عکس ات . و استنباط مطالب همیشه 
یا از کل تلاکو 9 کم 
دستش از آتش سوخت‌یی به حقیقت می‌برد :و محتاج ی 
قاس رای او بد‌هند 9 یقن کند کی آتشی سوز نده ا اا 
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جزئی از کلی در وأقع تصدیق مشا بهت آن جزئی است به جز یات 
دیگری که پیش از آن تجر به شاه ات بو درقم-اس وقتی که ار 
کبری دربارة اصفر نتیجه هی گیریم » اگر درست بنکری از کلی 
نتیجه نگرفته ایم . بلکه از جزئیاتی که درذهن ما به صورت حکم 
کلی در آمده است نتیجه می‌گیریم » ووفتیکه حکم می‌کنيم فلان 
میرنده است چون انسان است از آفست که ؛ افرادی را دیده ایم و 
شنیده ایم که مرده اند , و فلان را هم به آنها قیاس می کنیم . قضية 
کلی در ذهن انسان به منزلۀ کتا بچة بادداشت است که استنباطاتو 
حاصل تجربیات خودرا از جزئیات در آن کتابچه ضبط کرده است. 
در واقع توسل ما به قضیةٌ کلی توقف است درمیان منزلی » برای یاد 
کردن ازجزئیاتی که به صورت قضية کلی در خزبنه خاطر باددافت 
کرده ابم ویرای اینکه حکمی نکنيم که مخالف ومنافض استنباط 
سایق › و نظری که اتخاذ کرده ایم باشد . 

پس توسل به فضایای کلی ضروری نیست . چنانکه اشخاص 
هوشمند غالبا بدون توسل به واسطه بعنی‌قضیه ومقدمهٌ کبری استنباط 
لازم را درموقع خود می کنند ۰ بلی مسئله وقتی که غامض باشد بسا 
هست که توسل به قضيه کلی مفید است » برای اطمینان از ابنکه 
استنیاط درست است » چنانکه اگر کسی دربارة فلان امیر اطور دوم 
بخواهد حکم به داد گری او بکندبه ملاحظه ای که امپراطور دوم‌است 
هر گاه مقدمةٌ صفری و کبری ترتیب دهد به این طریقکه « فلان 
امپراطور روم ات هر امیراطور رومی داد گراست پس...» آن رمان 
متوجه می‌شود که کبرای قیاسش غلط است. چون امیراطورهای رومی 
چند به یادمی آورد که بیداد گر بودند. پس درمیبا بد که این‌استنباط 
غلط است . 

اعتقاد استوارت ميل به حس و تجر به چنان است که مسلم بودن 
بدیهیات واو لیات و اصول متعارفه را هم که دیگران به حکم عقل و 
فطرت می‌دانند , او منتسب به حس و تجربه هی کند » حتی اصول 
متمار فه هندسه وریاضیات را ۳ وان او در این‌باب مفصل ات ۰ و 
سخن را به درازیمی کشاند . 
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درهرصورت قیاس و توسل به وسط. یعنی به قضیه ومقدمه کبری 
فا نع عنده اش ضول اتان است از اشکه : اشتباط وچک ک 
می کنیم موافق باشد با مقتضای عقل » یمنی با معلوماتی که در خزبنة 
خاطر ذخیره کردیم ۰ ووسیلهٌ تحصیل علم جدید نیست و مجهولی را 
معلوم نمی کند و فن منطق در نزد پیشینیان بنیادش بر قیاس بوده » 
و آن را منطق صوری می گویند. وقدما هم آن را آلت ومیزان درستی 
فکر ووسیلهً دوری جستن از خطا می‌خواندند . 

پس اهتمام استوارت ميل در تگارش کتاب منطق خود در ا ینت 
که ؛ فن منطق را تکمیل کند , به این وجه که آن وسیل؛ تحصیل 
معلومات . یعتی تبدیل مجهول به معلوم باشد وچون اوحس و تجر به 
وا هل میا ور ول اند هروا کر 2 زا کدی 
بردن ازجزئیات به کلیات است . برقیاس مقدم می‌شمارد و قواء.د 
استقراء را به تفصیل هرچه تمام تر به دست می‌دهد . 

استقراء در واقع‌تعمیم نتیجه تجر به ومشاهده است »بنا براینکه 
می‌بينيم در طبیعت هر امری که دريك مورد حادث مسی‌شود در همه 
موارد متشابه نیز حادث می‌گردد . در واقع هی‌توان‌گفت : هس 
استقرائی ما لش به قیای است به این وجه که می‌گوئيم : متلادب‌ديم 
که آب چون مه آتش رسید آن را خاموش کرد , و چون در امور 
طبیعی هر آمر که در يكك مورد حادث شد در همه موارد متشا به حادث 
می‌شود . پس حکم می‌کنيم که : هروقت آب به آتش برد آن را 
ا کته 

این عقيده که هر جه در بك حال حادث می‌شود > در همه احوال 
متشا به نيزحادث می گر دد , مارا بر آن می‌دارد که بگوئيم : جربان 
امور طبیءت قانون دارد . و همین امر سبب می‌شود که برای یافتن 
قوانین طبیعت بکوشیم , وحکمت طبیمی همان معرفت قوا نین‌طبیعت 
است , وبرای رسیدن به این معرفت جز مشاهده و تجربه وسیله‌ای 
نداریم و مشاهده و تجر به در جزئیات واقع می‌شود . وازاین‌جزئیات 
نظر به بیانی که کردیم به استقرا به کلیاث یمنی به قسوانین طبیعت 
یی می بردم . 
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بزر گترین و مهمترین قانون طبیعت , قانون رابطه علتو 
معلول است که محض اختصار قا نون علیت می‌نامیم. و آن نتیجهُ همان 
قاعده یا عبارت دیگری از آنست که در آغاز گفتيم :که هرامری که 
دريك مورد حادث شد , در همه موارد متشابه نیز حادث می کردد . 
وجریان امور طه تون در کسان اس وآن چنان است که در بافتها دہ 
که ٠‏ هر امری که حادت می‌شود البعه مقدم يراو امردیگری «ست که 
ا اد عار ای تا اهامای و سوه نا 
امر تالی هم البته موجود می‌شود و گرنه نمی‌شود ۰ پس اهر مقدم 
راعلت یاسبب بام ثرمی گوئيم ؛ وامرتالی‌را مملول یااثر می‌نامیم . 

درواقع هیچ امری نیست که تالی یك مقدم تنها باشد . و همیشه 
مجموعه‌ای از احوال واموراست که شر ابط حتمی‌حدوث‌آمردیگی هن 
و آن شرایط بمضی منفی وبعضی مثبت است » یمنی بعضی چیز‌ها باید 
باشند و بعضی چیز‌ها باید نباشند . تا آن امرحادت شود اما شراط 
منفی » یعنی موانع بسیار ند و نمی‌توان دمه را در نظر گرفت و حاجت 
به ذکر آنها هم نیست . 

شرایط هثبت نیز البته «سیارند . امادر همه مورد اكش | نها 
محل توجه نمی‌شوند چون حاجت به توجه بهآ نها نیست ۰ وذکر آنها 
همه ممکن هم نمی باشد . مثلا : جوش آمدن آب در سماور شرطش 
وجو د کره زمین است . و وجودآب در کر زمین » و در محلی که در 
نظراست » ووجود سماور ووجودکسی که آب درسماور بربزد » ووجود 
ذغالی‌که در سماور بیندازنه و آتشی که بیفروژند تا کرمی از آن 
حادت شود ,که آب را به جوش بیاورد وهمه آنچه ذکرشد هريك به 
جای خود شرایطی دارند که باید موجود باشند . وموانعی که بايد 
مفقود باشند اماهمة این‌شرایط وموانع توجه وذ کرشان نه‌محل‌حاجت 
ونه ممکن است ؛ اینست که | کتفا می شود به اینکه بگونند : رسیدن 
گزاهی | شن ده آب سماور علت جوش آمدن آب‌است : 

درباب قا نون علیت و حقیقت آن بحث بسیار است ؛ و بعضی از 
آن بحثهارا استوارت میل در کتاب منطق‌خود پیش کشیده است ؛ اما 
ماا گر بخواهیم واردآن بدثها شویم سخن دراز می‌شود , اینقدرهست 
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که علوم طبیعی برای همین وضع شده است که روابط مختلف علیتی که 
ميان حوادث طبیعی‌هست مکشوف گردد » و برای کف این روا بط یعنی 
قوانین طبیعت جز مشا هده و تجر ډه راهی‌ندار يم ,. واستفاده ازمشاهده 
دشن ها یه ارام اس ول کی ماهر مرو اا 
شرایط و تر‌تیباتی دارد که اگر منظور نشود مقصود به درستی حاصل 
نمی آ ید , واشتباعات دست هی‌دهد و به‌جای اینکه به‌علم درسیم‌و فا بده 
ببریم به جهل مر کب می‌رسیم و زیان می‌بينيم این است که آن 
اندازه که پیشینیان در قواعد قباس کاوش کرده اند , همان ۱-دازه 
بلکه بیشتر درقواعد استقر اء کاوش لازم است . و فسمت مهم کتاب 
منطق استوارت میل راجم به این‌امر است, اما ما دراینحا مه تفصیل 
آن نمی‌توانیم بپردازيم و به ذکی یکی دوفقره مطلب| کتفا هی کنیم. 

برای دربافتن رابطه علت ومعلول ميان دو امر استسوارت ميل 
چهار قاعده اصلی به نظر گرفته است ؛ یکی که آن را قاعده توافق 
می‌نامند (۱) این است که : هر گاه حادفه‌ای در موارد مختلف جند 
حادث شود ۰ وهمهٌ آن موارد در بك آمی تمها اشتراك داشته باشند ۲ 
آن امر مشترك واحد با آث حادثه رابطه علت و معلول دارد دوم ۲ 
قاعده‌ای که آن را قاعده اختلاف (۲) می‌خواند اینست ته هر گاه 
حادثه‌ای در يك مورد حادث شود » و در مورد دیگر نشود ۰ ودراین 
هر دومورد اوضاع همه مشترلباشد جزيك‌امر که در موردحدوث بوده 
و در مورد عدم حدوث نبوده است ؛ امری که اختلاف آن دو مورد 
تنها درآانست علت حاد ثه بابد شمرده شود. قاعدء سوم ۽ که آن را 
قاعده بقایا (۳) می‌نامند این است که :هر گاه يك عده از امورمقدم, 
وبك عده از امور تا لی مشاهده کیم , و تعلق همه مقدم ها را به جز 
یکی باهمه تا لیهاحه جز یکی معلوم نمائیم » یی هی ریم به اینکه 
مقدم باقی‌مانده با تا لی باقیمانده رابطه علت ومعلول دارد(ع ).قاعدة 
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چپارم :که آن را قاعده مقارنه تغیرات (۱) می‌نامند اینست که : 
چون ده امر را ببينيم که تمام تفیرات یکی از آنها را همواره ,ا 
تغیرهای محعوصی در دیگری مقارن است , می توا نیم آن دو آمررا 
علت ومعلول یکدیگر بدانیم . 

پس از بیان این چهار قاعده استوارت ميل دستور می‌دهد که در 
مواردی که علت های متمدد در کار است , يا اینکه معلول های چند 
با هم مختلط شده اند . باید برای اینکه به نتیجه برسیم به استنتاج 
بیرداز یم »> بسمی پس از آ نکه درهر يك ازعلتها و معلو ليا استقر اء 
کردیم , و قواعشان را بدست آوددیم. برای‌نتیجه مجموع آنهاباید 
به قیاس متوسل شویم , وچون به وسیله قیاس نتیجه گرفتیم آن را 
به ممرض امتحان بیاوریم » و به بینیم مطابق واقع هست با نیست › 
اگر از امتحان درست در آمد استمتاج ما درست دوده و گر نه مطلب 
را از راه دیگردنبال کنيم . 

استوارت میل برای‌تکمیل روش‌تحقیق درقوانین طبیعت‌وروابط 
علتها ومعلو لها. ودوری جستن ازسهو وخطا دستورها وبیا نات مفصل 
دیگر هم دارد » و لیکن همه مبتنی براصولی است که اشاره کردیم › 
وها دراین مختصر نمی‌توانيم به شرح آنها بيردازيم . از آن رو که 
بای ما براین است که . فقط اصول تحقیقات و مفتاح فهم فلسفهٌ هر 
فیلسوفی را باز نمائیم و تفصیل را حواله به تصنیفهای خود آن 
دانشمندان می‌کنیم . 

تحقیقات استوارت میل‌درمنطق البته بحث وایراد هم‌برمی‌دارد» 
وصاحبنظران از بحث در آنها کوتاهی نکرده‌اند » ودر بسیاری از 
مراد و عقوم تاو که اسان ات و 
بنگری می توان گفت : فزاع لفظی است ودر معتی آنقدرها اختلاف 
ندارد. ولیکن همه کس تصدبق می کند که اواز کسانی است که به منطق 
و روش تحقیق علمی زى شابان داده است » دانشمندان دبگر هم 
دنبا له کار اورا گرفته و تقیصه ها ئی کد در کار او بوده معلوم و هرتف 
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ساخته‌اند اما کمتر تحقیقی ازاواهست که یا تماماً درست نبوده , و با 
با ا ندك اصلاح و تکمیلی شاستگی دقت و تأمل و کار ستن نداشته باشد. 
ویقیناً در روش فحص علمی وفلسفی به عالم انسانیت خدمتی به سزا 
کرده است . 
مش 

گفتیم که: درمعرگی فلسفه استوارت میل‌به تعلیمات اودرحکمت 
نظری , مخصوصاً منطق | کتفا می کنیم وبه تحقیقا تش درحکمت عملی 
نمی‌پردازم » چه بیانات او دداین مباحث آن اندازه اهمیت ندازد 
که‌دراین مختصر گفتگوئی از آن‌به ميان بیاوریم » وسیاست اقتصادی 
او هم که بیشتر محل توجه است . دراین کاب موضوع نظر ما نیست 
بااننهمه سزاوار أست که يه مبا نی که او برای اخلاق در نظر گر فته‌است 
اشاره‌ای اجمالی بکنیم , زیرا اگرحق بخواهید اصلا ورود فاسفه 
برای این است که انان تکلیف عملی خودرا در دنا تشخیص ند › 
که چگونه باید زند‌گانی نماید و با ابثای نوع چه رفتعار باید 
داشته باشد ۰ 
در قواعد آخلاقی و تشخیص نيك وید تقریباً همه متفقند , بحثی که 
هست در اینست که بنیاد اخلاق چیست؟ وچرا باید حسن عمل‌داشت؟ 
ومی‌دا نید که ارباب دیا نات وحکمای متشرع در این مسوضوع بیشتر 
بررضای خدا ومقربان در گاه‌او تکیه می‌کنند < و ترس دوزخ وامید 
بهشت را موجب حسن عمل میدانند » اما سیاری از حکما خواه از 
متا لهین . خواه غیر آنان . ابن عنوان داکافی نمی‌پندار ند یا لااقل 
مجمل می‌شمار ند که محتاج به تفصیل است , پس حر کس دراین باب 
مشربی دارد یکی ۰ قرب حق می‌جوید , یکی کمال نفس می گوید و 
و این هردو مانند ار باب دیا نات امری یاطنی را ماخذقر ارمی‌دهند» 
و نها که وجدان درو نی را منشاً نیکو کلری می‌دا نند نیزملحق به‌همان 
جماعتند . بمضی هم متقدند که ضرورت نیکی‌کردار محتاج به نظر 
به‌امر باطنی نیست وتوجه به مصا لح حقیقی‌دنیوی‌کافی است» ودرضمن 
سیری که تا کنون درحکمت کرده‌ام غا لا دراحوال حکمااشاره به‌این 
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لباحث نموده ایم وبمدها خواهیم کرد . 

اما استوارت میل‌دراین موضوع نیزمانند کلیه تحقیقاتش‌مبنائی 
که بخاطرمی گیرد حس و تجر به است » و بنابراین مصلحت زندگانی 
را شاد اخلاق می‌دا ند > وهعتقد است که ۰ حس اخلاقی یعنی داعی 
اا ای طف ول نت تاه کی ات و 
آن به تجربه است . به این معتی که انسان طالب خوشی است » و آن 
را خواستار است که مايه خوشی او باشد . پس چون هرفرد باید با 
افراد دینگر ازاپناء نوع زندگانی کند به تجربه در می‌آید که خير و 
خوشی اودرخیی وخوشی دیگران است , ومنافع همه مشترك است.پسی 
خودخواهی مصلحت دمست وغیر خواهی ۳ آن‌بر‌تری دارو. 

ارآ نچه انسان را به غير خواحی ونوع دوستی می کشا ند > اک 
خصلتی باشد که بتوان گفت جبلی است » همدردی است که شابدفطری 
انسان باشدکه از رنج غیر آزرده و از حوشی دیگران شادمی‌شود » و 
تربیت خوب و حسن اداره کشور نیز این فقره را تأبید و تقویت 
می‌کند » و کم کم ملکة نیکوکاری در انسان پیدا می‌شود » وعزت‌نفس 
وشرافت خواهی‌ومیل به عزیزبودن در نزددیگران » وترس ازبدنامی 
و ءواقب بداین حس را لطیف می‌سازد ,و این جمله کسبی ابت اما 
عادت که شد » طبیعت ثانوی می‌شود تا کار مجائی می‌رسد که شخصاز 
خوشی می گذرد .که دیکران را خوش کند » وفداکاری می‌نماید » و 
چون ملکه شرافت درشخص حاصل شد ۰ اعتقاد راسخ می‌یابد که به 
جوانمردی باید گرائید . و از نامردی باید گریخت و انسان بودن با 
بدحالی به ازخوك بودن با خوشحالی است. چنانکه عاقل بهیچاقیمت 
به دیوانه شدن و دانا ده نادان گر دیدن تن در نم‌ی‌دهد . 

کسانی که در فلسفه استوارت ميل نظر انتقادی دار ند می کو یند: 
این سخنان بسیار دلپذیر اما مبنی بر پا کی فطرت وبزر گواری خود 
آن دانشمند است , واساس اخلاق نمی‌شود چه سیار کسان دیده‌ايم 
که حس همدردی ندارند, بلکه از آزار دیگران شاد وازخوشیآ نان 
آزرده‌می‌شو ند » خودخواهی ایشان به کمال است داز ۶ خواهی بو ئی 
به مشامشان نرسیده است . 0 
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در امور اجتماعی مشرب استوارت ميل متما یل ډه آرادی‌است. 
ا راد با ید درز ند گانی مختار ماشند ا امتعداد خود را بتوانندیروز 
بدهند . اما درهشت اجتماعه فشار و نضمیقی که از ملاحظد ورعایت 
اقکار عامه در آزادگان واردمیآید, غا لباً سخت تر از استیدادحکومت 
ات هزات اس که خا ره از خودرآی ندار ندو تابع افکاری هستند که 
هر بیان و قادان به ابشان الما می‌کنند , و لیکن درد اسشجا است 
که عامه غالبا کسانی‌را به رهبری اختیار می‌کنند که درعالم انسانیت 
چندان ازخودشان برتر نیستند . با ابنحال اقاری در میان ایشان 
غلبه می‌کند که احساسات لطیف‌اهل دل را خفه می‌سازد. ومانم بروز 
وظهود آ نها می‌شود وترقی عالم انسانیت متوقف و بطنی می‌گردد. 


بخش دوم 
چارلز داروین 


د داروین » با آنکه از دانشمندان صاحبظر است از فیلسوفان 
شمرده نمی‌شود , بلکه ازعلمای علوم طبیعی است ؛ ولیکن تحقیتات 
علمی ارمنتهی به نظری شده که ممروف به رای داروین می‌ب‌اشد »و 
آن یکی ازمهمترین نظریاتی است که در علم به ظهور رسیده . و از 
اصول مبانی فلسفه شده است . بنابر‌این‌آن را بایدا گرهمه به اجمال 
هم باشد بشناسانیم که تا آن شناخته نشودبه فلسفه امروزی به درستی 
پی برده نخو اهد شد . از این گذشته رای داروین دردنیا عوغا کرده. 
و آوازه آن به گوش مردم ما نیز دسیده , وموضوع بحث هم گردیده 
أت :. و لی آن اندازه که ما آگاهیم تا کنون برای دانش پژوعان ما 
بیان وافی و روشمی از آن نکرده اند» ار این رو تال مناسبت 
بلکه لزوم دار د که ما به این کار بپرداذیم . 

¥ ¥ YF 
«چار لزداروین» (۱) درسال ۱۸۰۹ درانگلستان زاده. ودر آغاز‎ 
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عمرعلم پزشکی وسپس علم دین آموخت . امانه ب+عمل پزشکی شوق 
داشت نه به ادای وظائف کشیشی راغب بود . بلکه چون آگاه شد که 
یکی از کشتیها سفر دور دنیا در پیش دارد برای سیاحت جهان از 
مافران آن کشتی شد » وچندین سال دربا ها و خشکیها پیمود و 
مطالعات علمی به عمل آورد . ومخصوصاً درچگونکی خلقت واحوال 
گیاهها و جانوران کنجکاوی کرد . وچون ازسیاحت به کشورخویش 
باز گنت بیش از بیست سال هم در مشهودات خود که بادداشت کرده 
بود ؛ تأمل و تفکر وتحقیق نمود , ونظری‌که معروف برای دادوین 
است در ضمن این مطالعات برای او پیش آمد » و در پنجاه سالگی 
کتابی منتشر ساخت به‌نام «منشأً انواع» (۱) که از تصنیفهای مشهور 
دنیا شده است . وبنیاد رای دادوین در آن کتا بگذاشته شده وپس از 
آن تصنیفهای دیگر نیز کرده وتحقیقات خودرا تکمیل و تصحیم 
نموده و تا آخر عمرش که هفتادو سه‌سال دوده به کارهای علمی‌اشتنال 
ورریده , و در سال ۲ ۱۸۸ در گذشته است . 

چون بیانی که از ری دادوین می خواهیم بکنیم برای تکمیل 
سیر‌حکمت درارو پا أت هر‌چند درطی مجلدات این کتاب به‌امول 
مسائل علم ی که مبانی قلسفه را منقلب ساخته انیت اشاره کرده‌ایم ۰ 
باز مناسب مىدا نیم دراین موفم که نزديك ده انجام کار شده ام پاد 
آوریهائی دراین باب بنمائیم . 

چنانکه در آغازجلد دوم این کتاب گفته‌ام ۰ نخستینومهمترین 
امری که فکر صاحبنظر ان را درعلم و حکمت به سوی تجدد کشا لید 
بطلان هیکت بطلمیوس ومبدل شدنش به هیگت کیر نيك بود , و کارهای 
دانشمندان چند به خصوص کپلر و گالیله آن را تکمیل نمود و در 
نعیجه آن تحقیقات دانسته شد که صورت و هیثت جهان بکلی غیر از 
آنست که پندآاشته بود ند . عالم خلقت به صورت بك پیاز تو در توی 
دربسته چنانکه تصور کرده بودند نیست , افلاکی که مانند پوستهای 
پیاز روی بکدنگن فرض کرده مودند وجود ندارد :۰ وستاره‌ها درفضا 
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معلق می‌باشند نهین مر کزعالم نیست . بلکه خورشید مر کز است. 
آنهم نه مر کز کل جهان. زیرا که معلوم نیست مر کزجهان کجااست؟ و 
آیا مر کز و محیطی دارد باندارد ؟ خورشید مر کز عده‌ای از کرات 
است که به گرد او می‌چرخند . وازاو کسب روشنائی و گرمی‌می کنند. 
وزمین نیز یکی از آن کرات است . ومدار گردش آنها هم دایره‌نیست 
بلکه بیضی است ؛ وقواعد حر کت آنها نیز به دست آمد » و معلوم شد 
جهان آن اندازه که ما می‌بينیم ومی‌فهميم ازعده بسیاری از کرات 
ما نند خورشید تشکیل‌شده , که خورشید یکی از آنهااست و آن‌دیگرها 
نیزشاید مانند خورشید هريك ستار گان کوچکتر تابع خود داشته 
باشند . که آن خورشیدها ستاره های ثابت نامیده شده . وستاره های 
کوچکتر که تابع‌آنها می باشند و دور آنها می چرخند . سیارات 
نام دار ند و سمضی از سیارات هم و دارند کوچکتر. از 
خودشان که بر گرد آنها می چرخند . چنافکه کر ماه بر گرد کسرء 
زمین می چرخد ,و بنابراین مشابهت به سیارات کوچکتری که 
بر گرد سیارات بزر گس می‌چرخند قمر نام نهاده‌ايم (۱) و اختلاف 
عالم علوی وعالم سفلی حقیقت ندارد ‏ و کون وفساد درسراسر جهان 
حکم فرما است . 

و نیزبه واسطه مسافر‌تهای زمینی ودریائی بسیار که ازهرسو در 
روی رمین واقع‌شد » دانستند که : درباها گودال ها ئی هستند درسطح 
کرء رمین. که ازآب پر شده اند وکر هآ ب ۍکه بر کره‌خالگ احاطه داشته 
باشد وجود ندارد » ودریاها واقیانوس‌هاهمه جزءکرء زمین‌می‌باشند 
یعنی يك کرءٌ زمین است که بعضی‌از نقاط سطح آن خاك است. و بعضی 
آب . و کم کم دانسته شد که هوای محیط بر کرء زمین هم وزن و 
سنکینی دارد » و برسطم زمین وهرچه روی‌آن هست فشارمی آورد , 
وهمچنین اجزای ز برین هوا براجزای زیرین فشاردارند , واندارة 
وزن هوا را معلوم کردند ۰ ومیزان فشارش را به دست آوردند » و 


(۱) سیارات خورشيد را به فرانسه و٥اغصو[۴‏ واقمار سیارات 
را 111e‏ می گویند . 
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دانسته‌شد که بسیاری ازامور که پیشینیان آن‌را بامتذاعخلاء توجیه کرده 
بود ندمنتسب به‌فشار هوااست؛ وهر فضای در بستهرا می‌توان ازهواخالی 
کر دوامتناعی ازخلاء نیست » و نیز فهمیده شد که کر ة آ تش که‌و جودشر | 
پیشینیان بربالای کره هوا قائل شده بودند » بی حقیقت است . و 
آنش جز آنچه از احتراقات مواد روی زمین حادث می‌شود وجود 
ندارد , واگ کر آتشی بخواهیم بيابيم همان کره خورشیداست › و 
کرءحوا پی ده | بست ازجسم بخار مانندی که بر‌سطح زمین‌احاطه دارد»و 
جزء کر زمین است‌وبالا بودنش به واسطه سبکی است. و سیکی و 
سنگینی اجسام به سبب میل بعضی به بالا و بعضی به پائین نیست › 
بلکه همیل به بالا وپائین به واسطۀ سبکی و سنگینی است ,وگن نه 
جسم چه خا کی چه آبی چه هوائی چهآتشی هر چه باشد ميل به سوی 
مر کژ زمین دارد , وزن آنها به واسطهُ فشاری است که از این ميل 
به مر کز حادث می‌شودجز اینکه اجسام به واسطه تخلخل و تکاثفغان 
درمیل به مر کز فشارشان کم وبیش است ؛ آنها که متکاثف تی‌ند 
سنگین ترند وفشارشان شدیدتر است » واز این رو بیشتر از آنها 
که متخلخلند به مر کز نزديك می‌شوند وبنابر این زیر واقع‌می‌شوند 
و آنها که سبکتر یمنی متخلخل ترند روی آنها قرارمی گیر ندوطبایع 
چهار گانه که قدما فرض کرده بودند معنی ندارد؛ واین مطالب همه يه 
تجر به ومشاهده ودلیل وبرهان ثابت ومسلم گردید . 

یار این مسلومات اناس از فک غال دست ده 
نیوتن به عرصه رسید و او گذشته ازا کتشافات مهم وترقیاتی‌که به 
ریاضیات وطبیعیات داد معلوم کرد که گردش ماه بر گرد زمین » 
منشا ش همان امری است که اجسام روی زمین‌را به سوی مر کززمین 
میل می‌دهد , و از اینجا پی برده شد به اینکه حر کات زمین و 
سیارات دیکر بر گرد خورشید منشائی‌دارد نظیی منشاء حر کت ماه 
ومیل‌اجسام دیکر به م رکز زمین بعنی خورشید برای سیارات ما نند 
زمین است برای ماه به عبارت دیگرزمین وسیارات دیگرهمه مایل 
به م رکز خورشیدند و گردش آنها بر گرد خررشید ازاین سبب‌است. 
واین حالت را نیوتن به‌این عبارت کلیت داد که گوئی اجام همه 
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جاذب ومجذوب یکدیگر ند (۱) وقواعد این جاذب ومجذو بی را هم 
کشف کرد که اجمالا اشست که اجسام هرجه متکاثف تر و جرمشان 
بیشتر است » بیشتی یکدیگر را جذب می‌کنند .و هرچه فاصلهٌ 
آنها از یکدیگی بیشتر باشد قو جاذبه اثرش کمتر می‌شود › وما 
درا بتجا از تفصیل| ین‌مطا لب خودداری می کنیم ی سخن پردر از نشوده 

تا اینجا نظر به این بودکه اوضاع کنونی هیثت عالم شناخته 
شود ؛ سپس کم کم به این فکرافتادند که اوضاع پیشین چگونه ومبدا 
ومنشاء اوضاع کنونی چه بوده است . دراین موضوع کانت فیلسوف 
آلما نی که درجلد دوم این کتاب شناختید , و لاپلاس (۲) منجم و 
ریاضی دان فرانسوی از روی قرائن و اماراتی عقیده در تکوین‌عالم 
اظهار کردند. وعلمای زمین شناسی دنبا له آن را راجم به احوال کرة 
زمین آوردند , وخلاصه آن اینست که ۰ کر زمین در اصل پاره ای 
بوده که از خورشید جدا شده وهنگام جدا شدنش مانند سایں مواد 
خورشید مشتعل وجوشان بوده ,و کم کم گرمی او تخفیف یافته‌و قشری 
درسطم آن تشکیل شده , و در اثنای تشکیل بافتن این‌قشر گودالها 
در آن صورت گرفته وبخارهائی که به واسطهُ سردی آب می‌شدند آن 
گودالها را پر کرده ودر با ها را ساخته اند وآن قشر‌چین هاخورده 
و از آن رو کوهها ودره ها حادث گردیده است » وسیارات دیگر نیز 
همین منشأً دار ند , چنانکه عالم خورشیدی در آغاز يك تود واحد 
دوده » و کم کم درظرف میلیو نها سال‌سیارات واقماد از آن جدا شده 
و به حالت کنونی در آمده اند , وهسته مر کزی که از آن‌باقی‌ما نده 
همین خورشید است » وچون علمای زمین شناسی معرفتشان به احوال 


(۱) بايد متوجه بودکه نیوتن ودانشمندانیکه پیرو اومی‌باشند 
نمی گویند اجسام جاذب و مجذوب بکدیگرند. می‌گویند بلکه امور 
عالم چنان است که گوئی اجسام جاذب و مجذوب یکدیگر ند ,حقیقت 
معلوم نیست ونفمی‌دا نیم چیست که سبب می‌شود که امور این‌قسم‌جریان 
دارد ۰ فعلا تا وقتی که حقیقت معلوم شود می‌گوئيم. اجسام جاذب و 
مجذوب یکدیگی ند . 

Laplace )۲( 
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اوضاع سطح زمین و درون آن مط بافت , از اینکه احوال زمین‌را 
اول و سین دنه ی روا کا کر از 
آغاز حالت کنونی را نداشته است وقتی بوده‌که گیاه وجانوری در 
آن ظهوریافتن وزیستن نمی توانست کم کم اوضاع برای حیات 
مساعد شد و درخت وگل و گیاه روئیده . و جانوران به عرصه 
آمد‌ند وهمواره احوال در تغعیین دود و انواع مختلف جانوران ظهور 
کرده ۰ ومدتی زیسته سپس نسل آنها منقرض‌شده وانواع دیگرظهور 
نموده اند , تا سرانجام نوع بشر پیدا شده است » و این مطالب نیز 
همه از روی شاهد و بینه به ثبوت رسیده و مسلم گردیده است و ما ده 
تفصیل و بسط آنها نمی‌پرردازيم » چه شرحش طولانی و از موضوع 
بحت این کتاب بیرون است , وباید در کتابهای فنی جست . 

ازهمة این مطالعات برای فیلموف این‌عقيده و نظر پیش‌میآید 
که این عالم از روز نخست چنانکه امروز می‌بينيم خلق نشده . در 
آغاز امری ساده ومتشابه بوده و لی مابه و استعداد تنوع واخعلاف 
داشته , و کم کم از حال سادگی ویکسانی بیرون آمده. و این طول و 
تفصیل را پیدا کرده اتیخ چنانکه بعدهاً به آن اشاره خواهیم کرد. 
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پس از باد آوری این مطالب ابنك موقع‌آن دسیده است که از 
ری داروین گفتگو کنيم. که اهمیت تأثیرش درعلم و حکمت نسبت 
به عالم حیات , مانند اهمیت تأثیر نظریات کپرنيك و نیوتن‌نسبت 
به کلیة عالم خلقت بوده است » و برسبیل مقدمه گوئيم ۰ 
بحث در اینست که انواع واصناف مختلف ازموجودات جاندار 
نبا تی وحیوانی که در آب و خاك وهوای کرءٌ زمین دیده می‌شود ]یا 
از بدو خلقت چنانکه امروز می‌بينيم به وجود آمده اند؟ با در آغاز 
ان روک بو رچ ول ات ر سور وای کوش موی شاد 
اث 
تأنزديك به دوست سال پیش یمنی تا حدود نیمه سد هیجدهم 
کی کی فک ای طرع کرد بووه آتراغ راستای وچو اترا 
0 ۱ 


می د ید ندوچنین می‌دا نستند که : خداو نددر آغاز خلقت قا لبها ئی‌برای 
انواع مخلوقات ریخته , و آنها دا همین قسم خلق کرده و از آن پس 
تغمیری در احوال آنها دست نداده است. انواع مختلف گیاه وجانور 
ده نوع خود محفوظ وباقی هستند. و فقط افر اد و اشخاص به مقتضای 
قا نو نی که مشیت الهی مقررداشته است می‌زایند ومی‌میر ند. جزاینکه 
گاهی هم ازمسخ بعضی از حیوانات یا افرادبشر یا انقراض بعضی‌از 
انواع يا اصناف سخن می‌رفت ۰ ولیکن درستی ونادرستی آنسخنان 
معلوم نبود » و در هر حال این گفتکو ها ربطی به مباحت علمی 
نداشت . 
از یعد از نیمه سدهٌ هیجدهم کم کم برای بعضی ازدا نشمندان‌این 
نظر پیش آمد که ۲ شا ید درانواع واصناف تغییر دست می‌دهد ‏ و از 
نوعی به نوعی متحول می‌شوند. این نظر از آن روپیش آمد که‌اریاب 
علوم طبیعی ره احوال موجودات جانداروانواع واصناف و چکونگی 
آنها احاطه بافتند » و به نکاتی‌یی بردندکه منشاً این‌قکی شدازجمله 
اینکه ۰ دیدند درساختمان بدن جانداران خالباً ناهنجار بها ئی دیده 
می‌شود ۰ یعنی از هیئت مقرری که به طور کلی‌بر آن هیکت بایدباشند 
"تخلف می‌کنند . وازفاعده خارج می‌شوند , واصلا بسیاردیده می‌شود 
که ساختمان وجود گیاه یا جانور تغییر می‌با بدچنانکه پرورندگان 
کل و کیاه ومرغ و خروس وجانوران دیگر این نکته را دانسته , و 
از آن استفاده می کنند واصنافی ازجانور و گلو گیاه مطابق میل‌خود 
می‌پرور ند . پس اکرهر نوعی قالبی دارد چه می‌شود که آن ناهنجاری 
ها بروز می‌کند ؟ واین تصر فات و تحولات چرا وقوع می‌با بد ؟ و نین 
برخوردند به اینکه اعضا واندام موجودات جاندار در هر محیطی 
متناسب با آن محیط است » وچون محیط عوض‌می‌شود اعضای‌جاندار 
به مقتضای محیط تازه تحول می‌بابد مثلا جانوری که در دوای خشك 
و گرم زست می‌کند , چون اورا به اقلیمی که سرد وتر باشد ببر ند 
پس از مد تی احوالش متفیر می گر دد تا با محیط تاره متناسب شود. 
ونکت مهم دیگر انکه چون معرفت دا:شمندان بر اتواع مختلف 
جانوران افزون شد . و آنها دا به یکدبگر سنجبدند مر خوردند 
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به‌اینکه: مجموع انواع جانوران را چون در نظر‌بگیریيم ومورد تأمل 
قرار دهیم می‌بينيم ۰ مانند ز نجیری است که حلقه های مجاورش به 
یکدیگر شبیه اند » و اختلافشان جزئی است اما چون حلقه هائی 
را که از هم دورهستند می‌نگريم می‌بینیم تفاوتشان بسیار است و 
مجاور پیشین به تحول بر‌آمده باشد و مجموع انواع جانوران يك 
رشته پیوسته مسلسل باشند. که هر نوعی از نوع دیگری که با اومشا بهت 
تام دارد بر آمده باشد , وبنا براین می‌توان فرض کرد که روز نخست 
موجود جانداريك نوع بیشتر نبوده و از آن یك نوع کم کم به تحول 
انواع دیکر بر آمده که در هر تحول تفاوت جزئی بوده. و لیکن چون 
تحولها بسیارشد اختلافات که هر نوبت جزئی بود سرانجام کلی‌شده 
است » چنانکه برحسب ظاهر مشا بهت ازبین رفته است . 
( 1 

برای اینکه مطلب روشن‌باشد در بیا نش ازرعایت تر تیب تار یخی 
تجاوز کرده اند کی پیش افتادم ابنك گوئيم 1 آ نچه در سدءه هرجدهم 
نسبٽت بها ین شا برای دانشمندان پیش آهمده بود بسیاراجمالی ومبهم 
وغیرموجه بوده, ومورد اعتنا واقع نشده‌بود بررآًی به تحول‌افواع کسی 
به طور جزم وبه صراحت حکم نکرده » واسباب وعلل آن‌را نیز بیان 
ننموده دود . نخستین کسی که مسئله را به جد با بیان علمی عنوان 
کر ده در آغاز سدهٌ نوزدهم «لامارك » (۱) فرانسوی است که اظهاد 
عقیده کرد براینکه موجود جاندار در آغاز بسیارساده ودرمر تبه پست 
بوده » سپس کم کم متحول‌شد . و تنوع وطول و تفصیل بافته است . واو 
علت واسیاب اصلی‌این تحول‌را تاأثیر محیطی دانست که کیاه باجا نور 
در آن زست می‌نماید کیفیات محیط . از گرما وسرما وخشکی وتری 
وخاك و آب ومانندآن دراعضا وجوارح وساختمان بدن تأ یر کرده ۰ 
و اختلافا تی که این کیفیات روی داده اقتضا های تازه پیش آورده ۰ 
واحتیاجهای نوبرای موجود جاندار ایجاد نموده و ساختمان بدن 


I.amarck (1) 
—\۱ 0 


برای ریا ت اقا جوا وها فا فاا تخا فة وهن ان 
اختیار کرده. واین‌احوال تازهدروجودآن جا نور کم کم عادت وطبیعت 
ثانوی شده ودر توالد وتناسل به‌ارث منتقل گردیده . وبه‌این طریق 
ازيك نوع به نوعی دیگر تحول دست‌داده و تنوع پیداشده است . 

توجیه وبیان لامارك در تحول موجودات وتنوع انواع ناقص » 
ولیکن شایان توجه بود , جز اینکه افکار اهل علم برای قبول این 
رای هنوز پخته و مستعد نشده و بنابراین گرفتار ممارضه مخا لفان 
گردید , وهرچند چند جسته جسته بعضی‌از صاحبنظران در لمان و 
انگلیس و فرانسه در تحول انواع اظهار عقیده می کردند . مسثله به 
طور جدی طرح نشد تااشکه سی‌سال پس از وفات لامار ا* فرانسوی» 
جار لز داروین انگلیسی کتاب خود رآ در منعاً انواع منتشر ساخت . 
وقضیه را درست موجه وبا حسن بیانی که به کار برد خاطر بیغرضان 
را قانع نمود , ابنست که « حکم به تبدل انواع (۱) به نام داروین 
مشهور شده ات 

چنانکه پیش ازاین اشاره کردیم . چون بصیرت ارباب علوم 
طبیعی در اصناف و انواع واحوال موجودات جا ندار سطیافت »برای 
بسیاری از ابشان به موجباتی که اجمالا ذ کر کردم ۰ اين فکر پیش 
آهده بود که چنین می‌نمایدکه انواع تبدل می‌بابند . و از یکدیگی 
برمی آیند. مشکل دراینجا بود که این‌امر ازچه‌رو وازچه سبب واقع 
می‌شود . لامارك تأ ثیرمحیط (۲) را سیب دانست, داروین این تحقیق 
را تکمیل کرد به اینکه موجودات جاندار برای ز ندگی و بقای‌شخص 
ونوع خود کوشش می‌کنند (۳) ودر این کوشش آنها که مستعدتر و 
طبیعت آنها راکه شایسته‌ترند برای بقا انتخاب می‌کند » و به این 


Transformation (1 ) 


Influence du milieu )۲( 
Lutte pour la vie )۳( 
Survivance du plus apte (£) 
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طریق موجودات رو به کمال می‌رو ند > والبته دراین‌کامیا بی وانتخاب 
طبیمی (۱) تا ثیرمحیط نیز مدخلیت دارد » زیرا که هیچ موجودی با 
مخالفت با مقتضیات طبیعی نمی‌تواند باقی بماند. پس آن موجودات 
باقی می‌ما نند که ساختمانشان با مقتضیات زمانی ومکانی و کیفیات 
دیگی معناسب است . چون برای بقا شاسته‌ترند و آنها که نیستنداز 
ميان می‌روند . 

پس‌چون به این اصول پی‌بردیم ۰ وپذبرفتيم صورت واقعه چنین 
می‌شود که موجودات نوع واحد به سبب اختلاف احوال درونی و 
دیرو نی که دراثنای تناسل برای متاأیمت بامقتضای حال پیش‌می آ بد ۰ 
در وقت زادن همه یکسان لیستند وبا یکدیگر تفاوت های جز ئی 
دارند , یس همه آنها برای بقا می کوشند . و حر کدام که مستمدتر و 
مجهز تر ند کامیاب می‌شو ند ,.وآنچه دروجود آنها ازاسپاب و وسایل 
پیشرفت و کامیابی بوده به ارث به بازما ندگانشان منتقل می‌شود » 
وبه این طریق درآن نوع(۲ ) واحداصناف(۳) مختلف ظهورم یکند. 
وبه مرور ژمان درضمن این عمل تفاوت های جزئی که میان اصناف 
بوده‌شدت می‌یا بد , وسرانجام اختلافات چنان کلی می‌شود که به درجة 
فصل منوع می‌رسد , وازنوع واحد نخستین انواع نخستین انواع‌تازه 
منشمب می‌گردد ۰ وازآنها هر کدام که شایسته‌تر ندباقی هی مانند , 
و آنها که کمتر شایسته اند یا منقرض می‌شوند یا درحالت پستی و 
وقوف می‌ایستند . 

تبدل انواع را اگر تنها بر تحقیق لامارك ميتنی‌کنيم ۰ امسری 
امکانی واحتما لی می‌شود . چون از تأثیر محیط است ؛ پساگرمحیط 
مختلف شود و اختلافش شدید باشد تبدل واقع مسی‌شود ‏ و گنر نه 
نمی‌شود, اماچون‌تحقیقات داروینرابنیادقرار دهیم تبدل انواع امری 
ضروری وحتمی خواهد بود » رورا کد توشث_م‌جودات برای بقا قا بل 
انکار نیست » و در اینکه ان وجود در | *وشتر کهیاب می‌شود 
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که صالح تر وشایسته تر‌باشد» نیز خدشه نمی‌توان کرد . 

پس بنابر رای دادوین یعنی قانون تبدل انواع باید فر ض کرد 
که , موجودات همه در آغاز خلقت چنانکه امسروزه هستمد خلق 
نشده اند . نخستین جاندارنوع واحد بوده ودرمرتبه ای بسیاریست 
وساده » چنان که نمونهُ آن امروز در دست است آنگاه مرحسب 
قواعدی که مجملا بیان کردیم . درظرف چندین کرور سال تنوع دست 
داده » و انواع به مقتضای همان قواعد همواره رو به کمال رفته ۰ و 
در این تکامل‌دو رشته شده يك رشته گیاه ودرخت ويك رشته جانور 
گردیده . وجانور از مرتبهةٌ پست نخستین مراحل چند ازقبیل صدف 
واسفنج و مرجان که به‌گیاه بیشتی شباهت دارند پیموده , از مراتب 
هوام وحشرات گذشته و استخوا نداد شده » وه صورت امعال ماهی‌ومار 
وسوسمار ویر ندگان در آمده ۰ وسر‌انجام پستاندار شده وانواع چهار 
پابان ظهور کرده . و به مرتبهٌ سگ وفیل وخرس وبوزینه رسیده و 
وا دبا که سکیا یزان نای خواخمه وخوو را اغف شل قات 
می‌دانذ» درسرهمه قرار گرفته وعرصه جهان‌را برهمهٌ موجودات‌تنگ 
کرده ا : 

قرائن وشواهد ودلائل علمی بردرستی فرض‌تبدل انواع‌فراوان 
است. ولی‌ما نمی‌توانیم به‌شرح آنها بيردازیم» چه این‌مختصر گنجایش 
ندارد از عرض ما هم بیرون است , چون مراد ما تنها اين بود که 
خوانندگان اجمالا بدا نند رای داروین وفرض تبدل افنواع‌چیست. 
کسانی که بخواهند کاملا به حقیقت آن پی‌ببر‌ند باید به‌قدر لزوم از 
علوم طبیعی وچگونگی طبقات وانواع واصناف گیاه جا نور . دراقا لیم 
مختلف کرء زمین وتشربم بدن آنها وچگونگی تکوین و نمو و نطفه 
وجنین هربك ازحیوانات وانسان وبسیار چیز‌های دیگر آگاهشوند؛ 
وتا این معلومات به دست نیامده اظهاد عقیدهٌ مثبت و منفی در این 
باب روانیست » همین قدر گوشزد می‌کنیم که ؛ با معلومات امروزی 
ازراه علم نمی‌توان این فرضدا باطل‌کرد و علمای فن‌همه تصدیق 
کرده‌ا ند ومشکران فقطآنها هستندکه این فرخردا باهقیده دینی شود 
منافی می‌دانند » یعنی‌کسانی که به ظاهر عبارات تورات متعبدند و 
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مقیدند که چگونگی خلقت موجودات را آنسان که‌درسفر تکوین‌تورات 
مشروح است ممتقد باشند , و نیزچون دیده‌اند که بعضی از معتقدان 
فرض‌تبدل انواع مسلك طبیعی ودهری دارد نتیجه این فرض رافساد 
عقیده وتباهی دین پنداشته | ند . 

البته کسانی که به ظاهر عبار ات تورات ابمان دار ند , و به‌خدای 
شخصی ممتقدند با تصورشان ازذات باری چنانست که بابد اورا نظیر 
مجسمه ساز و کوژه گر و نجار بدانند ؛ ومقامش را نظیریادشاه و امیر 
به پندار ند» ومبا نی عقیده دینی‌اشان چنین باشد. مورد ملامت نیستند 
که دراتکار فرض تبدل انواع اصرار بورز ند » وفقط محثی که بر آ نها 
هست اینست که ۰ چرا دین‌را مبتنی براین عقاید و تخیلات کرده‌آند؟ 
عجب از کسانی است که نه به تورات معتقدند , نه خدارا شخص می - 
پندار ند , ونه مجبور ند ذات باری را نظیر آهنگر و نجار تصور کنند» 
و تصدیق دارند که رابطة علت و معلول قابل انکار نیست و خداو ند 
تما لی‌هم کار را به اسباب می‌کند , باوجود این اصرار درانکار رای 
داروین دار ند » به‌عقيدة ما کسی که فرض تبدل انواع را موّدی‌بها نکار 
صانع می‌داند مانند آنست که ؛ اگر بکویند فلانکس به واسطة سرما 
خوردگی بیمارشد . یابه فلان مرض مرد ؛ بابه واسطهُ مزاوجت با 
زوجه خوش فرز ندآورد ۰ 5 به سیب پیر‌ی وعصه ریشش سفید شد › 
بایکویند درخت از تخم روئید وبه واسطه آب وهوا پرورش بافت ‏ یا 
بگویند ازتابش آفتاب ازدریا ابر پرخاست » وبرزمین باريد با 
بگوبند این پهلوان از آن پهلوان زمین حورد به سبب اینکه مانند 
او قوء بدنی و علم کشتی گیری نداشت , جواب بدهد , انکار صانع 
می‌کنید زیرا اینها همه کار خداست» وشگفتی این کمتر ازحال کسانی 
نیست که رای دارو ینرا هستند اتکار صانم قراد می‌دهند .و حال 
آنکه ری داروین یکی‌از نظریاتی است که مسجل می کند که جربان 
امور عالم برضاپطه و نظام مقرر محفوظ است , واین امر بهترین 
دلیل است براین که عالم حقیقتی دارد وهرج ومرج نیست » و به‌قول 
معروف دنیا صاحب دارد » و همچنان که هیئت جدید از تحقیقات 
کپر نيك و کپلر و نیو تن گرفته » تافرض لاپلاس کليةٌ عالم جسم بهجان 
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را در تحت نظام وقاعده واحد در آورد؛ رای داروین فیزدر کلیه عا لم 
حیات همین کار راکرد ¢ واين هردو رای بخوبی می‌نماید که چگو نه 
و حدت است که اراو کفرت برمی آدد واز انرو راه وصول ده تو حیدر | 
برای ما نزديك می‌کند ؛ وحقیقت اینست که ایمان امری است باطنی 
ووجدانی ؛ هر کس متمابل به امان‌است رآی داروین را نیزازدلادل 
توحید می‌شمارد ۰ و آنکه طبش مایل به بی‌اعتقادیست بدون رای 
داروین هم مشکراست . 

بعضی‌هم نمی‌خواهند زیربار فرض تبدل انواع بروند , از انرو 
که بناین این فرض نسیت انسان به حیوان می‌رسد , و مودننه نواد 
می‌شویم » وبا نسناس خویشی پیدا می کنیم . حاجت به توضیح نیست" 
که این فکر کودکانه است » و در اینکه انسان حیوان است شکی 
نیست , وهمچنان که هر کس شرافتش به خصایل وشابستگی اواست 
وبه اصل ونسب فیست. شی‌افت انسان هم به آدمیت ومزایائی است که 
برحیوان داشته باشد , اگردادد حیوان نژاد بودنش ننگك نیست .و 
اگر ندارد فرشته نژاد هم که باشد بی شرافت است . ضمناً مد نیست 
گوشزد کنیم که ۰ از تحقیقات آمروزی چنین بر می آ بد که حیوان ی که 
انان فرزند او است هيچيك از انواع بوزینه هائی که امروز در 
دنیا موجود می باشند نیست . والی بیان اىن مطلب از وظیفه ما 
بیرون‌است . 

ایراد بزرگ دیگری‌که بررآی داروین می‌توان گرفت اشت 
که: بنابراین رأی جنگ وجدال اقوام وملل‌بلکه اشخاص بایکدریگر 
امری طبیمی است ؛ و حق با کسی است که نیرومند است ‏ و الب 
می‌شود و ناتوان مفلوب مظلوم نیت , و اگر این سخن مقبول باشد 
صلح طلبی وسلامت خواهی رآفت ورحمت خلاف سبعیت خواهدبود . 
وبا ید گذاشت مردم یکدیگررا بدرند وهر نوع سبعیت هر تکب‌شوند » 
و کسانی‌هم هستند که این ادعار | وار ند ه 

این اشکال نظر به نتایج اخلاقی‌که دارد » البته بسیارقا بل توجه 
است ودفع آن‌آسان نیست ۰ وهرچند می‌توان گفت ؛ احساسات قلبی 
مادر جریان امور طبیمت تأثیری ندارد واو کار خود دا می‌کند . و 
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به‌نا له و فربادمادست ازروش‌خود بر‌نمی‌دارد. چنانکه طوفان وز لز له 
وانواع آفات و بلیات هرروز نازل می شود , و مصائب تاب نیاوردنی 
اینست که ؛ قانون کوششی حیات وبقا مستلزم آن نیست که افراد با 
جماعات نوع بش با بکددگر جنگ وجدال داشته باشند , کشمکش 
نوع بشربا عناصرو عوامل طبیعت و جانوران موذی خرد و درشت 
بایید باشد . عقلی که خداو ند به ائسان داده‌برای ایئست که مقتضیات 
قوانین طبیمت را ددیابه , تابه مناسبت آنها نوع انسان برای‌حیات 
ويفا صالح‌تر وشاسته ترشود » ودر این کوشش و کشمکش افراد يشر 
واقوام وملل هرچه بایکدیگر مساعدت و تعاون‌کنند راه آسانتر و 
کامیا یی نزدیکس می‌شود » و تنادعی که میان ایشان است از مقصد 
دورشان می‌سار د . حاصل انشکه + کوششی انان از راه علم و عقل و 
تعاون و تدبیر است , نه‌به نفاق واختلاف و با چنکال و دندان مانتت 
دمر و پلنگه و شیر . یا آلات و ادواتی که جایگیر آنها است . 
البته در ميان افراد يا جماعات بشر هم سر انجام هر كدام 
شایسته تر ند باقی می‌مانند» و آنها که‌شا یستگی ار ند ازمیان‌می‌رو ند 
اما اینکار به طبیعت و به‌تدریج واقع می‌شود وجنگ وجدال وسیعیت 
لازم ندارد . 

در پایان سخن بايد بکوئيم که « داروین فرض تبدل انواع را 
سرسری پیش نکشده است , سالهای دراز در آن مطالعه کرده هر 
اشکال واعتراض که ممکن بود براین فرض وارد بياید . و به نظرش 
رسیده بادیکران کردها ند » مورد تأمل ومداقه قرار داده . وراه‌دقع 
آن را یافته و فقط اشکالی که باقی مانده تعبد اشخاص است به ظاهر 
عبارات تورات که جواب‌آن اینست که ؛ اعتقاد مه تورات چه ضرور؟ 
وفرضاً که این تورات کلام خدا باشد تعبد به ظاهرعبارت که درهرقدم 
برای شخص فکته سنح خنده آور است چه لزوم ؟ ومخصوصاً به این 
نکته‌باید توجه کرد که رای داروین چکونکی‌تبدل و تحول موجودات 
جانداررا به خوبی می‌نماید اما مملوم نمی‌کنه که جسم بیجان چرا 
جاندار شده است » پس علاوه بر اينکه ابداع خود جسم بیجان که 
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دائما در حال تفییر است . در نظر محقق محتاج ډه موجد ات 
ظهورجان وقوه حیات هم در جسم بیحان مبداً لازم دارد و آن میداً 
هنوز برعلم مکشوف نشده است . 

واما راجع به ملاحظات اخلاقی‌داردوین خودمی گوید ؛بزر کتر.ن 
کمال که موجودات جاندار درسیر تحو لی و تکاملی یه آن ر سیده اند » 
پیدایش عواطف قلبی است که درانسان به وجود آمده است . و اگر 
انسان می‌خواهد حیوان نباشد باید این عواطف را که عبارت ازرحم 
ومروت و کرم‌وشجاعت. ونوع پر-تی وفیرخواهی است بیرورد. ودر 
عین اینحال کوشش درراه حیات وبقاهم با رعابت مقتضیات انسانیت 
بالطبیمه جریان خواهد داعت . بلکه مجاحدة اخلاقی خود ددمررحل 
انسانیت » همان کوشش برای حیات است به عبارت دیگر ؛ کوشش 
برای بقا وحیات در انان به صورت مجاهدء اخلاقی باید باشد و 
خواهد دود . 

مبحث رأی داروین وبیان فرض تبدل انواع در واقع جملهً 

معترضه و برای این دود که ۲ اذهان خوانند‌گان برای هم فلسفه 
معاص مستعد شود بنا یں این به این انداره! کعما می کميم و بازرشته 
سخن دا دتبال می‌نمائيم ونیز تصریح می کنیم که تصدیق ما بر رای 
داروین فقط بر بنیاد تبدل انواع و تحول و ارتقاء موجودات است ‏ و 
معتقد نیستیم که آنچه داروین گفته صحیح است. و بمدازاین بازشاید 
دراین ناب اشاراتی بکنیم . 


بخش سوم 
هر برت آسینسر 
۱ شرح حال او 
د هر برت اسپنسر » (۱) که در سد نوزدهم بز ر کترین‌فیلسوف 
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انگلیسی شمرده شده » درسال ۱۸۲۰ تو لدیافته است . پدر و جدش 
معلم مکتب بودند . خود اوهنکام تحصیل‌به ریاضیات وعلوم‌فنی 
مایل بود ومهندس شد . اما تحصیلش چندان مر تب نبود به کاب 
خواندن هم اشتیاقی نداشت؛ ومعاومات فراوانش را و دیشتر به‌مشاهدات 
و تحقیقات شخص ی کسب کرده بود . از آغاز عمربه مباحثات سیاسی و 
دینی وفلسفی رغبت داشت , از مطالعات درعلوم طبیمی نظر تحول و 
تکامل برایش پیش آمد , وبر آن شدکه بك رشته تصنیفها به 
عنوان « فلسفه تر کیبی » (۱) مبتنی بر همان نظر » تصنیف و نشر 
کند. ودر این وقت چهل سال داشت و نزديك به چهل سال برای 
این مقصود ر نج کشید. ومزاج علیل وضعف بیری را هانعم قر ار نداد. 
زمانی که به این کار همت گماشت , کتاب داروین درنيامده بود چون 
آن کتاب هنتشر شد » اسپنسر در فلسفه خود راسخ تسر گردید و از 
تحقیقات داروین نیز استفاده کرد ن از آنهمم از لامارك بهره 
فر ده دود ۰ 

هر برت اسینسر طبعش همه منطقی و تحقیقی و از خیالات 
شاعرانه بکلی دور بود اهل ذوق نبود شورعشق نداشت . چنانکه 
تاهل هی اا ردو توت کیهیو ماش ماد میوش ا 
و لیکن‌نگارشهایش چنان روشن‌ومفهوم بود که ما نند کتب ادب‌دلیپذیی 
می‌شد به مفاخر و امتیارات وجاه ومال اعتنا نداشت , و دارای 
بضاعتی نشد چنان که تصنیفهایش به وسیله پیش فروهی و اعانه به 
چاپ رسید . 

اسپنسر عواطف واحساسات قلبی نشان نمی‌داد . اما فطر تی‌سلیم 
داشت آمالش همه شر کت درپرورش آدهیت بود » هر چند می‌دانست 
که این مقصد‌سی دور » وراهش دراز است ومشکلات بسیار در پیش 
دارد ولی متوجه بود که نباید زمان حال را همیشه پیشنهاد خود 
داشت » و به آینده نین بايد نگران بود. واز کلمات او است که ' 


Synthetic philosophy )۱(‏ معنی این کلمه را بعد معلوم 


خواهیم کرد . 
e‏ 


« بلند ترین آرمان اخیار اشت که در آدم سازی شر کت کنند › 
اگرچه اهتمامشان غير محسوس باشد . ومجهول بما ند .€ 

ازرماد؛ جوانی تا دم پایان عمر به نکارش مقالات و رسالات 
اشتغال داشت ولیکن تصا نیف معتبرش همان کتبی است که به‌عنوان 
« فلسفهٌ تر کیبی » تدوین کرده و عبارئست ت از ۰ کتاب « مبادی - 
نحستین» (۱) و«اصول جان شناسی»(۲) و « اصول‌روانشناسی» (۳( 
و « اصول علم مدنیت » (4) و « اصول اخلاق » (9) . 

عمرش از هشتاد وسه سال بیش شد و در ۱۹۰۳ در گذشت . 


۲ فلفة او 


فلسفه تر کیبی که اسپنس تأسیس و تدوین کرده است »مبتنی بر 
غل ا سی نها ید فک و تفیل ساغفه نع نو شاش ی 
معلوماتی است که از راه علمی یعنی مشاهده و تجربه و استقراء و 
تس و است . و فلسفه ن رکیبی از آن رو خوانده شده 


که نتایج علوم مختلف را که متفرق و پراکنده است جمع آودی و 
ار انا سای یات کل اتخاذ 
نموده ات 


کتاب اولاز مجموعه فلسفة تر کیبی چنانکه باد کردیم :«مبادی 
نخستین » نام دارد » در این کتاب در آغاز چنین عنوان می‌کند که: 
در روز کار ما دین با علم وحکمت معارضه دارد , از آن جهت که 
ار یاب ادیان و اهل علم در قلمرو یکدیگر مداخلهة ناروا می‌کنند و 
نیز هر دو گروه ادعای بیجا دارند.ادعای بیجا اشت که , ازامری 


First Principles )۱( 

„ Principle of Biology )۲( 

Principles of Psychology )۳( 

Principles of Sociology (¢) 

Principles of Ethics (°) 
SE 


که برتر از ادراك انسان است یمتی از ذات مطلق سخن می‌رانند 
هرچند ادیان هرچه بالاتر می‌روند بیشتر به عجز ازادراگ ومعرفت 
آن ذات معترف می‌شوند » و مشکل اینجا اس ت که عقل بشر از بك 
طرف برای هر امری علت می‌جوید » و از طرف دیگر از دور و 
تسلسل امتناع دارد , علت بی علت را هم نه می‌بابد» ونه فهم‌می کند. 
چنانکه کشیش چون به کودك می‌گوید ؛ دنیا را خدا خلق کرده 
أت كودك می‌هر‌سد: خد| را که خلق کرده است؟ واین همه‌مناقعات 
و اختلافات ار باب مذ‌اهب در امرساز گار کردن قدرت کامله باعدالت 
وتفضل ووجود خیر و شروجبر و تفویض وما ٹندآ نها ازاینجا برخاسته 
است . ادعای اهل‌علم دراین مبحث ومباحث نظیر آن از قبیل‌حقیقت 
زمان ومکان وحر کت ونیرو وقوه مدر که ومانند آن بیجا است . زیرا 
که علم جز تحدید امورچیزی نیست . وحال آنکه ذات مطلق‌نامحدود 
است ونیز علم » قیای کردن ونسبت دادن چیزی است به چیزدیگر, 
درصورتی که بیرون از ذات مطلق‌چیزی نیست که به او قیاس نسبت 
کرده شود » و آنچه علم می‌تواند بر او تملق بگیرد عوارض وامور 
نسبی است . 
پس ارباب ادیان از این‌ادعا دست بابد بردارند. که ازبی‌نشان 
نشان بدحند » و خدا را مانند یکی از افراد مقر معرفی کنند که 
تواناگی بسیارو هوا وهوس فراوان دارد ».مهرمی‌ورزدو کینه می‌جوید 
وهموازه به انتظار نشسته است که هدبه وتعارف به او بدهند ,ومذحش 
کنند و تملقش بگویند > ونین بابد از امودری که حس وعقل وادراك 
انسان براو تعلق می‌گیرد صرف نظر کنند» و به اهل علم بگذار ند تا 
از راههای علمی به آن برسند . از آن طرف اهل غل هم بابد‌بداتتد 
که جز بر آمور نسیی وعوارض دسترسی ندار ند » واز آ نچه قا بلادراك 
نیست دست بدار ند ومتکرهم نباید بشوند . 
به این طریق معارضهٌ دین و علم از میان می‌رود » او لیای دين 
ازاتهام بری می‌شوند که ادعا های ایشان متافی عقل است ۰ اهل علم 
هم از حملات متدینان آسوده می‌شو ند وتعلیماتشان منافی دين ومابه 
فسادعقیده خوانده نخواهد شد. 
۱ 


البته این سازش علم و دین مشکلات درپیش دارد ۰ وعلت‌عمده 
آن‌کوتاهی فهم عامه است که معبودی که از جنس خودشان نباشد 
نمی‌توانند فهم کنند » وقابل پرستش نمی‌دانند , اما باید متوجه بود 
که این عیب به زودی و آسانی رفع نمی‌شود. و تاعامه عقلشان رشد 
نکرده است به زور وبه شتاب عقيده سخیف را از اشان نمی‌توان 
گرفت که اگر به بك صورت برود به صورت دیگر می‌آید » ولی 
هیچ عقیدهُ سخیفی هم نیست که حقیقتی دربر نداشته باشد .و اگس 
صاحب عقیده صمیمیت و نیت خير دارد باید اغماض کرد ومحترم 
داشت . 

پس باید معلوم باشدکه امری هست که دانستنی نیست . و اهل 
علم هرچه معرفتشان بر اموردانسکتی بیش می‌شود بیشتر به آن 
امر ندا نستنی در می‌خور ند , زیر أ که امور دانستئی عو ارضی از امن 
ندانستنی می‌باشند . وچون این فقره مسلم شد می‌پردازيم به آنچه 
دائستنی است . 

EL 


پیش از این گفته‌ايم که ؛ طبیعیات یعنی حکمت سفلی ورباضیات 
بعنی حکمت وسطی امروز از قلمرو فلسفه بیرون رفته . و متملق په 
فنون شده است . اکنون اسپنسرمی گوید ۰ حکمت علیا یعنی الهیات 
را بابد کنار گذاشت ۰ زیرا که آن بحث در امسر ندانستئی است و به 
حس وادراك انسان درنمیآید (همین عقیدهاست که کانت هم به بیان 
دیک اظهار کرده بود ) پس برای فلسفه چه باقی می‌ماند ؟ و معنی 
آن چه خواهد بود ؟ 

بنا بر بیان اسپنس معرفت سه درجه دارد ؛ درجهٌ نخستین 
معرفتی است که توحید نیافته , یمنی معلوما تی‌پر | کنده وجزئی است. 
چنانکه عوام دارند » درجۀ دوم معرفتی است که نیمه توحید بافته 
است , و آن علوم وفنون اشت » همچون گیاه شناسی وجانور شناسی و 
زمین شناسی وستاره شناسی و مانندآنها ۰ درجۀ سوم که درجه اعلی 

—\ ۳ 


است» معرفتی است که کاملا توحید بافته است و آن فلسفه است. 
دارد بسیار اجمالی است مانند اینکه قند شیرین است و نمك شور 
است ۰ وعلف سبزاست » و آسمان کیود است , چون معلومات کلیت 
یافت ودر تحت قواعد در آمد علم می‌شود. مانندآنکه درعلوم وفتون 
مت لف از قبیل | نچه باد کردیم ۰ ملاحظه کرده‌اید 8 فلسفه ] نس ت که 
اصول کلی مه دست آودم ۽ که قوانین علمی درتحت‌آن اصول واقه 
گردند وازآن استخراج شوند و آن اصول کلی فرضیاتی‌هستند که در 
آغاز آنها را په رسم علی| لحساب مي‌پذيريم : سپس | گر دیدیم که با 
مشهودات وتجربیات موافق در آمدند. و تخلف نکر‌دند مسلم‌ميد ارم 
چنانکه خواهید دید وهرچه این اصول کلی‌تر باشد » بعنی اتواع 
زیادتر از امور در تحت آنها واقع شود . فلسفه‌ای که از آنها ساخته 
شده کاملتر و پستدیده‌تر است » چنانکه وقتی می‌توانيم فلسفه راکامل 
بدا نیم که همه امورجهان را بتوانیم از یك اصل کلی بیرون‌آودیم . 
مثلا ازمعلوماتی که درعلم فيزيك وشیمی به دست آودده‌ایم ه 
به این قاعدهُ کلی رسیده‌ايم که جسم فانی نمی‌شود » ونیرو هم باقی 
است واگربه يك شکل کاسته شود کاستش به شکل نیروی دیگر 
درمی آید » بعنی نیروها به یکدیگر متبدل می‌شوند . چنانکه کرمی 
به قو برق وبرق به گرمی متبدل می‌شود. وان هر دونور می‌دهند . 
پس شابد که همه نیروها درواقم احوال مختلف ازنی‌وی واحدباشند 
ومی‌دانیم که حر کت هم وجهی ازنیرواست . بلکه‌آثار وقراین چنین 
می‌نمایدکه جسم نیز شکلې از نیرو باشد . وبه نیررومتبدل تواند شد 
قوای بدنی وحیاتی راهم که یافته‌ايم که شکلهائی از نیرو می‌باشند , 
وینایر این آزهر‌طرف می‌چرخيم مشهودات و تجارب ما دلالت می کند 
براینکه هرچه هست نیرواست » ونیرواگر اشکالش مختلفرو متبدل 
است . و آنها آمور نسبی‌هستند اساسشی کم وبیش نمی‌شود و اين اصل 
یعنی محقوظ بودن نیرواز آن اصول کلی است که ما رابه مقصدنزد يك 
۱ ات 


می‌کند (۱) از این گنشته شکلها و ظهورات نیرو به یکدیکر نسبت 
دارند. یعنی ازامور نسبی هستند اما حقیقت نیرو چنین می‌نماید که 
ربطی به امر‌مطلق (۲) دارد »و از اینجا باز دسیدیم به آن امر 
ندانستنی ( ۳ ) که اریاب ادیان به نام آن سخن می گګوبند واز او 
نشان می‌دهند واهل علم آنرا می‌جویند و کاهی هم منکرش می‌شوند . 
نزديك می کند » اما هنوز کافی نیست » وباید يك قاعده کلی به دست 
آوریم » که بدانیم همه امور جهان تابع آن می‌باشند اسینسرمعتقد 


( ۱ ) خوانندگان اگر بخواهند معنی این جمله را به درستی 
دریابند » باید ازاصول علم فيزيك وشیمی وعلم حر کات وقوا آ گاه 
شوند. ومخصوصاً معلوم کنند که برحسب تحقیقات صد سال اخیر مسلم 
شده‌است که جسم مر کب است ازذرات وازاجزای تقسیم‌نا پذیر که‌ابعاد 
دارند , وبه وحم قابل تقسیمند , اما بالفعل منقسم نیستند (در زمان 
اسینسر هنوزمعلوم نشده بود که آن اجزای لایتجزی هم ازاجزاه 
خردتر هر کبند که در واقع الکتر بسیتهُ مجسم می‌باشند ) و نیز باید 
حقیقت نور وحرارت الکترسیته ومفناطیس چنانکه در اواخر سدهٌ 
نوزدهم تحقیق شده بودآگاه شوند » ومعلوم کنند که این کیفیات همه 
نیرومی‌باشد , وهمه. به یکدیگر متبدل می‌شوند . و احدات ح رکت 
هم می‌کشند . بلکه حرارت خود جز حر کت سریع ذرات جسم 
چیز‌ی نیست ۰ وامروز اهل علم در کمال دقت معین و مشخص 
می‌کنند که از هر مقدار حرارت چه اندازه حر کت با نور با 
الکتر سیته احداث می‌شود ۰ واین نیروها به شکلهای مختلف 
درمی [ یند؛ اما مقدار جممی‌آنها کم وبیش نمی‌شود » ودر این کتاب 
ما به این میاحث نمی‌توانيم‌بيردازيم کهآ نها خود چندین برابر این 
کتاب تفصیل دارد ۰ وبنا پر این هر جا یاد از این امور می کنیم 
ناچار به اشاره میگذرانيم »> وفرض ميکنيم خوانندگان آن معلومات 
را دار ند . 

L’inconnaisgble (¥) L’absolu )۲( 
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است که این قاعده را به دست آورده است و آن‌قا نون تحول و تکامل 
است (۱) که تا اندازه ای که ما بافته ایم » جربان احوال جهان و 
جهانیان مظهر این قاعده است . به این معنی که چون در علوم و 
فتونی که دانشمندان ترتیب داده‌اند » به درستی می‌نگريم می بینیم 
همه در واقع تاریخ تحولات عوارض وحوادگی می‌باشند که موضوعآن 
علوم وفنوننئد , وچون درآن حوادث به درستی نظر می کنیم درمیت 
یامیم که 0 نخستین امری که واقع می‌شود !بشت که اجزاء وعواملى 
پراکنده بك جا فراهم می آیند وبا هم تر کیب ودرهم فشر ده می‌شو ند 
و ترا کم می‌با بند (۲) مانئد اینکه حدوث ابر چنانست که ذرات.و 
قطرات آب وبخار که در هوا پرا کنده‌اند » بهم نزديك و مجتمع می- 
گرد ند وهمه حوادث وعوارض اسشعال را دارند ؛ تا آنجا که هیکت 
جهان خورشیدی‌بهمین قسم ساخته است » یعنی در آغاز اجزا وذراتی 
درفضا پرا کنده بود کم کم به صورت ابر دقیقی گرد آمده (۳) و در 
ظرف زمانی دراز متراکم گردیده . و خورشیدی صورت گرفته است 
بسی بزذکتس ورقیق‌تر از آنکه امروز می‌بينيم , ودر اثنای متراکم 
مد نش پاره‌ها از جسمش جد | شده و سیار ات را کل داده است ۰ 
آن سان که کانت ولاپلاس بیان کرده‌اند (4) ونين به وجودآمدن 
موجودات جاندار از گیاه وجانوروانسان مراین روش است که أجز اء 
وعناصر پراکنده از اطراف فراهم می‌آیند و اندام آن موجودات را 
تکل می‌دهند ۰ حتی این که صورت ستن‌تصورات و تصدیقات وافکار 
هم در ذهن انسان به همین وجه واقع می‌شود » ودر میان افراد بش 
نیز تشکیل خانواده‌ها و قبایل وامم و دول به همین طریق است که 

Concentration )۲( Evolution (1) 

(۳) وبهمین جهت اروپائیان این حالت واین مرحله از جهان 
را ۵۲0160 یمنی حالت ابری می‌خوانند و در آسمان جها نهائی 
که به این حالت باشند بسیار ند که با دودبین و بمضی‌هم با چشم‌دیده 
می‌شو ند , و آنها را بهمان اسم می‌خوانند ودانشمندان ما ستاره 
سحابی می گفتند . 

)<( وما درصفحه؟ ‏ ۱ به‌آن آشاره کر ده ایم ۰ 
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اجزاء پراکند؛ ناپیوسته بهم می‌پیو ندند , وهر تبط می‌شوند جز این 
که این گرد آمدن و بهم‌پیوستن به این وجه دست می‌دهد که حر کات 
شدید وتندی که در اجزاء بود کم کم کند و خفیف هی کردند , وبه 
سکون نزديك می‌شوند ودر ضمن ارتباط و بستکی آنها به بکدیگر 
همواره افزون می‌شود ؛ چنانکه در هیئت مدنیت هرچه قوت جامعه 
بیش می‌گردد حر کات آزادانهٌ افراد محدود می‌شود » و در عالم 
طبیعت نیز چنین است . 

این بود امر نخستین در تحول وتکامل » و لیکن این گرد آمدن 
ومترا کم شدن تنها در مجموع اجزاء نیست » بلکه در درون آنها 
هم این عمل واقع می‌شود و کم کم مجموعه‌های کوچکتر در درون 
مجموعهة بز ر گك صورت می‌بندد . چنانکه خوشه بزرگ انکور از 
خوشه‌های کوچکتر مر کب است . و چون این مجموعه‌های کوچکتر 
تحول بافتند هر گاه ابنحالت را با حالت اولیه بسنجیم تشابه و 
یکسانی (۱) که در آفاژ درکل وجود بود ۰ بدل به اختلاف و 
تنوع (۲) شده است ؛ چنانکه ماد اولیه جهان در آفاز متشابه و 
یکسان بود » سپس خورشید وسیارات واقمار پدید آمد » و تخم گیاه 
چیزی ساده ومتشابه است چون نمومی‌کند تنه وشاخ , و ب ر گك و گل 
موه می‌شود ۳ وحیوان در آغاز نطفه ساده است سیس انهمه طول و 
تفعصل پیدا می کند ۰ وانواع جاندار ان هم بطو ری کهلاما رگ وداروین 
بیان کرده‌اند. ازوحدت به کثرت و تنوع رسیده‌اند ,و این کیفیت در 
جمیم آمورحتی در اوضاع اجتماعی بشری واحوال روچی وعقلی 
انسان مشاحده می‌شود . واین تفصیل وتنوع (۳) امر دومی است که 
لازم تحول تکامل است ؛ وبا تراکم واجتماع همراه است . 

ولیکن تحول تکاملی همه این نیست که , اجزاء پرا کنده جمع 


(1]00008606116)۱ که همجنسی هم می‌توانگقت 
(۲) ۲۲0608606106 که نا همجسیی هم می‌توان گفت . 
Difièrentiation )۳(‏ 
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شوند » واز همجنسی به ناهمجنسی بیایند . بلکه باید دراین‌ضمن از 
بی‌نظامی به‌نظام (۱) برسند ؛ واين امرسوم است از لوازم تکلمل که 
قاعده کلی وجود ات : خواه جاندار باشد خواه بیجان » چه باشعور 
باشد چه بی شمور » و خلاصهُ آن اینست که ؛ اجزاء جهان از حالت 
همجنسی و پراکندگی و بی سامانی کم کم و به طول زمان به حالت 
ناهمجنسی واجتماع وسامان می‌آید » و این سیر تکاملی در تحت 
تاأثیر نیروهائیست که برعالم حکمفرما است . و بنیادش همان قاعده 
محفوظ بودن نیرو است . 

این حکم که برجربان امرعالم و سیر تکاملی جهان می‌کنيم 
البته نظر به تجارب ومشهودات مااست » وتا اندازه‌ای صادق است که 
مشاهدات و تجربیات ما می‌تواند فرابگیرد یعنی راجع به جها نی‌است 
که در آن زیست می کنيم وبه حس وشهود مادر می‌آید, و بر‌ای مدتی 
از گذشته و آینده که حس وتعقل مااز دوی قرائن و امارات می‌تواند 
بر آن احاطه کند و گرنه حکم مطلق نمی‌کنيم ومدعی نیستیم که بکلیۀ 
قو خلاقیت خدا پی برده‌ايم و نمی‌گوئيم اینست و جز این نیست . 
اینقدر هست که علم‌ما تخلفی آزاین_قاعده ندیده و نیافته است . 

باز از مشاحدات و تجربیاتی که کرده‌ايم بر می‌آیدکه « جریان 
امور جهان پررفت و باز گشت و جزرومد است ۰ واین حکم نیز کلیت 
دارد وچنین می‌نماید که درامر تحول و تکامل‌نیزهمین قاعده حکمفرما 
است یمنی چنانکه اشاره کردیم اجزاء جهان درضمن ترا کم وتنوع 
انتظام حر کاتشان ضعیف می‌شود تا به جائی که نیروهای دروفی دیکر 
تاب مقاومت باموثرات بیرونی نمی آودد » و صعود تکاملی چون به 
نهایت رسید نوبت به نزول و انحطاط می‌آید » تجمع بدل به‌پریشانی 
می‌گردد و مر کب رو به انحلال (۲) می‌گذارد تا دوباره به حالت 
پراکند کی و بی‌نظامی وهمجنسی که ار آن بیرون‌آمده بود باز گردد 6 
واینحالت را هم اکنون در جهان می‌بينيم , و شاید که این انحلال و 


Orbre determiné )۱( 
Dissolution )۲( 
اس‎ ۱۸ 


حر کت جزری هم چون به غات رسید باز حر کت مدی را از 
سر کیرد . 

اینست بیان بسیار مجملی ازفا نون تحول و تکاملکه آن را نشو 
وارتقاء هم ترجمه کرده‌اند » وبنیاد فلسفة هربرت اسپنسس و موضوع 
تحقیقات اودر کتاب «مبادی نخستین» می‌باشد ودر تصنیفهای دیکرش 
که ابنك به آ نها اشاره خواهیم نمود , از جنبه های دیگں آن را 
تکمیل نموده‌است » واین‌فلسفه یالااقل اصول و کلیا تش امروز درنزد 
احل‌علم مقبول ومسلم است , با آتکه البته مشکلات و مجهولا تی‌هی در 

3 ۷ 

قانون تکامل چنا نکه از بیان مختصری که کر ددم درمی‌آیده تنها 
بر‌بوط به عالم بیجان نیست . بلکه شامل جاندار ها هم هست و در 
این‌نوع موجودات بسیار ظاهر تر و مهم تر است » و هر برت اسپنس 
راجم به جانداران نیز دوجله کتاب به‌نام «اصول جان شناسی» (۱) 
داردکه ا گر بخواهیم از مندرجاتش سخن بگوئيم هراندازه بفشارم. 
بیش از گنجایش این کتاب تفصیل برمی‌دارد همین‌قدر آشاره‌م ی کنيم 
که, آن فیلسوف جان‌داشتن, راچتین تعریف می کند که ۰ هر موجودی 
که روابط درونی او همواره از روابط بیرونیش متایمت کند » یعنی 
احوال اختصاصی وجود او با مقتضیات خارجی ا ساز گار 
شود » جان دار است و هر چه این ساز گاری تمامتر باشد حیات آن 
وجود کاملشس است . 

جان درجم بیجان چکونه وارد شده نمی‌دانيم » اینقدر معلوم 
است که وقتی اوضاع روی کرء زمین در ضمن تحول به جائی رسیده 
است که برای ظهور حیات مناسب ومساعد شده است , و جانداری که 
ظهور کر ده البعه درحالتی که سیار ساده و بی‌شاخ و درگ بوده » و 
چنانکه لامارك ودادوین تحقیق کرده| ند بهو اسطه تأثیرمحیط واشنکه 
احوال موجود جاندار به ارت به نسلش مشتقل می‌شود » وبنا بررقاعدة 
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شش زندگانی و بقای اصلح و انتخاب طبیعی (۱) نظربه تعریفی 
که برای حیات کردم که متا بعت از مقتضیات ات موجود جاندار 
ساده همواره تحول بافته و متنوع شده و رو به تفصیل و تکمیل 
رقته است . 
و۰ 
به عقیدۂ هربرت اسپنسر این تحول وسیر تکاملی شامل احوال 
روحانی موجودات نمن هست که بر ای اینکه ار تباط هموجود جا ندار با 
عالم بیرونی همواره بهترو بیشترشود پیوسته اعضاه مر بوط به مدارك 
ومشاعر جانداران طول وتفصیل می‌یابد . ومایهٌ ادراك و شمورش 
ارون ىكو و از ادا كسار خف خا ات سا ارف خف 
واسفنج و کرم که حتی حواس ظاهر را هم تمام ندارند» تا فکر‌عمیق 
فیلسوفان نوع دشر که درچگونگی زمان ومکان بحث می کند . و پی 
به علت ومعلول می‌برد وقیاسات عقلی تر تیب می‌دهد , چون درست 
بنگری بکرشته مسلسل واحد از درجات و مراتب شور است ۰ و 
احساسات قلبی وعواطف و فطریات‌خلقی و تما بلات و ارادات انسانی 
نیز همین حال را دارد ۰ سی به تدریج در جا نداران نمو می کند ۰ 
ودرضمن ارتقاء نسل ونژاد رو به کمال می‌رود . چنانکه عقل انسانی 
درج کاملتری از قوهٌ وهم حیوانی است » وجان و روان یمنی فوة 
حیاتی حیوانی وقوه عقلی انسانی از بك سرچشمه اند 4-5 بی‌حسب 
قانون تحول وتکامل سیر می‌نمابند . 
هرت امش اند بی اال ل خن یی 
اینکه نیروهای موثر درجمادات که آمروز نیروهای فیزیکیوشیمیائی 
می‌نامند مو لد نیروهای ادرا کی و روحانی باشد » ودر این باب‌تأمل 
دادد بلکه از بیضی کلما تئن برمی‌آیدکه اگر امی دابر باشد بین 
اینکه بکوئيم ؛ نیرروی ادرا کی‌فرع نیروهای فیزیکی است. بااینکه 
نیروهای فیزیکی‌از فروع نیروی ادراکی می‌باشند » تمایل او براین 


(۱) مائلی است که در بیان رای داروین به اجمال بیان 


که 
-۱۷۰- 


قسم دوم است . 

در باب منعاً مدر کات ومعقولات انان که بعضی از حکما جزء 
فطرت می‌دانند» وبرخی فقط به تجر به ومشاهده منتعسب می کنند ۰ 
هربرت اسینسر نظر بدیمی مبتنی برفلسفة تحول و تکامل دارد » و 
حاصل آن اشت که ؛ مدر کات ومعقولات انان در اصل ناشی از 
تجربه است » اما در نوع نه در افراد , به این هعتی که ؛ از روز 
نخست انسان با ادراك وعقل به دنا نیامده واین مدر کات ومعقولات 
را از عالم دیگر نیاورده ات » و ده ندر نج و ده طولزمان یه مشاهده 
و تجربه دارا شده است » امااین هدر کاتی که به تدریج وبه مروردهور 
برای او دست داده در وجود او ذخیره شده » وبه ارت به اخلافش 
منتقل گردیده است » چنانکه امروز هر کس می‌زاید از شکم مادد 
که بیرون می‌آید. مدارك و مشاعری دارد که دروجود او نهفته و به 
حال استعداد است . و زندگانی و تجر به و ترمیتآن را می‌پرورد مه 
فعلیت می آورد و ازاین سبب است که ؛ حیوان چون این میراث دا 
ندارد » ممکن نیست به تربیت دارای آن مدر کات ومعقولات شود. 

نوع این مطالب راکه دراین چند سطر خلاصه کرده وده اشاره 
گذرانيديم , هر برت اسینسر در دوجلد کتاب کلان موسوم به «اصول 
روانشناسی » ۱ با شرح و سط بیان کرده ومدارج جا نداران را 
درمدارك ومشاعر و آلات واعضاء آن را از اعصاب سار ذاقص 
حیوانی تانخاع ودماغ انسانی تفصیل داده است . 

1۴ ۳ 

فلسفه تر کیبی هربرت اسپنسر که اينك به آن مشغولیم » و در 
ده مجلد تدوین شده سه جلدش در بیان ظهورمدنیت » یعنی هیئت‌های 
اجتماعی بشراست که آن را د اصول علم مدنیت » (۲) نامیده و 
سی‌سال در تندوین آن کوشده اس 

خوانند گان ما بیاد دارند که ؛ علم مدنیت را اگوست کنت 
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ا ا ب تاراقع اود ی ورس 
وافر داد ؛ و بشیادش را برفلسفه تکامل نهاد و پس از آنکه تحول و 
تکامل را درعالم بیجان بیان کرد. به عالم جاندادان رسیدوچگونگی 
تحولات حیات را نمود , و پس از تحقیق درچگونگی جان به احوال 
روان پرداخت و تکامل را در این جمله نمایان ساخت » آنگاه‌نویت 
رسید ده تحقیقاتی که موجود رواندار , بعمی انان در زندگانی چه 
مراحلی می‌پیماید , وجکونه تحول می‌نماید این است‌موضوع کتا بها ئی 
که اصول مدنیت نام نهاده است » و روشن است که ما در چنتسطری 
که می‌توانیم د آن :حقیقات تخصیص دهیم جز اینکه ده بعضی از 
اصول مهم آن فقط اشاره کنیم کاری نمی‌توانيم و آن اینست ۰ 

چون دانسته شد که در امور مربوط به جان و روان هم را طةۀ 
علت ومملول‌در کار است. هس شین است که درامر‌مدئیت فيز چنین‌است» 
و کسی که می‌خواهد در احوال مردم و چکونگی هیئت اجتماع 
ایشان بصیر شود . باید به شرح حال اشخاص و ذکر وقایم تاریخی 
اکتفانکند , ودر ارتباط طبیعی امور وجربان آنها بنگرد . که علت 
چه ومعلول کدام است ؟ و قاحده کلی به دست آورد » والبته طول مدت 
وجمع آوری اطلاعات فراوان لازم‌است . ودر این باب مشکلات بسرار 
هم هت که با بدازمیان برداشت .۰ از عقا بد علط که در اذعان‌جا گرفته 
وافکار را مشوب ساخته است » ومخصوصاً از شتاب در اتخاذ رای و 
عقیده راید دوری جست , و متوجه با ید دود که همچنا نکه درمهندسی 
وک دفر واا :دک غالا بابو سا وتا ند ا 
بتوانند صاحب رآی شوند» در علم مدنیت و سیاست نیز چنین است 
و هعلوم نیست چرا هر نادان از دنیا بیخبری ادعای سیاست - 
دانیدارد ۱ ۱۱ 


(۱) هربرت اسپنسر تصنیف بزرگ خودرا در علم مدنیت پس 
از آن تدوین کرد . که‌چندین سال‌بادستیاری چندتن نویسنده‌اطلاعات 
ومهء‌لومات فراوان در بارة 4۰۵ قبایل وطوائف وملل‌روی مین جمم- 
آوری ویادداشت کرده بود , و آنهاراهم درچندین مجلد جداگانه به 
چاپ رسانید تادر دسترس اهل نخلر باشد وازآن استفاده کنند . 
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هیئت مدنیت مانند تن بك شخص است که برای وظائف مختلف 
ز ندگانی آلات واعضاء خاص‌دارد ؛ و آنها در آغاز ساده وفیرمتنوعند 
وهرچه پیش می‌رود طول و تفصیل پیدا می‌کنند وتنوع می‌با بند وعم 
ستکی آنها به یکدیگر افزون می‌شود . وایتحال درمدتی دراز پیش 
می‌آید, در آغازخا نواده‌ای كکوچك تشکیل‌می‌یا بد. و کرهای زندگانی 
ساده و مختص است » سپس کم کم جمعیت انبساط پیدا می‌کند و 
دهکده‌ها وقصبات وشهرها و کشورها وملت‌ها ودو لتهای سترك صورت 
می‌گیرد ؛ و کسب ها و پیشه های جزئی مبدل به بازر گانی و صنایع 
بز رگ می‌شود . ۲ 

چنانکه گفتیم , هیثت اجتماع مدنی با هیت تن انسانی کمال 
مشا بهت را دارد . جز‌اینکه در هیئت مدنی اجزاه واعضا همه هوشو 
شعور دارند » ودر تن‌هوش وشعور فقط در سراست »ودر هیکت مدنی 
مجموع و کل برای خاطر افراد صورت می گیرد , اما درتن اجزاء و 
اعضا برای وجود کل می‌باشند ٠‏ ودر مدثیت افراداصل ومنظور نظر ند 
وهیئت مر کزی وسیله‌ای برای حفظ آسایش آنها است » ولی درتن 
مر کز اصل است واعضا فروع آن می‌باشند , ازاين جهات که بگذریم 
تن‌فردی با هیئت جممی از هرجهت مانند یکدیکرند » وهیئت‌ها سیر 
تحولی دارند وخصوصیات ومشخصات آنها به‌طول زمان وپیاپی آمدن 
چندین پشت و نسل درضمن فمل وانقعالات اشخاص و «حیط نسبت به 
یکدیگرصورت‌میپذیرد» وخصایص وخصایل‌پا برجا وا بت‌برای‌اقوامو 
ملل‌به این‌طریق ودر اثنای کوشش برای‌بقا وحیات حاصل می گردده 
وبه عقیدء هربرت اسپنس هر ترتیب وهر اوضاعی که بدون رعایت 
این شرط نا کهان برای قومی آورده شود » هرقدر خوب ویسندیده 
باشد اگربه مرور زمان وبه تحول تدریجی وبه طبیمت واقع نشود » 
نتیجة مطلوب نخواهد داد و دوام و بقا نخواهد داشت » از ابن رو 
فیلسوف انکلیسی درتربیت کودکان معتقد است به اینکه ؛ بايد تا 
پتوانیم کاری بکنیم که کودكك خود تجر به آموژ شود » و تعلیمات حاضر 
وآماده دادن ده او نتیجه ندارد چنانکه ۳ دستش نسورد ده دزستی 
معتقد نمی‌شود که آتش سور نده‌است, و اگرغیر ازاین کنند و بخواهند 
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حقایق‌را برمردم تحمیل نمایند. باپیش نمی‌رود یاازمردم قوةساز کار 
شدن با مقعضیات سلب می شود » و بالمال از ترقی باز می مانند . 
اسینسربرای این ادعا شواهد و دلایل بسیار از احوال اقوام مختلف 
آودده‌است . 

بطور کلی قاعدهٌ تحول وتکامل در جمیع متعلقات مدنیت‌آزدیانت 
وسیاست وعلم وصنعت » وهمه چیز جباری و ساری است مثلا دبانت 
ازپررستش موهومات مانند دیووپری آغاز کرده کم کم به پرستش ارواح 
مردگان و جانوران » بلکه چیز های بیجان و بت و امثال آن 
رسیده » سیپس مردم به پرستش اشخاص زنده که در نظر ابشان اهمیت 
داشته‌اند مانند پادشان و دانشمندان و پهلوانان برداخته ه و پس 
از مدت زمانی برای بعضی از خواص این فک پیش آمده که اشیاء 
یا اشخاص موهوم با موجود قابل پرستش نیستند . و از پی حقیقت 
بايد رفت . 

هیئت های اجتماع شری را که پابه مررحله مدنیت گذاشته‌اند از 
جهت چکوتکیآنها به دو قسم می‌توان تقسیم کرد ؛ جنگجو (۱) و 
پیشه‌ور (۲) مدنیت جنگجو برمدنیت پیشه ور در زمان تقدم دارد . 
و تحول به مرور دهور از جنکجوئی به پیشه‌وری می‌شود . حالت 
جنگجوئی درهیشت‌های اجتماعی یا برای حفظ ودفاع هیئت است در 
مقا بل دشمن » و بیگانه, با مرای این‌است که وسایل معاش وزندگانی 
را ازجماعات دیگر در بایند . دراین هیگت‌ها افراد یکسره‌تا بع قدرت 
جماعتند واصالت ندارند » بلکه آلتند وباید اطاعت کنند | کثر امور 
زندگانی را هیئت اجتماعی یمنی دولت تکفل می کند » وحتی افراد 
را به صود نی که می‌خواهد درمی آورد ۰ خدائی که هی پر ستند برای 
اوصفت جنکجوئی تصور می کنند اختیار واقتدار مطلق با مردان 
است که اهل رزمند , و کارهای ضروری زندکانی را زنها بر عهده 
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دار ند وچون غا لبا جنگ وجدال در کاراست , ومردم سیار کشته 
می‌شو ند برای جبران اتلاف نقوس مردها زن متعدد می‌گیر ند و 
زنها درقیال مردها ومردها درقبال دولت حکم ننده وغلام دار ند. 
پیش ازاینها اکثر دو لتها جنگجوبوده و بسیاری هنوزهم‌هستند 
و بیشترعلتش ابنست که ۰ جنگ قدرت مر کز را افزون می‌کند و 
افراض و منافع مردم را تابع اغراض دولت می‌سازد » اینست که 
تاریخ سراسرجزحکایت کشتار وجنگه وجدال چیزی نیست » اگر در 
مدنیت‌های بدوی مردم آدم‌خوارند » یا افراد را به غلامی می‌گیر ند 
در مدنیت‌های جدید ملل را می‌خور ند واقوام وقبایل دا یکره 
بنده وغلام می‌ساز ند. وتا وقتی که جنگ موقوف نشده تمدن جز بك 
رشته مصائب و بلیات چیزی نیست . وزندگانی آسوده و مدنیت عالی 
وقتی صورت می‌گیرد که جنگ متروك ومنسوخ شود , و این موقوف 
است بر اینکه هیثت اجتماع بشری از حالت جشکجوئی به حالت 
پیشه‌وری در آبد , که حیثیت واعتبار و آبرومندی به اشتغال به 
پیشه‌ها و کارهای مسالمت آمیز باشد , افراد بابد با یکدیکر به 
آزادی و آسودگی مراوده کنند و در منافع مشترك همکاری نمایند » 
وهر کس حنود خود را شناخته و حقوق دبگران را مرعی بدارد و 
همه برای عغابات مشترك کار کنند . قدرت در دست . جماعت | کش 
باشد » میهن‌پرستی را دوستی کشور خود بدانند نه دشمنی کشورهای 
دیگر. کار دو لت حفظ اعثیت و عدالت باشد و دس , همکاری افراد 
| گر برای پیشرفت کارهای بزرگث کفابت نکند شر کتها و جمعیتها 
تشکیل شود › به جای اینکه افر اد را هیثت اجتماعیه متحول کند 
هیئثت اجتماعیه را افراد متحول‌کنند , وبه تکامل ببرند ۰ ون 
سرمایه‌ها بین| لمللی شود صلم بین‌الملل نیز ضروری می‌گردد › 
جنگ خارجی که از میان برود خشونت داخلی هم کم می‌شود. مردها 
مزیت وتسلط تام نخواهند داشت زنها هم حق حیات پیدا خواهند 
کرد . ادیان خرافاتی مبدل به عقابد می‌شود که متوجه ب -ه بهبود و 
شرافت یافتن زندگانی ومنشآدمیت باشند . مردم به جای اینکه در 
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هرمورد منتظر باشند که ازغیب خبرسر برسددرامور به تحقیق ازعلت د 
معلول می‌پرداز ند. تاریخ به جای اینکه سر گذشت امرا وجنگجویان 
باشد بیان رفتاد و کردار مردم وشرح اختراعات جدید و آفکار تازه 
خواهد دود ازعا لم اجبار به عا لم اختبارخواهيم رفت ودانسته خواهد 
شد که مردم برای دو لتهاآ فر یده نشده‌اند » بلکه دولتها برای مردم 
تشکیل می‌شود . و لیکن امروز از این م-رحله دوریم وتا وقتی که 
دول اروپا کشورهائی راکه در تمدن از آنها پست‌ترند ميان خود 
تقسیم و تملك می‌کنند , و اعتنا ئی به حقوق مردم آن‌ کشورها ندار ند 
اميد وصول به آن مقام ضمیف است . 

دیکر از عقاید اسینس اینست که : سوسیالیسم ازمعفرعات 
مدنیت جنگجواست » و مدنیت سوسیا لیستی همان خصایص مدنیت 
جنگجورا خواهد داشت . و هیثت اجتماعیه انسانی مبدل به هیگت 
زندگانی مورچه و زنبور عسل خواهد گردید ,و بنا بر این 
نمی‌تواند باشد » انسان به پایه بلند زندگانی وقتی می‌رسد که هر 
فردی در کار خود مختار باشد , واجبار وحدود فقط تا درجه‌ای 
باشدکه برای حفظ نظم وامنیت لازم است وهمچنانکه دانسته شد که 
افراد برای هیئت اجتماع نیستند بلکه اجتماع برای حسن جریان 
افراد است ۰ نیزدانسته شود که زندگانی پرای‌کار نیست بلکه کار 
برای ز ند گانی است » وسرانجام بايد چنان شود که هر کس به آن 
چجین اشتنال وررد که ذوفش را دارد ۰ 3 از آن متمتم می‌شود . و در 
آن صودت اختیار کار وصنمت به‌دست‌صاحبان اقتدارنخواهد بود. و 
کار کنان اوقاتتان مصروف فراهم کردن چیزهای مزخرف نخواهد 
شل . 
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فلسفة تر کیبی حر برت اسپنس‌منتهی می‌شود به اصول اخلاق(۱) 
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Principles of Ethics (1) 
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در دوجلد, و مستفاد می‌شود که همه مباحت دیگر فلسفه را مقسه‌ای 
برای این قسمت می‌انکارد . چون بنای کار جهان را پر تکامل‌می‌داند 
و معتقد است که کمال مدنیت مو کول به کمال اخلاق و حسن آداب 
است » جز اینکه کمال اخلاقی و حسن آداب هم منوط به کمال بافتن 
مدنیت و ترتیب دندگانی انان است » و تا وقتی که مدفیت و 
زندگانی انسان کاملا منطبق در مقتضات شده. آداب وعادات مردم 
آنچه باید بود تمی‌تواند باشد . پس هنگامی که کمال مسدئیت نسبی 
است . کمال اخلاقی حم نسبی خواهد دود , اما البته به این دلیل که 
کمال مطلق اخلاقی‌مو کول به کمال مطلق مدنیت است. نباید از کمال 
نسبی اخلاقی صرف‌نظر کنیمو برای پی بردن به اصول این کمال‌نسبی 
هم باید همواره اصول کمال مطلق را پیشنهاد همت خود داشنه باشیم. 
پس در امر اخلاق نیز بابد مانند کليه امور جهان معتقد به تکامل 
باشیم . 

تکامل یا به عبارت دیدر : ساز گار شدن با مقتضیات در آغاز 
برای حفظ زندگانی و بقای وجوداست .و کم کې می‌رسدبه این مرحله 
که تمل یرای خوشی زندگانی واقع می‌شود ۰ اگر چه بالمال آن 
را هم می‌توان موّدی به حفظ وجود دانست » زیرا که اگر خوشی و 
امید خوشی نباشد انسان کار نمی‌کند . و زندکانی با رنج و آزار 
دو ام نمی یا بد . 

در نخستین مراحل مدنیت اصول اخلاق را مبنی برعقا بدباطنی 
ساخته‌اند » و لیکن عقاید باطتی هم که نباشد نباید اخلاق را ازدست 
داد » و یقین است که نیکی اخلاق و آداب برای خوشی زنهد‌گانی 
لازم است » و نیز شك نیست که اخلاق و آداب نيك نست که با تکامل 
زندگانی ساز گار باشد» وما نند کلبه امور مدنیت با ید کثرت را همتهی 
ده وحدت ثمابد ۰ 

گفته شده است: که آنچه انسان را بر پیروی اصول اخلاقی وا- 
می‌دارد حس تکلیف است (۱) وقوه ای است درانسان که نیکی را از 


(۱) اشاره به فلسغة اخلاقی‌کانت است . 
ت۷۷ 


ددی تشخیص می‌دهد ابن ادعا را به این وجه می‌توان تصد‌یق کرد؛ 
که افراد انسان برای طلب خوشی خود برحسب تجر به اصو لی‌اختیار 
می‌کنند. واين اصول کم کم ملکه وطبیعت ثانوی شده» وپیایی از نسل 
به ننل منتقل می‌گردد. ودرطبع مردم به صورت حس تکلیف و قو 
تمیز نيك وبد درمی‌آید » و گرنه بسیار می‌بینیم که در ميان اقوام 
وطوائف مختلف اصول اخلاقی گو نا گون است . و نيك و بد را بکسان 
تشخیص نمی‌دهند اینست که : در مدنیتی که به کمال نرسیده اصول 
اخلاق هم امری نسبی است » و چیزی که نزد بعضی مستحسن است 
نزدبعضی دیگر قبیح شمرده می‌شود ۰ واين کیفیت دوشن می‌گردد . 
هر گاه اصول اخلاقی را در نزد مللی که در مرحلهة جنگجوئی هستند 
بسنجیم با اصول اخلاقی مللی که به مرحلة پیشه‌وری رسیده‌اند» اقوام 
جنکجو اموری را فضلت می‌دانند که اقوام و ملل بمشه ور آن را 
گناه وجنایت می‌پندارند . مثلا چون غالبا به زدوخورد و نهب‌وغارت 
مشغولند » آدم کشی ودزدی وحیله بازی را بد نمی‌دانند اما قومی که 
می‌خواهد به پیشه وری و کسب مماش بیردازد » این حالات را جرم 
می‌شمارد . میهن پرستی قوم جنگجو مقتعضی است که دلاوری و قوت 
بدنی را بهترین فضایل بشری واطاعت وفرمانبرداری را بزر کترین 
تکلیف افراد بدانند . آنها معتقدند که خداوند به جنگجویان و 
دلاوران فیروزی می‌دهد ودست به دامن او می‌شوند . برای اینکه‌سی 
دشمن چیره گرد ند شغل شر یف را تیراندازی و نیزه و شمشیر بازی 
می‌دانند و به کار کشاورز و پیشهور به حقارت می نگر ند . درصور تی که 
درواقم جنگجوئی نوعی از آدم خواری اس وافوام وملل‌هم مانند 
افرادباید بایکدیگر همکاری کنند , وساز گاری داشته باشند. عدالت 
را منظور بدار ند وآزادی وحقوق یکدیگررا «حترم بشمار ند 3 
درهرحال چون ما تکامل زند‌گانی را متوجه دیدیم به اینکه 
کثرت به وحدت پرسد . وهمین امرموجب شده است‌که در نوع بش 
هیگت اجتماعیه تشکیل‌شوده ومردم جز به‌معاشرت نمی‌توانندز ندگا نی 
کنند » پس‌باید حسن معاشرت داشته باشند و بتابراین هر کس باید 
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اك اندازه‌ای از خود خواهی دست, بردارد . ورعایت حال دیگران 
را نیز منظور کند . البته فطرت انسان برخود خواهی‌است ومی‌توان 
گفت مصلحت همین بوده است . و اگر خود خواهی نبود کسی کار 
نمی کرد ور نج نمی‌برد » آماچون زندگی اجتماعی ضروری است‌باید 
معلوم باشد که خوشی در جمعیت دست نمی‌دهد ؛ مگراینکه هرفردی 
خوشی دیگران راهم بخواهد » چون انسان درزندگانی به مقام دفیم 
برسد در می‌با بد که مردم ثسبت به یکدیکر فقط حفظ حدود و حقوق 
نباید بکنند » بلکه فطرت براین می‌شود که رعابت حال دیکران را 
بر‌خود مقدم بدارند . دراین مرحله حسن اخلاق ناشی ازحس‌تکلیف 
نیست بلکه فطری و طبیمی خواهد بود . زیرا حس تکلیف مدارش 
برراینست که به تعقل‌میلیرا مغلوب میل‌دیگر کند اماچون کمال‌حاصل 
شداین مجاهده لازم نمی‌شود » واحسان عین‌خوشی خواهدبود» چنانکه 
مادر درپرستاری فرزند نظر به حس تکلیف ندارده بلکه خوشی‌اودر 
اینست که برای فرر ند تحمل زحمت وفدا کاری کنه . دراین مقاماست 
که‌احوال انان کاملا بامقتضیات اجتماعی منطبق ومقتضیات اجتماعی 
به‌احوال مردم تماماً موافق است . 

گفتیم. درتکامل بشر فطرت خود خواهی باید رو به‌ضعف بروده 
وعیرخواهی قوت یابد , تا آتحا که مردم نسبت به یکددیکر برای هر 
قسم فداکاری حاضر باشند . بدون اینکه کسی متوقع باشد که دیگری 
برای او همه چیزرا قدا کند . اما درهمین حال بابد متوجه بود که 
غیر خواهی نباید به صورتی در آید که مردمان ناقص بيهن بیکاره 
بکسره وجودشان بردیکران تحمیل‌شود ,که این نیزخود مانع‌تکامل 
خواهد بود بلکه باید هر کس خودرا مسئول ز ندکانی وخوشی خود 
بداند» و آزادهم باشدکه بررطیق این‌حس مسئولیت عمل کند , هرچند 
کمال انسانیت در اینست که ۰ همچنانکه درخانواده پدرومادر نسبت 
به فرزند دلسوزی دارند درجماعت نیزافرادتسیت به یکدیبگردلسوز 
باشند , اما غافل نبابد شد که در هیثت اجتماعیه اغراد همه کودك 
فیستند که در آغوش دیگری پرورده شوند » و دستشان را باید گرفت 
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اما باید باپای خود راه بپیمایند . 

این بود مختص بسیار مجملی از فلسقة هربرت اسپنس که 
حقابق فراوان در بر دارد ولیکن هر چند متکی بر اصول و مبانی 
علمی‌آن زمان بوده ۰ در ظری پنجاه شصت سال اخیر در آن اصول 
شبهه ها شده و این فقلسفه از مسلمیت افتاده است ۰ چنانکه اشاره 
خواهیم کرد و همچنین در تحقیقا نش در امور سیاسی و اقتصادی و 
اجتماعی مناقشه بسیار کرده‌اند . و شین است که در اين امور 
نه مه عقاید او می‌توان پایند شد » و ته آرای مخالفا نش را می‌توان 
مسلم داشت » و باید دید با مزید تجربه و با پیش آمدها ومقتضیات 
گوناگون که هر روز دوی می دهد حقیقت به چه صورت جلوه 
خواهد کرد . 


بخش چہ ار م 
تکمله 


چون فلسفه هربرت اسینسر که اجمالا بیان کردم متکی برعلوم 
تحققی‌است » یعنیعلومی که مینی‌برمشاهده و تجربه ومحاسیه می‌باشند 
وتکیه فیلسوفان نیز همواره بر معلومات زمان است به مناسبت لازم 
می‌دانیم پیش ازاینکه سیر‌حکمت را دراروپا باز دنبال‌کنيم بعضوراز 
اصول کلی‌را که درعلوم طبیعی درظرف دویست‌سال اخیں به‌دست آمده» 
که از | نها می‌توان استفاده فلسفی‌نمود خاطر نشان نمائيم » زیرا که 
امروز بدون] گاهی ازاین اصول کسی در فلسفه نمی توأ ند نطر محققا نه 
داشته باشد »و ناچار فهمش کو تاه خواهد دود . 

احاطهُ کامل پراین اصول مو کول بر آ کاهی تام از شعب مختلف 
علوم طییعی ات > وما دراینجا نمی توا نیم وارد در جزئیات ومبانی 
و مبادی آن اصول شویم , و استدلال‌کنيم و شاهد و بینه بیاورم » و 
ناچاریم فقط کیاتی از آنها به دست بدهیم تااگر از خوانندگان ما 

0 ۳ 


کیب باشد که به درستی وارد علوم جدید نباشد. یبکسره ازاین‌حقایق 

e‏ ا و مخصوصاً در مقدمة بیان رای داروین بعضی از 
اصول و کلیات مهم‌علوم جدید را گوشزد نموده‌ايم. در تتمیم آن‌بیا نات 
گوئیم یکرشته از معلوماتی که در طبیعیات به دست آهده , و موضوع 
فنی جداگانه که آن را عا لم شیمی می گوبند گردیده است راجے ده 
احوال اجام است ازجهت مفرد وهر کب بودن » و تجزیه و تر کیپ 
بافتن. محققانی که این‌فنرا روبه کمال برده‌اند بسیار ند, ممروفتررین 
آنها « لاووازیه » (۱) فرانسوی است که در نیمه دوم سد هیجدهم 
می‌زست » و او این فن را وارد مرحله ریاضی کرد یعنی در آثار 
شیمیائی حساب واندازه گیری را به‌کار آودد , وامروز عقیدۂ علما 
براینست که : معلوم حقیقیآ نست که به‌شماره ومحاسیه در آیدو کیفیت 
به کمیت تعبیر شود . در نتیجه تحءیقات لاووازیه و دانشمندان دیگر 
که پیش از اویایس ازاودراین قن کوشیده اند . معاوما تی حاصل‌شده 
که بعضی از اصول مهم آنها را کور و ھی کش م کوک آب و 
خاك و بادو آ نش که پیشینیان آ نها را عنصر يعلى جسم مقررمی‌دا نستند 
وعناصر را منحصر به این چهارمی‌پنداشتند هیچکدام عنصر نیستند. 
آ تن جسم خاصی نیست» هرجسمی که به درجۀ کافی ازگرمی برسد 
ا شن است (۲) آب از دو جسم دیگن هر کب شده است که در حال 
طبیعی و جدا تا نه عر کدام ده صورت بخار ند وخواص متماین دار ند 
وجون به میزان معینی با هم هر کب وهمزوح شدند آب می‌شو ۹۹۹ 
چنانکه مصنوعی هم می‌توانيم از آن دوجسم | باریم . هوا مخلوعلی 
است از دو بخار که ده خوبی می‌توان ازهم جدا کرد » و آن دونیزاز 
اجام مفرد می‌باشند , ویکی از ] نها همانست که دراب عست و آن 
را اکسیژن (۳) می‌نامند .خاك هم جسم خاصی‌نیست بلکه از تر کیب 


Lavoisier (1) 

(۲) خود گرمی را هم بیان خواهيم کرد که چیست . ۳ 

e Oxygène )۳( 
~۱4 


یا اختلاط (۱)اجسام بسیار به وجود آمده است, وعناصر‌یمنیاجساهی 
که هفرد ند واز اجسام دیگرساخته نشده اند , نه چهار بلکه آنچه 
تا کنون يافته‌ايم نزدبك به صدمی باشند که بعضی از نها در حال‌طبیعی 
بخار ند , و سضی مایم و نحضی جأمد ند وهمه آ نها دردرجات مخقلف‌از 
گرما باین هر سه حالت می‌توانند در آشد چنانکه آب از 
گرما: بخارمی‌شود » وازسرما بخ من‌بندد ؛ بعنی منجمد میگردد . و 
احتراق یعنی سوختن چیزی نیست مگ تر کیب شدن جسم با همان 
تخار | کسیژن که در هوا هست» واگرهوا نباشد احشراق واقم نمی‌شود 
وحرارتی که از سوختن جسم برمیآبد نتیجه همان تر کیب است ۰ 
چراکه مر کب شدن غالب اجام بایکدنگ احداث حرارت می کند. 
اگر این تر کیب به شدت واقع شود » حرارت قوی است و به بدن 
محسوس می‌گردد ؛ وا گر ضعیف باشد به بدن محسوس نمی گردد . 
واما به وجه دیگر می‌توان محسوسش کرد . وعجب تر اینکه حرارت 
غریزی بدن انسان , و حیوان هم نتیجه احتراف موادبدن است که 
همواره تا جان دربدن هست مشنول سوختن می‌باشند» و تنفس که جز 
داخل شدن هوا در بدن چیزی نیست » برای همین است و بنابراین 
نفس کشیدن وزندگی همانا سوختن دائمی بدن است, و تحلیل رفتن 
مواد بدن از این راه است وخوراك :رای همین است که به وسیلهٌ‌غذا 
بدل مایتحلل به بدن برسد , یعنی آنچه از بدن به سبب احعراق 
دائمی تحلیل می‌رود جایش بیاند , و در ضمن این احتراق حرارت 
تو ليد می‌شود ؛ و حرارت مایه زندگی است 9 چنانکه بمدخواهیم دید. 

واز نغا بج مهم که درضمن این جستجوهای علمای شیمی‌مخصوصاً 
لاووازبه حاصل شد , این بود که ؛ این حکم که هیچ موجودی معدوم 
و هیچ معدومی موجود نمیشود به تجر به وشهود و به موجب حساب و 
اندازه‌ثا بت ومسلم گردید. چه درهزاران تجزیه وتر کیب که به تجر به 

(۱) فرق است میان تر کیب و اختلاط . تر کیب آنست که از 
امتزاج دو جسم . جسم تازه ساخته شود که با آن هر دو متفاوت باشد, 
اختلاط فقط آمیخته شدن است چنانکه بتوان آنها را ازهم به‌آسانی 
جدا کرد. 


5 ۳ دس 


عمل کرده اند به وسیله ترازوی بسیار حساس ومحاسبة دقیق معلوم 
شده است که نه ذره‌ای براجزائی که تجزیه وتر کیب می‌با بندافزوده 
می‌شود , ونه ذره ای می کاهد (۱) . 

واژنتایج بسیار مهم که به سبب تسرقی علم شیمی جدید عاید 
گردید اینست که : رای ذیمقراطیس دربارة تر کیپ جسم از اجزاء 
لایتجزی به ثبوت پیوست » به این نحو که مسلم گردید که جسم در 
تجز یه و تقسیم به جائی می‌رسد که از آن خردتر نمی‌شود و آنا جسم 
خرد دا ذره (۲) نامیده اند » ولی آن ذره هم باز تقسیم می‌شود به 
اجزائی که اگر جسم مفرد باشد آن اجزاء متشابهند» واگر مر کب 
باشد آن اجزاء مختلفند و از نوع اجسام مفردی هستند که جسم از 
آنها تر کیب شده است » ودرهرحال این اجزاء دیگر تجزبه و تقسیم 
نمی‌پذیرد ۰ و از این رو آنها را اجزاء لابتجزی (۳) می گویند . 
ولیکن این اجزاء باز جسمند وابعاد دار ند, و به وهم و فرض قا بل 
تقسیمند »و لى تقسیم در آنها واقع نمی‌شود (4) و امروز ترقی علم 
شیمی وتکمیل الات وادوات به جا ئی رسیده که شماره ذرات و اجزاء 
لایتجزی رادر مقدارمعیتی ازماده به ققر یب معلوم می کنند ۰ وایعاد 
آنها را اندازه می گیرید . 

ازاین گذشته به نظرمی‌آید که بنای خلقت موجودات چه جاندار 
و چه بیجان براشت که : از اجزاء خرد مر کب باشند , چنانکه 
اعضاء بدن انسان و حیوان و نبات هم از اجزاء خرد تشکیل شده 
است . هر چند که نسبت به ذرات و اجزاء لابتجزی سیار درشت 


(۱) در این چند سال آخر اموری مشاهده شده که به این اصل 
خلل رسانیده است » و شرح آن مناسب این مقام نیست . 

Atomes )۳( Molécule )۲( 

)٤(‏ اخیراً معلوم شده است که اجزاء لایتجزی هم مر کی از 
اجزاء خردتری هستند .که آن اجزاه ازنوع اجسامی که ما مشاهده 
می کنیم نیستند .وشرح این فقره هم اینجا مناسب نیست چون ماباید 
به تررئیب تاریخی پیش بیائيم . 

۱۸۲ - 


می‌باشند, چناتکه با ذده بین دیده می‌شوند. وهريك از آنها موجود 
جا ندار مستقلی است و آنها با همه کوچکی تقسیم می‌شوند و بهمین 
تقسیم توالد و تناسل می‌نمایند , و نیز تفذیه می‌کنند , و نمو 
می‌یابند , و سر انجام از این عمل باز می‌مانند و بپجان می‌شوند 
بعتی می‌میر ند . 


ا 


یکی دیکر از اصول بسیار مهم ی که در اوائل سپ نوت : يه 
دست آمده و مربوط به علوم طبیمی است . اصل یقای فیرو پا کر 
ما به است ؛ و این فقره قدری توضیح لازم دارد . ا 

توضیح آتکه چون به نظر تأمل بنگريم با تچایب غلمی که از 
دی ر گاھی کرده ایم می‌بینیم جهان طبیعت جہن جبم وعوارض جسم 
چیزی نیست » یعنی بهرچه برمیخوریم با جسم است يا, هو ادضی‌است 
که در جسم روی می‌دهد . جسم را که ماده ی 
ازذرات اجزاء لایتجزی ساخته شده است » اها عوارض ماده که 
گوناگون است آنهارا هم چون درست بنگرریم مي‌بينيم همه حر کاتی 
هستند که درماده واقع می‌شو ند , خواه پاره های بزر که و درد شت از 
ماده باشد ۰ خواه پاره های خرد و کبوچك حتي ذرأت و اجزآی 
لایتجزی ۰ ومقصود از حر کت در اینجا حر کت مکانی اسب : همطلق 
تفیی چنانکه قدا اصطلاح کرده بودند ۰ با په عبارت دیکی » : همه 
حي کاتې که منظور نظر قدما بود از کمی و کيفي ووضعي ؛ همان همه 
۔ حر کات مکانی هستند که یا در پارہ های درشت از چسے وآقع می‌توند_ 
يا در ذره ها , یا در اجن‌ای لابتهزی . ۱ 

از آطرت و ر کرد یاد را چ 
به خودی خود از سکونه په ج کت و ازحر کی په سکون فم ی‌آید. 
و این میثله مسلم است که جسم اکرساکن,یاشد تا وقتی که محر کی 
در او عمل نکند بی‌سکوب باقی است » و اکر متحرك باشد تا مانعی 
برایحن کش پیش‌نياید, همان حر کت را که داشت ت مداومت می‌دهد: 

آنچه جسم را ازح ر کت به سکون و از سکون په حر کت‌بیاورد 


۱۳ ۳ ۶ - 


وة )۳ ا ودار ایک راک دزامقدازی اد ماده 
واخ شی شود 5۳ (5) معا اک کنیا چم لمیر 
بك متر بلند کند یا یك جسم ؛ هقی "راو" هس بل کنل داو یر ؤر 
آول کار کرد د انث و لک جسم دو نی زد کک چهار 


3 سا اف واو e E‏ وذ . 
آین ماًبه و نیرولی ز کرلازخ اس دزن اه > (r)‏ 
می‌تامیم ومی‌آنيم ۳ وجوم وت تنهادینن رم ینت .جانودات 
م کرمایه دابرند ۳ چتانکه كت وکاو دا متلا رائ ورت ايل این 
کار به خدمت م یکی ا ی تو ادوات و 
۳ هم رکا آخقایت مکش , و همه تاره رد 
ِ لت میرک راوطا کر مایه ایی کز خر EE;‏ 
5 ی ی 
داد ۰« ونیره ئی کرک | نچا ميهد ناش از ا ای 
عمپعت است رذنلا در طتییمت قولی مخعلف | نهلدم شد یکم نبا وچود 
.کرجا په میتلید » وآن قزا رانچ تا :نون ددیافجه| پم : ریکن قوع ,قل 
بمتي‌هماپ چاخ بواجت کم درماده چست» که شیب میشو رکه ایام یه 
سوی_ومین سقوط میآکنند میگ ریوب می‌نی‌ایند, .ردیگی 
جرارت ست که _مي‌دانيم .که سم وتا میاه بچنانکه جر کت 
اتومبیل‌ی‌ها کو نھای داء آحن فچرخها. و ارخا نم جا به‌سیب 
حزااو لاست کی وره تخا نذآخها عولد 2 «اذیکر | لکتر بسیعه 
یا خوشکهر بای یمنو قو نق امت آوهیگنقوء مغناطین با آهن‌زبای 
است وخلیتنوو بغنی وو شنا ئی خی جا ث کال ها به می "کد . چت اینکه 
تاغیزش ددعل عکامی خمایان است.. 2 » نگ ال ۰ .+ اس ا 


Travail 0 ۲ Fd 0 TT‏ د بت با ۲ مه 
(r).‏ کار ,مایه لفظین ی رای ترجية e‏ 
جم ل کرده‌ام 9 - پعسته 2 


وی 


پس‌معلوم شد که درطبیعت انباری از کارمابه‌ها است که صور تهای 
گوناگون دارد» و نتیجه همه این کار مابه‌ها با لمال | بنست که مقداری 
ازماده مقداری حر کت می‌با ید . 

اینها مقدمه‌ای بود برای اینکه د‌سیم به‌فهم معنی‌آن عبارت که 
گگیم ٠‏ در نیمه اول سدهٌ نوردهم علمای طییعی هی برد ند ده اصل‌بقای 
کارمایه به این بیان ؛ اولا مشاهده شد که کار مایه‌ها همه به بکدیگر 
تبدیل می‌شو ند » یعنی هی‌توا نیم کار ماه آهن ربائی ( مغناطیس ) را 
تبدیل به کار ما به کهر با د ی (ا لکتربسیته )کنيم ‏ واین هردو تبدیل به 
حرارت ونور می‌شوند » و همه هة انها در ماده احداث حر کت می کنند, 
وبرعکس می‌بینیم حر کت تبدیل به حرارت می‌شود واین هردومبدل 
به قو آهن ر بای یا کهی بای یا نورمیگردند , چنانکه نورجراغ‌های 
الکتريك که خانه ها و کوچه های ما را دوشن می‌کنند نتیجه قو 
الکتر بسیته است که در کار خانه چراة برق احداث شده ۰ و آن فوهٌ 
الکتر سیته هم خود از حرارتی که در ن کارخانه احداث می کنند 
فراهم آمده ,که آن حرارت نیز خود از سوختن ذغال یمنی تر کیب 
هدن ذغال با اکسیژن هوا نتیجه شده است » و نیرو و کر مایه بس 
انسان وحیوان‌هم ازحرارت غریزی‌است که آن‌خوداز سوختن‌موادیدن 
حادث می گردد . وذغال که می‌سوزانیم وبا آن‌تولید حرارت می‌کنيم 
چیزی نیست جزشاخ وب رگ درختها و شاخ و برگک درختها حم از 
تجزبه وتر کیب مواد خاك و آب وهواست .که آن تجزیه وتر کیب در 
اگر حرارت ونور خورشید و اقم شده است » وعجب تر اینکه , همین 


چیه ارت کل خی بت در ام 
جسم » و این مسئله به ثبوت رسنه است که ۽ همه ذرات اجسام دائماً 


درحال حر کت سریمی هستندکه آن حر کت مخا لف ومخل جاذبه‌است 
ععتی ازيك طرف در ذرات جسم قوءٌ جاذبه هست که می‌خواهد آ نها 
را مچسباند , واز طرف دیکر یك حر کت سریعی درآن ذرات هست 
که آنها را همواره از عکدیگی دور می کند , و همین حر کت ذرات 
جسم است که چون به بدن انسان سید و در اعصاب لاهسه تا یر 
کرد » در قوة مدر که انسان به صورت حس گرمی درمی‌آید » وهر چه 
حر کت ذرات سریع تر و بیشتر باشد جسم حرارتش شدید تر است , 
T=‏ 


وبتابراین کرمی وسردی عرض خاصی نیست » ودو چیزهم نيست‌يك 
چين است که همان حر کت ذر ات باشد, هر گاه یع باشد گرمی‌است» 
وچون بطئی شود برای بدن ما تأ یر سر دی دست می‌دهد» و اينکه 
می‌بينيم حرارت سیب حر کت جسم می‌شود از آنست که , حرارت خود 
جز حر کت چیزی نیست » عصب لامسه ما ازاین کیفیت حرارت درك 
می کند اما درواقم حر کت است » چنانکه صوت ونور نیزهمین‌حالت 
را دار ند یعنی صوت حر کت ذرات هواست که در گوش داخل‌می‌شود 
ونور حر کت سر بعتری از ذرات اجام است که وارد چشم می‌شود ۰ 
اما اعصاب ساه‌عه وباصرء ما از آن حرکات ادراك آواز و روشنائی 
می‌کندد؛ واین مهمائی‌است که هنوزحل نحده است که حر کت جمم‌چون 
به‌يك اندازه ازسرعت رسید چرا اعصاب ما از آن ادراك آواز با 
گرمی باروشنائی می کند . 

درهرحال ازاین معلومات که دوشن می‌گردد ۰ که‌کار مابه های 
مختلف که در طبیعت موجود است همه به یکدیگی متبدل می‌شوند ؛ 
فتیجه می‌گیریم که می‌توانیم حکم کنيم به اینکه ۰ در جهان کارمابه 
یکی است » که صورتهای مختلف می گیرد وبت عیار هر لحظه به‌شکلی 
درمی آ ید . 

تانیاً توجه حاصل شد به اينکه ؛ کارمایه در این تغیروتبدلهای 
دائمی مقدارش محفوظ است ۰ و کم وزیاد نمی‌شود نی مقدارممينی 
ازحرارت مثلا تبدیل به مقدار معینی ازقو کهربائی با آهن دبائی 
یا حرارت یا نور با کار (حر کت جسم) می‌شود . وممکن نیست که 
از آن مقدار ممین‌تخلف کند , و به‌عبارت‌دیکر, کارمایه تبدیل می‌با پد 
و هیچ جزئی از آن مدوم نمی‌شود وبرعکس هیچکسی نمی‌تواندکار- 
مابهٌ جدیدی ایجاد کند , وتنها کاری کد ازما ساخته است ایشست که : 
يك کار مایه را به‌کار ماه دیگر تبدیلکنيم ۰ 

اشیت بیان اجمالی از آ نچه آن را اصل بقای دمرو یا کارمابه 
نامیده انى > و معلوماتی که به آنها اشاره کردم + در نتيجة 
کنجکو بهای دانشمندان بسیار از فرانسه و انگلیس و آلمان به دست 

#۷ 


آلمان است د ربرت مایر » (۱) نام که درع ۱۸۱ بهدنیا آمده و در 
6 ۸۷ در گذشته است . 

مي‌کنيم وباز می‌رویم وبه دتبال سیر حکمت در اروپا وبیان اجمالی 
از آراهء فیلسوفان و دانشمندان آنجا واگر حاجت شد باز مطا لبی‌را 
که در این بخش آوردیم بسها تکمیل خواهيم نمود . 


Robert Mayer )۱( 
—\AA— 


عکمایآلمان 


فلفۀ مادی و روحی 


چنانکه در فصول گذشتة این کتاب ملاحظه فررمودید » در نيمه 
تخستین از سد نوزدهم دوفلسفه بزرگک دراروپا ظهور کرد ؛ 

اول فلسفه «رمانتيك» (۱) که‌بنیادکنندگانش آلمانی» داشخاص 
برجعه آنان « فیخته » و « شلینگ » و « هکل » و «شوپنهاور » 
می‌باشند , و آنها هريك به وجهی « وحدتی» (۲) بوده‌اند , اما 
وحدتی «معنوی» با «روحی» (۳) که «علم» بمتی‌صورت ذهنی ومعقول 
را اصل حقیقت می دانستند ۰ و بنیاد قلسفه خودرا براین اصل قراد 
داده بودند . 

دوم فلسفه «تحققی» )٤(‏ که موس آن اگوست کنت فرانسوی 
دوده ودرواقع مجموع نتا بج حاصله از علوم تحققی‌است ؛ با خصوصیا تی 
که پیش‌ازین به طور اختصار بیان کر ده ایم ۔ 

این هردو فلسفه در سراسر اروپا پیروانی‌پیدا کرد » و در نیمه 
دوم سد نوزدهم نیز دانشمندانی بودند که بعضی به‌این فلسفه وبعضی 

به آن گرویده بودند » و لیکن دراین دوره درانگلستان فلسفه‌بزر گه 
Philosophie romantique )۱(‏ با Romantisme‏ 
Spiritualiame )۳( Moniste )۲(‏ 
Pasitiviame (£)‏ 
-۸۹- 


سومی ظاهرشد که. درعین‌اینکه اصول فلسفه تحققی‌دا پیرویمی کرد. 
خصوصیتی هم داشت . و آن مذهب «تحول تکاملی» بود که (۱) بیان 

درنیمۀ دوم سدة نوزدحم ربعد از آن در فرانسه مذاهب مختلف 
فلسفی تازه ظاهر شد .که در فصل آینده اشاره خواهیم کرد » اينك 
بايد اجمالی از احال تلستد این درره را در آلمان بیان کنیم » 

از نیمه سدة وزدهم با مد در آلمان تسبت به فلسقه رمانتيك 
مخالفتی پدددار ند ؛ پر بای ا ندا شمن‌دند » وور مقا بل آن مهب 
«وحدی مادی» ۲۱ ) ۱۰ پیش ند.دند یعمی این که همه امور را ده 
ماده وجمائان: رس ها ان‌مشسب و توچجیه کنند. ومبانی روحی 
وباطنی را پدسره نار بدا ید . :.آنجاکه بعضی ازاهل این‌طر یقه 
فکرو تعقل را ننیجه عمل مر دانسند و گفتند , دماغ انسان فکر 
را می‌ساز د جاک صدر ! را می پرورد › و ماشین بخار حر کت 
را احداث می لاد اس بداعت نیروی مادی را به چای روح و 
نفس گذاشتند ر نان .رای اآن اندازه مملوماتی که آن زمان از 
ماده و حوای j‏ ۱ مسائل حل می‌شود و فلسفه تمامی 
تیاه س ید 

بررقیاتی ده درسدء عيجدهم ونوزدهم درعلوم طبیعی روی داد . 
و مملومات نازۀ دلیذبری‌که در طبیعیات به دست آمد که به واسطهُ 
آنهام بسیاری از امور جهان به خواص ماده منتسب وموجه شد , در 
حالیکه سابق بر آن امور مزبور مر‌موز ومکتوم بود » وغالباً مجیور 
بودند به علل باطنی وسری منتسب کنند »این عفيده مادی دا برای 
بعضی از اهل علم پیش آورد . وشاید که سیاری از کسانی که به محتث 
علوم طبیمی اشتنال داشتند متمابل به این عقیده دود ند , اما اکن 
ایشان خود را برای ساختن فلسفه براین اساس صالح نهی‌دانستند و 
حق اینست که ۰ باماية علمی آن زمان وحتی با معلومات فراوانتری 


Transformisme با‎ Evolutionigsme )۱( 
Matérialisme )۲( 
۳۹ 


که امروز از امور طبیعی داریم , فلسفه مادی ساختن و آن را بنیاد 
عقاید ومعرفت حقایق قرار دادن » از احتیاط دور است و کسانی که 
این‌دلیری را کرده‌اند ممدود ند . از چندتنی که دراین مسلك راسخ تر 
بوده و تحقیقات خود را عالمانه بیان کردها ند وا کثر از آلمانیا نند ۰ 
یکی که بیشتر طرف توجه می‌باشد «هگل» (۱) نام‌دارد واو درعلوم 
طبیعی تحقیقات بدیم و کشفیات مهم نموده ۰ و از کسانی است که 
رآی دارو بی را به جد پشتیبانی کرده , و در اثبات آن شواآهد و 
بر هین تازه و محکم آورده و در تأبید مذهب وحدتی مادی اهتمام 
ورزیده است » وبااینهمه خواسته است نتا بج اخلاقی و دیانتی نیز از 


آن بگیرد . 
فخنر 


و لیکن محققان آلمانی در این دوره همه مادی نبودند » و 
در مسالك دیگر تيز اشخاصی دارند که نايد از ایشان باد کرد : 
از آنجمله , یکی است که « فختر » (۲) نام دارد و او در ۰۱ ۸ ۱ 
زاد و هشتاد و شش سال زیسته و در ۱۸۸۷ در گفذشت . پزشك و 
استاد علوم طبیعی دود » اما ضعف چشم او را از زحمات علمی باز - 
داشت » پس به تفکر در حقایق فلسفی پرداخت . تصانیف چند 
دارد که از جمله ؛ یکی از آثار فلسف, مهم خود را« زند اوستا » 
نامیده است » و نکارشهای او دوشن وشیرین و دلچسب وپراز ذوق 

فخنر صریحاً و کلملا وحدتی روحی است . و همه موجودات را 
دازای روح می‌داند وارواح جزئی را اجزاء بك روح کی می‌خواند . 
کرءٌ زمین و همچنین کرات دیکر را دارای نقس‌می‌پندارد می‌گو بد 
از کجا که فرشتکان آسمان همین کرات نباشند ؟ در هر حال فخثر 
وحدت وجودی است» ومشریش نزديك به‌فلوطین واسپینوزا وعرفای 

Haeckel! )۱(‏ با Hegel‏ اشتباه نشود که این به گاف فارسی 
است واو به کلف عر بی . (۲) Fechner‏ 

۱ 


مشرق زمین است : ولیکن چون از احبل علوم طبیمی بوده است 
چکونگی بینش‌جنيش میت بیشتن داردوبه نیو تصورات فیلسوفان 
رمافتيك فیست , روح و جسوا دو جنبه.ازيكك حقیقت می‌دانه. روح 
جثبهٌ درو نی‌حق اشتا » وجسم.جنبة بیووتی او است و در مقام تشبیه 
می‌گوید « روح وجسم ما ند تجیب وتقم‌دایره است که چون‌آزدرون 
هشگری مقمیاست ۰ ماز بی‌ون محدب می نماید . 
. . .اکرچه اینقاید مبیا نات فخنرخود بسی‌قا بل‌توجه‌است. و لیکن 
آنچه بیش درعالم.علم ازاو به یاد گار مانده نظری است‌که اظهّار 
داشته است که؛ چون بنا بر اصول‌علوم طبیعی دانسته‌ایم که کارمایه ر ۱) 
درجهان یکی است . و کم وبیش نمی‌شود وفقط به شکلهای مختلف 
درمی‌آید , وچون در می‌يابيم که اعمال روحی و تعقلی هم نحوی از 
ظهور و تجلی کار مایه است » پس می‌توانیم معتقد شوم که مابین کار- 
آزماش شود همچنا نکه معلوم کر ده ایم که چه مقدار حرارت متیدل 
بچه اندازه حر کت وکار می‌شود. همان قسم خواحیم توانست معوم 
کنیم که چه مقدار کارمابة جسمانی متحول به کارمایهُ عقلی می‌گردد 
وبه عکس . واین توجه فخنر مقدمةٌ تأسیس یك رشته از علوم طبیعی 
می‌باشد که به لفظی نامیده شده(۲ ) که می‌توان طبیمی روحی با علم 
ربط جسم و روح ترجمه کرد . و در واقع شعبه‌ای از روانشناسی 
آزمایشی است (۳) وراه باز می‌کند برای اینکه آمورتفسانی را در 
تحت حساب وقواعد ریاضی در آور ند ۲ 

فخنر تحقیقات مفصل در این زمینه‌ها در علم و حکمت دارد » 
که برای کوتاه کردن سخن مجبودیم از آنها بکنريم ولیکن شایان 
دقت ومطالعه است . 


Psycho-Physique )۲( Energie(1 ) 
Psychologie expérimentale (F ) 
-۱۹۲- 


لته 

«هرمان‌لتسه» (۱) دد ۱۸۱۷ به دنیا آمد » پزشکی وعلوم‌طبیعی 
آموخت ودراین فنون ونيز در فلسئه به استادی پذیرفته شد , 
زندگا نیش بی‌س وصدا وسراسروقف مطا لعات علمی بود ‏ وچون از 
آن مطا لمات خسته می‌شد به صنعت وادب می‌پرداخت » شصت وچهار 
سال روز گار گذرانید ودر ۱۸۸۱ در گثشت . 

لتسه برحکمای رما نعيك اعتراض داشت که . دستگاه طبیعت را 
منظور نظر نداشتها ند , و بر فلاسفه مادی ایراد می کرد که تمها صورت 
و فص وجود را منظورمی‌دار ند ۰ و او خودمعتقد است که ۱ این هر دو 
وجه از وجود را باید مورد تأمل قرار داد . شك نیست که عالم 
حقیقتی‌دارد هعتوی ومعقول که همه برای اواست . واز پی‌آن حقیقت 
باید بود اما آن باطن را در امور ظاهر می‌توان جست و روح را در 

نسبت‌به جهان وامورطبیمی نظر لتسه را می‌توان به این عبارت 
خلاصه کرد که « اشیاء عالم را ما هتکش می‌با بیم , و لیکن می‌بينيم 
بر یکدیگر باو وقعل وا نفعال دار ند از این رو درمی‌بابيم که آن 
اشیاه از کک مستفل نیستند ؛ ذیراکه تأثیر فرد مستقل دد فرد 
مستقل دیگرمعنی ندارد . پس اشیاء از یکدیگرمستقل وجدا نیستند, 
وبا هم ریطی معئوی دارند . به عبارت دیگر: آنچه می‌بينیم احوال 
مختلف بك وجود اصیل اض که بر همه اشیاء محیط و مبداً كل 
می‌باشد . 

عقیده‌ای را که علمای طبیمی دارند در باب بنیاد موجودات که 
اجزای لایتجزی می‌باشند , لتسه با عقيدة لایبئیتس در باب جوهر 
فرد تر کیب می کند ووفق می‌دهد به این وجه که قائل به وجود 
اجزای لابتجزی هست , وآنها را مراکن نیرو می‌داند ومعتقد است 
که دارای ابعاد نیستند ؛ زیر | که بعد مانند سایں کیفیات محسوس 


Hermann 1۵4۶6 )۱( 
لس‎ ۱ 


نتیجهٌ فمل وانفعال اجزاء لایتجزی بر یکدیکر می‌باشد , به عبارت 
دیگر ١‏ اجزای لایتجزی جسمیت ندارند محلها ئی هستند که وجود 
حقیقی اصیل نامتناهی عملش در آنها صورت می‌پذیرد . 

بهرجهت جهان مادی وعلم ما بر آن تنها علم به روابط و فسبت 
اجزاء انت با بکدیگں ۰ و فقط صورت ظاهر را ده ما می‌نماید . | گر 
بخواهیم به باطن پی‌ببریم چاره نداريم جز اینکه به درون وجود 
خودمان باز گردیم واز امر باطن و حقیقت هیچ وسیلهٌ ادراك و علم 
نداریم , مکر اینکه قیای به نفس بکنیم وچون چنین کردیم » می 
بینیم ناچاریم کلية جهان را جاندار بدانیم . وجود پیجان معنی 
ندارد جز‌اینکه جانداری موجودات درمر‌اتب ودرجات مخعلف است 
ولیکن يك حقیقت و يك وجود اصلی س همه موجودات احاطه دارد 
که مبداً فعل وانفعال اجزاء بر یکدیگن است » و به او کثرت به 
وحدت منتهی می‌شود چون حقیقت را جزوواحد نمی‌توان تصور و 
تعقل کرد. و لیکن اینکه وحدت چکونه به صورت کثرت درمی آید 
ذوق درمی‌با بیم تا ده عقل . 

لتسه آن اصل کامل را متشخص میداند, و شخصیت مطلق 
می نامد وشخصیت اشخاص‌دیگر پر توضعیف ناقصی از آن شخصیت است 
که در وجود های محدودواقم شده است . و استقلال افراد به و اسطه 
آن شخصیت است که لازمة آن می‌باشد . 

)٩۱( هارتمان‎ 

این دانشمند که ولادتش در ۱۸۶۲ و وفاش در؟۱۹۰ روی 
داده اصول عقابد شوپنهاور را اختیار کرد در اهمیت اراده و 
بدبینی نسبت به اهر زندگانی و تصرفی در آن نمود به این وجه که: 
شوپنهاور اراده را اصل‌دانست . وعلم را فرع وخادم اراده پنداشت» 
ولی عارتمان به هگل نزديك شد از آن رو که علم‌را فرع و تابع‌اراده 

قرار نداد » و آن دورا درعرض بکدیگر دانست و اصل وجود را 

ا 


Edouard von Hartmann )۱( 
۹= 


مجموع این دو پنداشت , و آن اصل را ۶ بی‌خود » (۱) نامید که 
هم اصل حقیقت انسان است . و هم اصل حقیقت جهان و مراد از 
« بی خود » آنست که از خود آگاه نیست .و توضیح این سخن را 
چنین می‌توان کرد که چون در احوال موجودات تأمل‌می کنیم‌می‌بینیم: 
اکثر اعمال اصلی ومهم از آ نها در حال بیخودی صادر هیشود »بعنی 
آنکه عمل را می کند یا اصلاقوء] گاهی از خود (یعنی بر نفس‌خود! 
ندارد , ( مانند‌گیاه وبعضی از جانوران) با اگر داردآن اعمال 
دون العفات و روبه و اراده که مستلزم گاهی از خود أاست»صورت 
می گیرد ازروی طبع وفطرت . مانند اعمالی که ازجا نور ان سرمیز ند 
درساختن لانه و آشیانه وفراهم کردن آذوقه . وهمه اعمال بدن 
جانوران ازقبیل تنفی و تغذبه و تولید مثل و فروغآ نها که ادراگو 
شعور در آن مداخله ندارد بلکه مز‌احم ات . یس اصل و حقیقت 
جهان قوه ایست در حال بیخودی . ولیکن از این سخن مقصود این 
نیست که شعور وعقل و قوء] گاهی از خود یعنی ادراك نفس حقیقت 
ندارد » با ناچیز است بلکه غرض اینست که ؛ آن اصل قوق این‌فسم 
ادراك و شعور است . و شمور وادراك نفس وعقل ما ازآن ذاشی 
میشود » حتی اینکه ازطبع و فطرت یعنی از آن امر بیخود ]ثاری 
بروز می کند که عقل و ادراك از مثل آن عاجز است , ازقبیل‌صنایيم 
وهنرهای شکفت آوری که از انسان و بعضی جانوران دیده میشود که 
منشاً نها عقل وشعور نیست . پس میتوان گفت ؛ اصل وجود که آن 
را به دلیل فوق بیخود خواندیم حقیقتی است که ادراك واراده در آن 
به حال کمون است ۰ و در آن حال محرد است و کامل است ؛ همین 
که نع عارض اوشد ادر ال از اراده جدا ومتمایز می گردد» و در 
ابن شور و حرکت اراده (نفس به قول عرفا) برادراك فا لب‌می‌شود 
وفساد حائی که در دنیا می‌بينيم و در بیان فلسفه شوپنهاور اشاره 
کردیم بروز می‌کند » وچارة این عیب آنست که عقل و ادراك را با 
اراده ده جدگك بیند‌از یم , تا منتهی به نیستی وفمّا یعمی آرامش‌شود, 
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وحالت بیخودی اصلی بازگردد و تا جهان به آن مر تبه از سمادت 
نرسیده است‌ما افرادمردم به جای اینکه‌دنبال‌سعادت وخوشی‌خود که 
امری موهوم است باشیم » باید در ترقی نوع وجماعت بکوشيم » و 
اگر هم خوشی وسعادت برای افراد باشد دراینست که ازخود یگنر ند 
وبه فکی دیگران باشند . 

لفظی را که در این فصل د«بیخود » ترجمه کردم 9 ناخود | گاه» 
ف می‌توان گفت و درفصول آینده باز به این اصطلاح بر خواهیم 
خورد . 

t0 

دانشمندان آلمانی که در این دوره تحقیقات فلسفی کرده اند 
بسیارند , وبه نکات لطیف دلیذیر برخورده‌اند» و لیکن روی همرفته 
کلیات تحقیقا تشان به اصول عقاید حکمای بز رگ دیکر که پیش از 
این به آنها اشاره‌کرده ایم برمی‌گردد. که بك با چند اصل از آنها 
راگرفته و مورد مطالعه ساخته , و شاخ وب رگ برآن قرار داده با وه 
تعبیرات دیگر در آورده اند » والبعه آگاهی از آ نها برای وسعت 
نظر سودمند است » ولیکن این مختصر گنجایش شرح آنها را 
ندارد ی 

یکی ازدانشمندان] لما نی اين‌دوره که به سکوت گذاشتن نام او 
روا نیست « ویلهلم وونت » (۱) است ( ۱۸۳۲ا ۱۹۲۱) که احاطه 
عجیبی در رشته های بسیار از علوم و فنون داشته » و در فلسفه نیز 
نظر بات قا بل توجه اظهاد نموده ؛ ودرروانشناسی آزماشی دنبا له کار 
فخنرراگرفته واز موسسان مهم این فن‌به شمار رفته است . 

ابنك این فصلرا به‌بیان اجمالی‌از فلسفهُ «نیچه» (۲) که نفمة 
تازه‌ایست وفوفا بریاکرده است پابان می‌دهيم . 

نیچه 


نیچه‌درسالع £ ۸ ۱ بهد نيا آمد خا نوادهٌ پدرومادرش همه کششان 
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بروتستان بودند » و او را به تحصیل الهیات گذاشتند » اما او از 
الهیات بلکه از مسیحیت رو گردان شد . در زیان بونانی و علوم 
ادبی تبحر بافت ودر دانشگاه بال شهر معتبر سوس اورا به استادی 
پذیی‌فتند . درجوانی هرید شوپنهاور حکیم ورفیق واگنرممروف‌بود. 
که از مزر گترین استادان موسیقی] لمان است اما بعدها عقیده‌اش‌از 
آن هردو مرد بز رگ بر گشت . وازاکثر دوستانش برید وبا آنان 
مخالفت کرد . آلمانیان را کم فر‌هنگ تشخیص داده و جنگهای 
«بیزمارك» راهم‌مخل ترقی‌فرهنگكث آلمان می‌بافت و آرزومند بود که 
پتواند فر‌هنگ را درمیهن خویش ترقی دهد . هنوز جوان بود که 
گرفتار علت مزاج شد وناچار ازمعلمی دست کشید » سپس ددسال با 
چیماری کشمکش کرد و تصا نیف مههء‌ش نیزدرهمین دوده‌ظاهر گردید» 
سرانجام درچهل وینج سالکی‌جنونش آشکار شد وبازده سال‌هم به‌این 
حال باقی‌ما ند ودرسال ۱۹۰۰ در گذشت . 

نیچه تصا نیف متعدد دادد » و لیکن ازهمه نامی‌تر که خود او 
نیز آن را حاوی کل فلسفه‌خویش می‌دانست کتابی است به‌این عنوان: 
«زردشت چنین‌می گفت» زیراکه افراض خویش‌را به‌صورت افسانه‌ای 
در آورده است که موضوعش زردشت است » وسخنان خودرا از زبان 
او می‌گوید . (۱) کتاب مهم دیکرش که نا تمام مانده » به این نام 


(۱) هیچوجه نباید تصور کرد که مندرجات این کتاب شباهتی به 
تعلیمات حقیقی زردشت داشته‌باشد» مقصود اززردشت اینجا ددرواقم 
خود نیچه است » اما اینکه زردشت را حامل پیفام خود قرار داده 
به سیب[ نست که ۰ معتقد بوده است که ایرانیان نخستین قومی‌بوده‌اند 
که معنی حقیقی زندگی‌را دانسته‌انه » پس پیذمبر ایرانیرا نماینده 
افکار خودقلم داده‌است ؛ و نیز به سبب اینکه ابرانیان عقیده‌داشته‌اند 
که مدار امرعالم برادوار است » وهردور هزار ساله قائدی دارد در 
واقم نیچه ما نند یا باطاهن می گو بد: بهر الفی الف قدی بر‌آیدمنآن 
سروم که درالف آمدستم و نیچه معتقد به‌آدوار است 

۷۷ مد 


است ۰ « خواست توانائی» . (۱) در این هر دو کتاب مطالب را به 
عبارات در يده و مه صورت‌کمات قصاد نامر تب وتعبیر ات شاعر انه ادا 
کرده است . از این دو آنچه را فلسفه نیچه باید‌گفت به دشواری به 
بیان علمی درمی بد . 

محققان تردید کرده‌اند که ذیچه را شاعر بايد گفت با حکیم ؛ 
زیراکه سخنش نگراست (۲) اما پراز شورو مستی وتخیل شاعرانهو 
تعبیرات‌کنایه آمیزاست » وسجع وجناس وصنایع بدیمی‌هم به کار برده 
ومخصوصاً اغراق ومبالغه را به کمال‌رسانیده است ؛ چنانکه لحن کلام 
حکیم ندارد بلکه شبیه به لمات ار باب ادیان و به شیوهٌ بعضی از 
کتب آسمانی است . اما مطالبی که‌در آن سخن می‌گوید از موضوعات 
فلسفه وحکمت عملی می‌باشد » ومنظورش تغییرافکار واحوال مردماز 
جهت روش ز ندگانی بوده است . اذاین رو نه حکیمی تمام است ونه 
از شمر | بشمار می‌رود . ازاین گذشته افکارش بر‌حسب ظاهر با عقا مد 
عمه دانشمندان مخالف است . چنانکه گولئی تعهد داشته است که 
برخلاف همه مبانی اخلاقی وحکمتی که نزدهمه کس مسلم است سخن 
بگوید , واگرهم اکنون با پیش ازین کسانی بوده یا باشند که به بعضی 
از اصول عقاید او معتقد باشند با لحنی که او بیان کرده‌موافق نیستند. 
به‌علاو»احوال واخلاقی که پیشنهاد می‌کند و با کمال حدت وحر ارت 
یشتیبانی می نماید . با اخلاق شخصی او بکلی‌منافی است:: 

همه دانشمندان دنیا خودیرستی را مذموم و غیرپرستی وشفقت 
را مستحسن شمرده‌اند . نیچه به خلاف همه خود پرستی راحق 
دانسته» وشفقت را ضعف تفس وعیب پنداشته است . عقیدء شوینهاور 
را که می گفت اصل در جهان خواست هستی ات > تصدیق رده 
ولیکن در اینکه ابن بد است بااومخالف شده ومی‌گوید : وجود 
طالب هستی است » وباید باشد و همین خوب است . و خواست هستی 
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در واقم خواست توانائشی اض ار رای داروین نیچه کوشش در 
بقا دا پذیرفته , و آن را به معنی تنازع گرفته و آنچه را دیگران 
نعرجه فاسد رای داروین شمرده| ند ۰ اودرست پنداشته که افراد با ید 
با یکدیکر در کشمکش باشند وتصیل . توانائی‌کنند تا غلبه یا بند. 
عموم خر خواهان عا لم اتان رعایت حال | و را وأاجب شمرده 
ومدار ام دنیا را برصلاح حال عامه قرار داده‌ا ند : یچه جمعیت 
اکثر را خوار پنداشته جماعت قلیل یمنی خواص را ذیحق شمرده 
است وبس . بنیاد فکر نیچه اینست که : شخص باید هر چه بیشتر 
توانا شود وزند گا نیش پرحدت وخوشتر وه«من» یعنی‌نفسش شکفته تر 
و نیرومندتن . واز تمابلات و تقاضاهای نفس برخوردارتر باشد . 
بحث دراینکه زندگانی دنیا خوبست یا بد است؟ وحفیقت آن چیست؟ 
بیهوده است ۰ کسی نمی‌تواندآن را دریابد بعضی‌می‌گویند: بهتر آن 
بود که به دنیا نيائيم » شاید چنین باشد نمی‌دانم .اما می‌دانم که 
خوب با بد به دنیا آمده‌ام وباید از دنیا متمتع شوم ؛ وهر چه بیشتر 
وبیرحمی ومکر وفریب وجنگ وجدال باشد خسوب است » و آنچه 
مزاحم ومخالف این غرض است اگرچه راستی ومهربانی و فضیلت و 
تقوی باشد بد است . 

بنا بر این نیچه کمالات و محسنات دا بکلی بر خلاف آنچه 
دیگران انگاشته‌انه می‌پندارد» ونکارش‌هایش بك نیمه برای خرابه 
کردن بنای اخلاقی پیشینیان است وبك نیمه برای پیشنهاد کردنه 
نچه باید مطلوب باشد ومستحسن شمرده شود. 

نیچه می‌گوید ۰ این سخن باطل است که مردم وقبایل وملل در 
حقوق بکسانند » واین عقیده با پیشرفت عالم انسانیت منافی است + 
مردم بابد دودسته باشند یکی زبردستان وخواجگان » و یکی زیر 
دستان و بندگان , واصالت و شرف متعلق به زبردستان است و آنها 
غایت وجودند , وزیردستانآلت و وسیلة اجرای اقراض ابشان 
می‌باشند. ترقی دنیا و بسط زندگانی انسان به وسیله بزرگان وذبر- 
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دستان صورت می‌پذ برد که معدودند. و جماعت ا کت با ید اسباب کار 
ایشان باشند . هیثت اجتماعیه ومدنیت برای پیشرفت کار آن طبقه 
شرف تشکیل شده است نه چنانکه گمان رفته است که زبردستان 
برای حفظ زیردستانند . ز بردستان و نیرومندان که خواجکا نند با ید 
پرودی یایند تا از اشان مردمان برتر به وجودآیند , وانسان در 
مدارج صعود و ترقی قدم ز ند . 

اصول اخلاقی که مردم تا کنون پیروی کرده‌اند در صلاح عامه » 
وطبفه اک یعنی دیردستان ترتیب داده شده ات , نه در صلاعم 
ز بردستان وطبفقهُ شربف . اینست که ۰ بابد آن اصول راهم زد ؛ و 
اصولی باید اختیارکرد که درصلاح حال شربفان باشد . 

توضیح این معنی چنین است که ۰ به عقیدهُ نیچه نیکی وراستی 
وزیبائی که اموری است که همه پیشنهاد خاطردار ند » امور حقیقی و 
مطلق نیستند نجه حقیقت است اینست که همه کس خواحان توانا ئی 
است » ومی‌خواهد زندگانی خود را بط دهد وبالا بیرد » پس نيك 
ودرست وزیبا می‌شمارد ,آنچه را برای این غرض سودمند باشد واو 
را توانا سازد که بردیگران چیره شود › و آنان را برای افراض 
خود به کار برد . پس فیکی ودرستی وزیباتی حربه‌است که به شخص 
بر استوار و پهناور ساختن زندگانی توانائی بدهد » پس نیکی و 
درستی و زیبائی امری است نه مطلق , بلکه اعتباری و اضافی است 
سیت یکی که اورا منظور می‌دارد . 

! کنون گوئيم ؛ اصولی که امروز نيك و زیبا و درست ملحوظ 
می‌شود [ نست که بندگان ودونان نيك دانسته ووسیلهة تواناشی خود 
قرار داده‌ا ند به این‌معتی‌که در آغازامردنیا بر وفق خواهش مردمان 
نیرومند می‌گذشت‌و ناتوانان زریردست ویندة ایشان بودند ‏ و لیکن 
نیرومندان اندکند و ناتوانان بسیار » پس این بسیاری را وسیلة 
پیشرفت خودساختند وبه حیله وتدبیر اصول رأفت وشفقت وفروتنی 
و خیر خواهی و مهربانی و عدالت وکرامت را دراذهان به صورت 
نیکی ودرستی و زیباگی جلوه دآدند , و قبولانیدند تا تسواناشی 
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مقصود را بیشتر به وسیلهٌ ادبان پیش بردند و نام خدا و حق را 
حصار آ لها قرار دأونك . سقر اط و بودا آموزگاران مزر گك این 
تعلیما تند وازهمه بزر کتر و به عقیدهٌ نیچه از همه بدتر عیسی مسیح 
است که اینهمه دربرادری وبرابری مردم اصرار ورزید ودر لزوم 
دستگیری ورعایت ناتوانان و بینوایان تأ کید کرد . وای همانا از 
آن بودکه او از قوم بهود بود » و آن قوم که وقتی شو کت داشتند و 
ر دردست دود ند وشهامت وستمکاری ونیروهندی را نيك می‌دانستند. 
چون به‌ذلت ومسکنت افتاده واززمرء بندگان وزیردستان شده‌بود ند 
اصول اخلاقی بندگان را رواج دادند , که رحم و مروت باید داشت 
و بینوایان و ناتوانان درنزد حدا عزبزند و باید ایشان را رص.ایت 
نمود » واز دنیا بابد کناره کرد و نقس را ابید کشت ۰ پس ا<-۸اق 
مسیحی اخلاق بندگی است واخلاق خواجگی را تباه کرده است » و 
گفتکوی برادری وبرایری وصلح طلبی و رعایت حقوق زنان و 
رنجبران وامثال این سخنان‌که امروز در دنیا شاع شده , از آن 
منشاء است و <دعه وتزوس وفریب است ومايةٌ فقر وضعف و انحطاط 
میب شد » وباید این اصول را خراب کرد و اصول زندگی حواجکی 
باید اختیار نمود . 

اصول زندگی خواجکی کدام است ؟ فکر خدا وزندگی اخروی 
دا ای کارخدایت ان اوح ومیز رنه ات اسان با 
شک دند کی دنا باعدوه خو اعماد کته زاس آقاز راگن و 
رهائی از بندگی است . دیک اینکه باید رأفت و رقت قلب را دور 
انداخت رآفت از عجز ات فرو تنی وفرما نبرداری از فرومایگی‌است 
حلم وحوصله وعفو واغماض ازبی همتی وسستی است» مردانگی باید 

اختیار کرد بشر بايد به مرتبة «بر‌تر» برسد (۱) «مرد بر تر» آنست 

(۱) مرد برتز که در اینجا مکرن هذ کور می‌شود ترجمةٌ لفظ 
آلمانی chوenصber‏ ل] است وبه فرانسه مصص0طrاSu‏ ترجمه 
کرده‌اند یمنی کسی که ازمردم متعارفی پرتر باشد ودرواقع فوق بش 
باشد و به عقیدهُ نیچه غایت وجود پیدایش مرد برتر است وت تیب 
زندگانی واصول اخلاقی بابدچنان باشد که مرد بر ترظهور کند. 

ل 


که ازنيك وید برتر باشد . عزم واراده داشته باشد » قید و بند 
تکلیف ولوم نفس ووجدان رابگلاند . آنکه می‌گوید زندگانی 
دنیا قابلیت ندارد , در واقع باید بگوید .من برای‌زندکانی 
قابلیت ندارم نفس کشتن چرا؟ باید نفس را پرورد . غیر پرستی 
چیست ؟ خود را باید خواست و خود را باد پرستید . ضعف و 
ناتوانی را باید رها کرد تا ازمیان برود » ورنج ودرد در دنیا کاسته 
شود و ناتوان بر دوش توانا بار نباشد . وسنگه راهش نود , هرد 
بر‌تر وزبردستلازم است » مرد زیردست اگر نباشد جه باك ؛ گروه 
مردمان غایت وجود نیست بلکه وجود خواص و مردان برتر غابت 
مطلوب است . هرد برتر آنست که نیرومند میاشد و به نیرومندی 
زفد گی کند ٤‏ وهواها و تما بلات خود را بر آورده تماید . خوش باشد 
وخود را خواجه وخداو ند یداند ۰ وه مانعی که رای خواجگی در 
پیش بیاید از میان بردارد و از خطر نهر اسد و از جنگ و جدال 
نتر‌سد . 

بشر برحسب فطرت وطبیمت بیرحم است » و اصل همین فطرت 
است نفسانیت که امری فطری و طبیعی است بدنیست . جزء اعظم 
وجود انان همان امور فطر بست که شمور در آن مدخلیت ندارد 
(به عبارت دیگرحال حیوانیت) ادراك ووجدان وشعوروعقل , جزء 
قلیلی از انسان است و نباید به آن اعتماد کرد . 

عشق و عاشق و معشوقی کاری است لغو . و نباید مبنای ازدواج 
باشد » مز اوجت باید میان نیرومندان واقع شودتا فرز ندان‌نیرومند 
بر آورند» ومردان برتر ظهور کنند برابری زن بامرد و لزوم رعایت 
حقوق او تین ازسخنان باطل است اصل‌مرد است مر د با بدجنکی‌بوده 
وزن وسیلةٌ تفنن و تفریح جنکیان باشد وفرزند پیاورد . 

حاصل اینکه : نیچه مذعب سوفسطائیان یونان را تجدید کرد 
که در امراخلاق می گفتند ؛ میزان نیکی وبدی شخص انسان است . 
هر چه نفس انسان خواهان است ومی‌پسندد خوب است » و خلافش 
جداست » واین همان مذهبی است که دوهزار وچهارصد سال پیش از 

ر 


این سقراط وافلاطون درمعارضه‌آن مجاهده کردند . وپیش بردند و 
خواند و نتیجه «مذحب انفراد» (۱) است » یعنی هر فردی خود را 
پخواهد و بردیگران برتری‌دهد وحفظ حسن روابط با دیگران را 
منظور نکند» وهمواره خود را توانا و نیرومند سازد . اما اینکه‌فرض 
از نیر‌وهندی چیست؟ درست معلوم نیست. ظاهر کلام بیچه ایشت که: 
توانائی برای اینست که به دیکری بتوان تجاوز کرد وبررتری نموده 
ومعنی زند گانی همین است . 

نیچه مانتد بعضی ازحکمای پیشین قائل به ادوار است » یعتی 
ممتقد است که اوضاع جهان هرچند تجدید می‌شود و آنچه بیش بود 
پمدها دوباره می‌آید » وبتای‌خلود رابه این معنی می گیرد . 
این‌بود خلاصةٌ بسیار مختصری ازفلسفةٌ نیچه » اگر بتوان این 
سخنان را فلسفه نامید » ولیکن اگرجا داشتیم وجملاتی چند از عن 
عبارات او را به فارسی در می آوردم می‌دیدید که بیان حکیمانه 
نیست شاعرانه است » بلکه عربدهٌ مستانه است , ازروی شورو مستی 
سخن گفته» وحق اینست که در نوسند گی مقامی بلنددریافته وازاین‌رو 
گفته‌ها نش محل توجه وخواندنی است . 

البته اگر ] نچه‌منظور ومنوی نیچه‌است . ازصوزت عربده بیرون 
کنند و به‌بیان معقول در آودند » مطا لبی‌هم دارد که مورد تصدیق‌است 
و کسان دیگرهم پیش ازاو گفته بودند . شهامت و شجاعت و غیرت و 
بلندی همت ومناعت وعزت نفس همه کس ممدوح و مستحسن بوده و 
هر کس خود را خوار وذلیل ساخته رذل و نا چیز خوانده شده است . 
بسیاری از دانشمندان پیشین فطرت انسان را برخود خواهی وخود 
پسندی دریافته . واین خصلت را هنعاً احوال و اعهال مردم دانسته 
بودند,. حکما عموماً حسن اخلاق را وسیله کمال نفس خواسته , و 
بسیاری از ايشان زندگانی اخروی وطمم بهشت و ترس دوزخ را 
بیمورد دا نسته , و عدالت و فضیلت را از آن رو ستوده‌اند که مايه 


( ۱) مه ز(مت0: 50:۷ I‏ 
- ۰۲ 


سمادت این‌جها نی شمرده‌اند . ناپسند بودن پاره‌ای از آداب مسیحیت 
وبعضی فرق دیگر » مانند رهبانیت و مشقت دادن و مجروح ساختن 
بدن وامثال آن را بسیاری دیگر از صاحب نظران نیز عنوان‌ کرده 
بودند. لزوم تندرستی و نیرومندی‌تن وروان محل‌انکار هیج‌خردمندی 
نبوده است » وهرچه در آن تأ کید و واهتمام شود رواست . جنگ و 
جدال راهم بعضی ازپیشینیان مایهٌ بقای شجاعت وشهامت ودلاوریدر 
مردم وملل پنداشته بودند . عروج برفلك سروری ومدارج کمال را 
نیزهمه پسندیده ولازمه طبع بلند دانسته‌اند , این سخن هم که حق و 
حقیقت دروجود خود انسان است و بیرون از او نیست محل اتقاق 
حکما است : پس يناد عقاید نجه درست است و تاز گی هم‌ندارد 
و او اول مار آنها را کعف نکر ده است . چیزی که یك اندازه 
تاز گی‌دادد فروعی است که ازابن اصول در آورده و لحنی که دراظهاد 
آن عقاید به‌کار برده است . لحنش چون شیوا وپرشور و بدیع است 
پسندیده و گرنده است » اما تعلیما تش که اصرار برخود خواهی و 
مرجم دانستن خود بردیگران و فدا کردنآ نان برای هوای نفس ۰ 
ونیکو دانستن هروسیله واسبابی اگرچه بیرحمی وقساوت وبیداد؛ و 
مکرودروغ باشد کمتر عاقلی‌می‌تواند تصدیق کند. وجا دارد که تردید 
کنیم دراینکه خود نیچه هم این سخنان را ازروی جدگفته باشد؛ و 
درهرحال این لحن بقیناً ازروی حرارت وعصبانیتی است مانند ‏ نکه 
برای مردم از باده پیمائی یااز عروض خشم وغضب دست می‌دهد و 
بعضی گمان برده‌اند که نیچه چون مزاجی علیل و نقسی سلیم و قلبی 
رقیق داشت واز این رو رنج فراوان دیده بود » این عصبا نیت‌برای 
اودست داده واین سخنان را على رغم احوال خود گفته أطت و گر نه 
به آسانی می‌توان دریافت که‌انسان اگرهمه برای خودخواهی‌هم باشد, 
باید دیگران را بخواهد و راستی و درستی پیشه کند تا محل اعتماد 
اجناعع نوع باشد » چه هیچ فردی از وجود دیگران بی‌نیاز نیست و 
اګرلو دیکران را نخواهد دیگران هم اورا نخواهند خواست, و تبره 
روزکواهد بود و کسی که هیچکس را دوست ندارد , و برای دوست 
حاضربه فداکاری نیاشد , دوستان نخواهد داشت . و نیچه این فقره 
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را در اواخر احوال درك کرده و در نامه‌ای که به خواهرش نکاشته 
می گوید ۰ « هرچه روز گار پر من می‌گذرد زندگانی پی من گر افتر 
می‌شود , سا لها ئی که ازبیماری درنهایت افسرد گی و رنجوری بودم ۰ 
هر گزما نند حالت کنونی ازغم پر» وازامید تهی‌نبودم , چه شده‌است؟ 
آن‌شده است که با ید شود اختلافا ت ی که باهمة هر دم دأشتم اعتمادر ا 
به من ازایشان سلب کرده , وطرفین می‌بينیم به اشتباه بوده‌ايم » 
خدابا من امروز چه تنها حستم يك تن نیست که بتوانم با او بخندم. 
ويك فنجان چای بنوشم هیچکس نیست که نوازش دوستانه بر من‌روا 
بدارد» ۲ 

دیگراینکه ؛ مردم را به دوطبقه تقسیم کردن بعضی را خواص 
وگروهی را عوام خواندن ۰ برفرض که درست باشد میزان ومأخذش 
چیست؟ چه اشخاصی‌خواصوشایسته سروری هستندوچه وسیلهاطمینان 
ست که نا اهلان جای خواص را نگیر ند؟ 

ودیگر اینکه اگرداروین درست فهمیده است بر حسب فلسقه 
تحول تکاملی باید نوع بشر به طور کلی ترقی‌کند » نه اینکه بك یا 
چند تن پیش بیفتندوسرورشوند. ودیگران را برای اغراض خوددر 
بندگی نگاه بدارند , وباز به قول خود داروین یکی ازمزایائی که 
انان درراه ترقی ازحیوانیت به دست آو. ده , ظهور همین عواطف 
مهر ومحبت ورأفت وشفقت است. واز کجا که همین خصابل مايه ترقی 
نوع پشر نباشد ؟ 

و اما قول به ادوار چنانکه نیچه قائل مود و دانشمندان دیگر 
هم گفته اند گنشته از اینکه دلایل علمی محکم بر‌آن قائم ثیست › 
اگرچنین باشد جهان وزندگانی آن بکلی‌بی فلسفه است؛ وچه لطفی 
دارد که احوال و اوضاعی که مدئی مدید درجهان جریان داشته . 
همواره ازس گیرد , وهمان احوال‌عیناً تکرارشود ؟ و البته چنین 
نیست» و تحول‌جهان برای تکامل است و کمالی که به سوی آن میرود. 
یا نامتناهی است, با منتها ومقصد برما هعلوم نیست . 

قول نیچه برادوار مبنی براینشست که ؛ مقدار ماده و نیرومی 
که در ماده موثر است همین و محدود است» و کم و زياد 

۳ CI 


نمی‌شود (۱) و بنایراین چاره نیست جزاز اینکه دور واقع شود . 
ولی اخیر؟ نظریاتی پیش آمده ومعلوماتی حاصل شده که این سخن‌دا 
از مسلمیت انداخته , وا کنون خلاقش آزهر دو طرف قابل تصدیق 
است : بعنی بنا بررمملومات امروزی علوم طبیمی درمادمو نیر وهم کاهش 
می‌توان قائل شد هم افزایش و دانشمندان دیگر هستند که در عالم 
وجود افزایش را اصل می‌دانند ۰ یعنی آنچه حقیقت است خاصیت 
وجودش اشت که همواره اقزایش یابد» ینابر این احتیاج ندارم 
بلکه نمی‌توانیم قائل‌به‌ادوار شویم ودرمی‌با بيم که چگو نه ممکن‌است 
سیرجهان در تحول تکاملی وبیکران باشد . دراحوال حکمای‌دیگر 
که درپیش داریم بازبه این مطالب برخواهیم خورد. 


(۱) به شرحی که پیش از این مخصوصاً در تکملة فصل‌چهارماز 
همین باب بیان کرده ایم . 
۳ 


حکمای فر انسه 


ء ۳9 ۰ 
در فرانسه درنیمه دوم سد نوزده حکما درعین اینکه ەمەتکه 
معلوماتشان برعلوم جدید بود » درفلسفه مشر بهای مختلف داشتند , 


گروهی تحققی بودند وبیش و کم ازاگوست کنت پیروی می کردند , 
بعضی صرف مادی بودند و فلسفه اولی را محل اعتنا نمی‌دانستند » 
جماعتی هم روحی بودند یعنی حقایقی غير ازظواهر و عوارض محل 
نظر قرار می‌دادند ؛ و بعضی به فلسقه او لى نیزمی‌پرداختند . وچون 
بازار علم و تحقیق و تعلیم وتعلم حکمت به خوبی گرم بود » و در 
دانشگاه فرانسه جمع کثیری عنوان استادی فلسقه را داشتند شمارة 
حکما سیار است » اما همه آن اندازه اهمیت ندارند که ما در این 
مختصر به معرفی ایشان بیردازيم و به اشارۀ به آنها که برجسته تر ند 
اکتفا می‌کنيم . 
امیل لیتره (۱) 

طبیب و ادیب وفیلسوف بود , اثر بزر کش کتاب فرهنگی است 

که برای زبان فرانسه تا لیف کرده اشتت . در قلسفه یکی از مزر گان 


پیروان | گوست کنت است و گذشته از بعضی جزئیات. اختلاف مهم‌او 
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با موسس فلسفه تحققی این بود که تدین به دين انسانیت را که 
اگوست کنت تأسیس کرده بوداختیار تنمود» ویسیاری دیگرازحکمای 
تحققی نیز روش لیتره را پیش گر فتند . ولادنش در ۱۸۰۱ ووفاتش 
در ۱ ۱۸۸ واقم شده وهشتادسال عمر کرده است. 


ارنست دنان (۱) 


در ۱۸۲۳۴ زاده‌ودر ۱۸٩۳‏ در گنشته است. نو یسنده‌ای عالیمقام 
و سیار ماذوق است » بیشتر متوجه به تاریخ است و معتقد است که 
علم و حکمت در ضمن تاریخ به دست می آبد » در آغاز عمر دررشتۀ 
دیانت کار می کرد » اما به زودی از عیسویت ایمان بریده به علم 
پیوست » و معتقد شدکه جزبه وسیلهٌ تحقیق علمی‌به حقیقت نمی‌توان 
رسید » وب جزبه علم به سعادت نایل نخواهد شد » و لیکن] نچه‌از 
آن روگردان شد اعتقاد يه خوارق عادات ومعجزات و کرامات بود. 
و آن نوع داستانها که در تورات وانجیل نقل شده. و تثلیت والوهیت 
مسیح وامور دیگری ازاین قبیل که دین سازان اساس واصول دين و 
مسیحیت قرار داده‌اند » و گر نه روی دلش‌به سوی تعلیمات دین‌بود» 
ومخصوصاً یه حضرت عیسی وحواربون او وانبیام بتی‌اسرائیل ارادت 
می‌ورزید , وقسمت عمده ] ثارش مر بوط به‌تاریخ و تحقیق ازدین‌بهود 
ومبانی دیانت تصاری است . اما نه بروجهی که کشیشان و او لاء آن 
ادیان می‌پسندند اصول عقایداو ایئست که ۰ ازذات بادی جزاینکه 
وجودش را تصدیق کنيم سخنی نباید گفت » او حقیقت و اصل است » 
و دیکر چیزها ظواهر وعوارضند همه ازاو برمی‌آبند وبه او برمی- 
گردند . مشرب فلسفی «ارنست رنان» به مشرب هکل تزديك است ۰ 
وبه وجهی می‌توان گفت اصالت تصوری است وخدا را همان مطلوب 
تصوری ممقول غیرمحسوس می‌داند ۰ حقیقتی که در کل است ادرا کی 
که درمتن جهان نهفته است . به عبارت دیگر» خدا همان کل اسک ۰ 


Ernest Renan )۱( 
— ۳ 


یا کل همان خداست » مشیتی است که ده وقوع می‌پیوندد » و هر کس 
با ید همان را دخو آهد که او می‌خواهد , تااز این رو در تحفق مشت 
الهی شر کت کرده باشد , واز این شر کت نباید پاداشی منتظر بود که 
فضیلت ونیکی هما نا بی‌توقمی‌است » وفداکاری خود پاداش خوداست. 
هدیسر ومدیر جهان عشق است ۰ ودین وذوق ونیکی . اشخاص خود - 
خواه مفکراین عوالمند ولیکن خواه و ناخواه همین امور جهان را 
می گردانند ۰ مردنيك وجود خود را وقف مطلو بی می کند که خوداو 
به وصا لش نمی‌رسد » اما سر انجام تحقق می‌پابد وگل عالم انسانیت 
می‌شکفد افراد می‌رو ند آنچه می‌ماند خیر‌ی است که صورت پذ در 
می‌کنند. جای نفوس‌مردم دردامن خداست وجائی که بقاوابدیت‌برای 
نفوس حاصل می‌شود آنجا است » هرچه در طریق نیکی بکوشيم راه 
وصول به حق یابه عبادت دیگر؛ سلطنت حقه‌ای که مردم منتظر آن 
هستند نزديك می‌شود و آن سلطنت علم است » وبنابرین بایداختیار 
امور در دست اهل‌علم باشد وزمام اموررا نخبه وزبده مردم بابددر 
دست داشته باشند . 

باری ارنست رنان درفقلسفه تعلیمات‌تازه مخصوصی نیاورده‌است» 
بااينهمة آثار ادبی که ازاو مانده اورا در شمارة حکمای عالی مقام 
می آورد » گذشته از نکارشهای تاریخی ا نچه ازاو بیشتر محل توجعه 
است کتابی است به‌نام «باد کارهای کودکی وجوانی» (۱) و دیگری 
به عنوان « آیند؛ علم » (۲) و دیگری به اسم « مکالمات و قطعات 
فلسفی» (۳) ودیگری به نام « حدیث نفس فلسفی» (4) و کتابی که 
در احوالات حضرت عیسی(۵) نکاشته در میان مقدسین مسیحی غوغا 
بلند کرده است . 


Souvenirs d’enfance et de jeunesse (1) 
Avenir de ls science )۲( 
Dialogues et fragments philosoPhtques )۳( 
Examen de conscience philosophique (4¢) 
Vie de Jésus (¢) 

4 


هیپولیت تن (۱) 


این دانشمند نیز بیشتر ادیب ومورخ ونویسنده است » اما قوهٌ 
تحقیق و تشریح مطالب ونکته سنجی‌را به کمال دارا بود ۰ و به‌فلسفه 
نیز می‌پرداخت ودداین رشته به اسیینوزا و هگل نظر خاص داشت › 
ولیکن برحسب‌طبیمت زمان تکیه‌اش‌به علوم‌بود . یمنی‌فلسفه تحقیقی 
را می‌پسندید » و به‌آن روش می‌رفت » و در ادب و فلسفه صنایع نیز 
شیوه علوم به‌کار می‌برد درفلسفة تحققی هم که بیشتر مبنی برمشاهده 
و تجربه است مایل بود که به طریق ریاضی و هندسی پیش برود ۰ و 
مملول را به نحو ضرورت ازعلت بر‌آورد » و نیز از خصاص او این 
بود که : باوجود تمابل به‌قلسفه تحقفی به فلسفه او لی دیاعتقادنبود» 
وعقیده داشت که ازظواهر وعوارض تجاوز می‌توان‌کرد , وبه ذوات 
وحقایق نیز می‌توان رسید . و به اندارَه فیلسوفان تحفقی‌دیکر ازاین 
جهت ناامید نبود ۰ و می‌گفت : راست است که من افق ذهن خود را 
محدود می‌بیتم, اماتنها حد ذهن خود را درمی‌يايم وحدذهن نوعبشر 
رانمی‌توانم معين کنم . 

هیپولیت تن در فلسفه تعلیمات خاص که در کلمات حکمای‌بزر کث 
دیگرنتوان بافت ندارد , اما نوشته هایش همه خواندنی است ۰ اثر 
فلسفی‌او که بیشتراهمیت داردکتابی است به‌نام دعقل» (۲) که درقوه 
ادراك وشمور تحقیقات به عمل آورده . وازاین‌رو درجم کسانی‌است 
که‌به تأسیس‌علم روانشناسی به‌شیوه تحقیتی خدمت کردها ند, ز ند کا نی 
اواز ۱۸۲۸ تا ۱۸۹۳ بوده است . 


شارل ر نوویه (۳) 
«رنو ویه» ازسال ۱۱۸۱۸ ۱۹۰۳ یمنی هشتادو پنج‌سالز سته. 


Hippolite Taine (1) 
Charles Renouvier (FT) L’Intelligence )۲( 
-۱۰- 


وپس‌از انجام دور تحصیل به تعلیم وتدریس نپرداخته اما به وسیله 
الف و تصنیف دب ر گاهی دانش پژوهان را مستفید ساخته , و از 
حکمای هعتبر فقرانسه درنیمه دوم سده نوزدهم بشمار رفته است »وارز 
تملیمات اوفلسفه‌ای تأسیی شده که آن‌را « تجدید فلسفه نقادی»(۱) 
نامیدها ند . 

چون قلسفه نقادی گفته می‌شود کانت به‌بادمی آ يد والبته ر توو به 
اصول عقایدآن فیلسوف آلمانیرا پذبرفته ام به هیوم ولایبنیتس نیز 
مراجمه کرده است ۰ با این خصوصیت که تنها تعقل را مبنای عا بد 
ندانسته . عاطفه وذوق وایمان (۲) را هم دخیل کرده است اماایمان 
به معنی مطلق , نه‌ایمان به‌دیانت مخصوص معین . 

رنوویه می گوید ۰ اصل عدم تناقض‌را امی‌توانیم ازدست بدهیم. 
وناچار یکی دو امر متناقض را باد بيذيريم . پس می‌بينیم فلسفه 
باید میتنی باشد یا بر وحدت وجود وعدم تناهی آن واعتقاد به‌ذات و 
جوهر ووجوب وموجب بودن امور » یا بر تعدد وجود و تناهی آن و 
اختیاری وحادت بودن امور و اشیاء ؛ چنانکه شماره و مدت آنها 
معدود ومحدود بوده و آغاز وانجام داشته باشد . 

رنوویه از روی تعقل و نیز بنا بر ذوق و عاطفه , فلسفة دوم 
را اختیار کرده و فلسفه عقلی و استدلالی را با فلسفة اخلاقی و ذوقی 
متلارم ساخته است . 

گفتیم : رنووبه فلسفه نقادی کانت را پذیرفته و تجدید کرده 
است » اما تصرفات نیز در آن به عمل آورده است ۰ و نخست اینکه 
کانت می گفت ؛ آنچه ما می‌توانیم ادراك کنیم عوارض و حوادث (۳) 
است ۰ وعقل ما حکم می کند که ذواتی() هم هستند که نمی توافیم 
ادراك کنیم . رنوویه وجود ذوات را منکرشده مانند. هیوم‌می گوید: 
جز حوادث که به ادراك ما درمی‌آیند چیزی برها معلوم نیست »و 


1,801 )۲( Néo - Crticigsme (1) 

Phénoménes )۳( 

Naaménes با‎ La chose en soi (£) 
۱۷ 


حتی نفس ماهم ازحوادث است و بنابر این وجود منحصربه هدر کات 
ومدرك ا حوادث در قا لب هسولات زر دخته مهی‌شو ند , و بر‌طیق 
آنها تصورات(۱) برای ماصورت می‌بندند وپشت سریابالای حوادث 
و تصورات نباید جواهر و ذوات و حقایقی که مبنای آنها باشند فرض 
کنیم , نه روحانی و نه مادی و جسمانی و همچنین امر مطلق ( ۲ ) 
وجود ندارد » و هرچه هست نسبی ( ۳ ) و نسبت است . حتی اینکه 
خود ادراك هم نسیت (4) است یمنی نسبت میان عالم و معلوم )٥(‏ 
و این نسبتها که به ادراك ما درمیآبند تابم قوانین قبلی ( به آن 
معنی که کاذت فقائل بود)(71) و اصول معدودی هستند . که همان‌مقولات 
می‌باشند و انسان جز ابنکه امور را در قا لب آن مقولات در‌نزد و 
تصوری از آنها در یا ید کاری نمی تواند بکند ,و البته خوانند ان 
متوجه هستند که در فلسفه کانت و رنووبه مقصود از تصورات همان 
حقاش است که در ائينه ذدن مصور می شود » نه ایشکه موهوم و 
مخیل باشد این است که رنووبه با وجود این عقیده از اهل تشکيك 
بشمار نمی‌دود . 

پس ر نوویه پیرو کانت است ؛ با این قید که ذوات را منشکی 
| ونيز در تعبین وشمارة مقولات با او اختلاف‌دارد» ومعتقد است 
که راس مقولات تصور شخصیت (۷) است » یعنی چون مدرك ادراك 
حوادث کرد . من وجز من یا عالم ومعلوم را تشخیس می کند و تصور 
شخصیت برای او دست می‌دهد , و مقولات دیگر کم و کیف و وضع 
است که مقولات سکونی (۸) هستند. و کون‌وفساد )٩(‏ و توالی(۱۰) 


L’Absolu )۲( Rep ésentations )۱( 
Relatif (FT) 
واین عقیدہ را نسبیت ۲61۵0:۷166 می گویند‎ Relation )۶( 


û priori (<) Sujet et objet (°) 
Statique (۸) Personnalié )۷( 
Succession (1°) Le Devenir(ل)‎ 


ل 


وغائیت (۱) وفاعلیت (۲) که مقولات حر کتی (۳) می‌باشند . 

بنا بر اصلی‌که دنوویه درپیش گرفت وبه‌آن اشاره کردیم که ؛ 
یکی از دوامرمتناقض را اختیار کرد » جهان واجزای آن را منفصل 
ومعکش ومحدود ومعدود واز جهت مقدار ومدت متنا هی دانست » که 
هر يك از امور همچنین کليه آنها آغاز وانجام دارد » و نامحدودی 
وبیکرانی و بی آغازی وبی پایانی متصور نیست و نمی‌تواند 
متحفق شود » جز ایشکه مقدار و مدت ر شماره آنها مر ما دانسته 


مسي 


پیوستگی واتصالی که در امور اشیاء جهان به نظر می‌رسد › 
نتیجة خطای ذهن است ما نند شعلة جواله › و گرنه در حقیقت امور 
و اشیاء همه منفصل‌اند » و افراد اصلند نه هیئت اجتماعیه » و از 
اینجهت مذهب رنووبه با لایبنیتس موافق ومانند او معتقد به جوهر 
فرد است اما برخلاف لایبنیتس جوهرهای فرد دا معدود و متنتاهمی 
می‌دا ند 

رنوویه قاعدهٌ علیت دا کلی نمی‌پندارد » و حدوث بی‌علت را 
جایز می‌شمارد و از این رو معتقد به اختیار است » و ایجاب را در 
همه مورد ضروری نمی‌انکارد . و افعالی که از اسان سر می‌ز ند » 
واحکامی که مردم در امور می کنند اختیاری می‌داند , و جون به 
ذوات معتقد نیشت اخعیار را درهمین عا لم حوادث قائل أاست 2 به 
خلاف کانت که حوادت را موجب می‌داند و اختیار را جن در ذوات 
ممکن نمی‌پندارد . 

ز نوو به مانند کا نت معتقد است که انسان در ارادهٌ خود مختار 
است . اما وجدان او انجام تکالیف را بطور قطع امر می‌کند (4) 
ونیزهمین حس تکلیف انسان را بر آن می‌دارد که به بعضی مسائل 


Causalité )۲( Finalité (1)‏ 
Impératif catégorique (¢) Dynamique )۳(‏ 
که در فلسفه کانت بیان کرده‌ايم . 
1\۳ 


حک کند . وممتقد شود , مانند حکم به وجور خداوند وبقا وخلود . 

خدا یمنی همان نظام معنوی و اخلاقی که در جهان جریان 
دارد ۰ ومی‌بينيم که در کار گاه گیتی عدالت حکمفرما است و تخلف 
از اععدال ما به ر نج ات و کیفی دارد . 

با این حال خداو ند را هم زر نوو یه با بر مسلك خود فرد 
محدود می‌داند » ودر این مورد نز ده وجود نامتناهی فاثل نیست ۰ 
و اقتدار و اختیار را جز در فرد متشخص وممکن نمی‌پندارد. و از 
تشبیه‌خدا په انسان یعنی اینکه r ae‏ قاس به نفس خود 
بکند بالگ ندارر , اما در بارة خدا حکمی نمی کند واقرار به جهل 
دارد ومی‌گوید ؛ همینقدر می‌دانيم که خير کل است . 
است ۰ و بهتر آنست که بگوئيم نمی‌دانيم . 

به عقیدۀ ر نوویه چون عدالت در امور جهان حکمفرما است » 
همین فقره مبنای اخلاق است . افراد نسبت به بکدیگر داین و 
مدیوفند » و باید به مقتضای این امر عمل کنند و این حالت را به 
نحو اعتدال نگاه بدار ند . واگر چنین کنند صلح و سلامت برقرار 
خواهد بود » افسوس که مردم به یکدیبگر اطمینان ندارند » وهر کس 
می‌خواهد ویگری وا وسله ارات کو کا وان ار یا ایس 
که میان مردم حال صلح وسلامت عبدل به جنگ وجدال شده است و 
حق ما لکیت از وسائلی است که مردم برای دفاع خود در مقا بل 
دیگران اختیار کر ده‌اند . واين حالت بی‌اعتدالی نتیجه خود پرستی 
و نقسانیت انسان است که ما ید سر وقاد شده وعصیان آدم مه ادن 
معنی است . وهمین فقره نیز دلیل است بر ایشکه انان در :عمال 
خود مختارمی بأد وجبر در کار یست. 

اما مخعار نت انسان که در گذشته سمب عصاد و دبوط او شدء . 
در آینده باعت عروج او هی‌تواند شد : وسمادت بتررا بايد ارحسن 
ارادت او منتطی بود : نه ازترقی عام با تحرل ا ورا که 
رنوو به تحول و نبدل احوال وانواع را هم چون منتهی ده قرسو حدت 

۵ اند 


وجود وموجب بودن امور می‌شود منکراست . 
الفرد فویه 


د الفرد فویه » (۱) از حکمای بزر کوار فرانسه درعصن آخین 
است » در ۱۸۳۸ زاد و در ۲ ۱٩۱‏ در گذشته است . از جوانی‌مبتلا 
به دردچشم وضعف مزاج شد » چنانکه نتوانست شغل تدریس را که 
اختیار کرده بود دنبال‌کند . با اینحال سراسر عمر هفتاد وچهارسالة 
خودرا به تحقیق وتا لیف و تصنیف مشغول‌بود . و آثارفراوان گذاشت. 
در سخنگوئی ونگارندگی زبردست ۰ سخنش گیررنده , ونگارشش 
دلمذ بر بود . استفاده اين حکیم نخست از افلاطون سيس از کانت و 
مندو بیراآن بوده است » وشیوء او اننکه : ر ايها ومذاهب مختلف راا 
هم وفق دهد وساز گار کف چنانکه بادگار مهم او درحکمت اظهاد 
نظری است که بتایر آن وجوب راطه علت ومعلول را با اختیار 
انسان (۲) در اعمال خود ساز گاری می‌دهد . 

خوانندگان این کتاب می دا نند که این مسئله از مشگلات بز ر کی 
است که هم ارباپ ادیان وهم اهل علم وحکمت به آن میتلاهستند , 
به بیان اهل دیانت مسثله چنین طر _ می‌شود که , چون قدرت مطلقاً 
از خداوند است » وهرچه واقع می‌شود البته بنا بر مشیت او مقدر 
است » پس چگونه می‌توان گفت انان در اعمال خودهختار ومسئول 
ان وچرا او را مکلف‌می‌دانند و به اعما لش‌پا داش و کیفر‌می‌دهند؟ 
واگر اختیار با انسان است. قدرت خدا و تقدیر و متصرف بودنش‌در 
جمم امور عالم چه معنی دارد ؟ ومی‌دانید که دراین‌باب را یها مختلف 

شده ۰ بعضی مکلی جبری بوده ۰ یعنی انسان را بی‌اختیاردانسته‌اند: 

Alfred Fouillée )۱( 

(۲) رای وجوب رابطهٌ علت ومعلول را که درنتیجة آن عمل 
انسان موجب می‌شود. به فرانسه 11806 "6)6۲ می گو بننواختیار 
همان است که 16۳16[ می‌خوانند . 

۲۱6 


وبرخی ممتقد به مختار بودن انسان بوده آند. و بعضی گفته اند : امی 
میا نه این دو می‌باشد . 

اما اهل فلسفة وعلم می‌گویند ‏ ما ناچاریم رابطهٌ علت ومعلول 
را واجب بدانيم » بعنی هیچ امری بی علت واقع نمی‌شود » و چون 
علت موجود باشد وجود معلول واجب است » پس عمل انسان هم 
بی علت نمی‌شود . وحتی وفعی که اراده بر عملی می کند اراده اش 
معلول علتی است . و سلسله علتها پیوسته است » و در اختیار انان 
نیست » پس اعمالش موجب است وچگونه ممکن‌است در اراده‌مختار 
باشد , ودراین صورت به مردم تکلیف کردن که حسن اخلاق ودرستی 
کردار داشته باشید جه مورد دارد؟ وانسان را مسئول اعمال‌ناشاسته 
خود دانستن مبنی در چه اساسی است ؟ از آ نطرف برحسب وجدان 
نمی‌توان کفت ؛ انسان بکلی بی اختیار است , و هیچ حرجی بر او 

اشست یکی ازمشکلات حکمت که هر کس در آن باب نظری 
اتخاذ کرده » ووجهی اختیار نموده است. و دراین کتاب ما بارهادر 
شی نان ا به اا ای ل انار کو ات 

الفرد فویه از آنجا که پرودده این دوره و اهل علم بود . 
نمی توانست منک وجوب رابطه علت ومعلول شود . از آ نطرف مذاق 
و مشربش متمایل به روحانیت بود » وطبعش از مادیتی که بعضی از 
اهل علم به آن می گر ایند بیزار » و دلش به مختار بودن انان 
گواعی می‌داد . 

و نیز چنانکه اشاره کردیم » وخود او در نکارشهایش تصریح 
گرده است ؛ استاد حقیقی او در فلسقه افلاطون بوده و ذهن او با 
مثل افلاطونی انس کامل داشته است » ونیز مذاقش را گفتیم » این 
دو د گد ۰ در فلسفه در هیچ ام نظر را تکطرفی تباید قرار داد » و 
آراء مختلف را باید جمع کرد وبایکدیگی ساز گار ساخت . 

پس در امر جبر واختیار نظرش این‌شد که ه تباید عنوان‌مسئله 
را ا فم کرد که بگوئيم انان مختار است؛: با نگوگيم مجپوراست. 


۱٣ 


بلکه باید گفت : اعمال انسان موجب است اما در راه اختیار سیر 
می‌کند . این عبارت بیان توضیحی لازم دارد . 

اینکه اعمال انسان موجب است » چندان توضیح نمی‌خواهد و 
همه تابع قاعده ودر تحت ضابطه است و رابطهٌ علت و معلول واجب 
است » ومحتققان وقتی که م ی گو بند « انسان اختیار ندارد نظر همین 
است که اعمال انسان هم مانند هه امور عالم تابع قاعده علت و 
معلول است ۰ پس موجب است والفرد فویه هم این قاعده را تصدیق 
دارد و هی گوید . هیچ معمی ندارد که بگوئیم اعمال انان از 
قاعدهٌ ربط علت ومعلول بیرون است ۰ گذشته از اینکه اگر هم 
وجوب رابطه علت ومعلول را دراعمال انسان باطل کنيم , و به‌اختیار 
ی وجه (۱) قائل شوم . مقصود اصلی حکما ازمختاردانستن انان 
از ميان می‌رود » زبرا دز آن صورت اختیارات بکسره تصادفی و 
بی‌مأخذ و بی معنی خواهد بود . وهر رای از رآیها که برآن تصمیم 
شود ترجیح بی مرجح است » و نیکی وبدی در آن ملحوظ نتواند بود 
وپاداش و کیفر مورد نخواهد داشت . و اگر ترجیح بی مرجم نبوده 
واختیارات موجه باشد » ناچار پای علت ومعلول در میان است . 
اینکه دانشمند فرانسوی می گوبد : انسان در راه اختیارسیرمی کند 
چه معنی دارد وچگونه است ؟ اینجا است که پای مثل افلاطونی در 
کارمیآبد و برای اینکه مطلب روشن شود گوئيم ؛ 

خوانند‌گان اين کتاب و آگاهان می‌دانند که از زمانی که 
افلاطون به استادی حکمت شناخته شد » این بحث میان اهل نظر 


پیش‌آهد که : جهان مادی و محسوس نمودی است عارضی و صوری . 


(۱) به فرانسه d indiffé6 rece‏ ibertéا‏ بمنی درعمل‌میان 
شقوق مختلف که پیش میآ بد تفاوتی نگذارند ویکی را به دلخواه 
اختیار کنند . 

۱۷ 


واین نمود دا معنائی است نهان ی که محسوس نیست . بلکه معقول 
است » یعنی جزئی نیست کلی است , وبه حس در نمی‌آید وباید عقل 
آن را در یابد معانی این امورصوری یعنی کلیات معقول را افلاطون 
به لفظی نامید که قدمای ما مثل (۱) ترجمه کرده‌اند . و ارسطو که 
شا گرد اقلاطون دود همین عفقیده را داشت» ۳ این‌تقاوت که افلاطون 
مثل را دارای وجود مستقل وجدا از افراد محسوس می‌دانست ؛ و 
اصل وحقیقت می‌افکاشت وافراد محسوس را پر توآنها می‌خواند . 
ولی ارسطو برای کلیات وجود جداگانه قال نبودوآنها را درافراد 
قالم می‌دانست و قدمای ما آنچه را در حکمت افلاطون مثل گفته 
بودند دربیان حکمت ارسطو صور اصطلاح کردند (۲) 

در هر حال افلاطون و ارسطو متفق بودند در اینکه ٠‏ حقیقت 
اشیاء صورت آنها است , و علم انسان بر اشیاء به صورت آنها تعلق 
می گیرد و علم به شیئی چون در ذهن حاصل‌شد دانشمندان ما تصور 
می‌نامند » و تصور کلی را صورت معقول نیزمی گویند اما در زبا نهای 
اروپائی این معنی را بهمان لفظی می‌خوانند که افلاطون و ارسطو 
برای حقیقت اشیاء اختیار کرده بودند . 

پس حکما اززمان باستان اساسا دو دسته شدند » بك دسته 
محسوسات یمنی آمور چسمانی ومادی را حقیقت دانستند , ويك‌دسته 
معقولات دا حقیقت شمردند خواه برای محسوسات حقیقتی‌قائل 
باشند . (مانند مشائیان) خواه نباشند ( مانند افلاطو نیان ) . دستۀ 


(۱) 10668 (۲) البته خوانندگان ما صورتی را که 
اصطلاح حکما و به ممنی حقیقت اشیاء است با صور تی که عامه وشعرا 
درمقابل معنی وحقیقت استعمال هی کنند , اشتباه نخواهند کردکه 
یکلی متباین بلکه متضادند. وما اینجا چون صوری می گوئيم متصود 
منتسب به صورت به اصطلاح عامه است وچون صورت وصورمی گوئیم 
به اصطلاح حکما است . 
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اول را اروپائیان حکمای مادی ( ۱ ) و دستۀ دوم را حکمای 
روحی (۲) خوانده‌اند . نظر به اینکه این جماعت به نحوی ازانحا 
به وجود روح که امر معقول است ممتقدند ( به اصطلاح ما ما لهين 
بای کر ا و واو ع ا و 
یمنی آنچه به تصور ذهنی درمی آید می باشند . مذهب آ :ان را به لفظی 
دبگر نیز خوانده‌اند(۳) مه مشتق ازصورت 5 تصور که ما هم از نا چاری 
مذهب اصالت تصور » یا اصالت معقول , با اصالت صورت :-رجمه 
کردم . واصا لت علم و اصالت عقل واصالت معنی نیز می‌توان گفت. 
حکمای ارو پا هم که در علم وحکمت تجدد کردند همچنان هنقسم به 
این دو دسته بوده و هستکد , هر چند نظر اشان در امر ماده وروح 
و محسوی و معقول تحول کلی یافته است ( البته این حکما آنچه 
را با اختلاف مقام صورت يا تصور یا معنی یا معقول يا عقل یا علم 
می‌خوانيم متصل به مبداً می‌دانند » وبنابراین بر حسب مقام متتسب 
ی ی مس 

واگی در فلسفة دکارت واسپینوزا ولایبنیتس وبر کلی و کانت و 
فیخته و شلينك وهگل وشوپنهاور ومندوبیران ,که حکمای بزرگث 
اروپا می‌باشند . درست تأمل فرموده باشید. برخورده اید به اینکه 
همه روحی بوده و اصالت صورت را معتقد بوده اند , جز اینکه در 
همین مذهب طرق مختلف اختیار کرده اند . عقیدءهٌ د کارت در این 
مبحث نزديك به افلاطون وارسطو بود , واسپینوزا وحدت وجودی 
شد ولایبنیتس مذهب جوهر فردرا اختراع کرد و بر کلی جز صورت 
یا روح چیزی قائل نبود , و محوس وممقول را دوچیز ندانست و 
کانت ازمذهب اصالت تصور تحاشی هی کرد , به ملاحظهٌ اینکه با 
بر کلی موافق نبود , و نیز می‌ترسید گمان برود که اوغیراز تصورات 
ذهنی حقیفتی قائل نیست , وددید که از پیروان‌کانت فیخته اصالت 
معقول درون ذاتی و شلبنك اصالت معقول‌برون ذانی. وهکل اصالت 


Spiritualistes )۲( Matérialistes (1) 
1déalistes (YT) 
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معقول مطلق را معتقد بودند , و شوپنهاور نیز به وجه دیگر همین 
عقیده را داشت» وهمه هريك به وجهی معتقد بودندکه حقیقت آنست 
که به تصور عقلی در می‌آبد , یمنی امری ممقول است و در جهان 
مادی هم آنچه محسوس می‌شود , همان امر معقول است ( يا عقل يا 
علم یا روح یا نفس) که نمایش وتجسم می‌بابد و امروز برای علمای 
طبیعی وحکمای تحقفی هم معلوماتی دست داده است »که هردو دسته 
می‌توا نند بهم نز ديك شو ند یعنی آنان که مذهب اصالت معقول‌دار ند 
و روحی هستند می‌توانند تحققی نیز باشند. و علمای تحققی هم 
می‌توانند به وجهی با آنان هما وازشوند و گفته‌هائی که بعد ازین در 
پیش داریم این نکتهةٌ دقیق را دوشن ترخواهد کرد . 

پس از این مقدمه می‌رويم پرسر مطلب و می‌گوئيم: الفردفویه‌از 
حکمای روحی بودیمنیامر‌معقول (یا تصوریاصورت‌بامعنی) را حقیقت 
می‌دا نست . و دراین باب مذحب اوتازگی نداشت آنچه اختصاصی‌او 
است اینست که ؛ معتقد بود که تصور نیرو است؛ بعنی معناثی که در 
ذهن است چنانکه بعضی گمان برده اند » نماش و تصویر صرف 
نیست بلکه‌حقیقتی‌است که منشأً اثراست وما نندنیروهای دیگرمنتهی 
به فعل وعمل می‌شود . و تصور تحقیق می‌یابد واز این دو ممانی و 
تصورات را چون به این وجه منظورشود «تصور نیرو» می‌خواند(۱) 

قول به تصور نیرویعنی نیروئی که اشی از تصورذهنی است » یا 
تصوری که منشاً نیرو می‌باشد که آن تصور را کم کم متحقق می‌سازد . 
بنیاد فلسفة الفردفوبه است » واوبر این بنیاد يك فلسفة تمام‌ساخته 
یعنی این بنیاد را در روانشناسی وعلم اخلاق وعلم مدنیت (۲) و 
کلیات فلسفه به کار برده اه واما اک بخواهیم وارد ر شته همای 
مختلف از تحقیقات او که براین بنیاد گذاشته شده بشویم سخن دراز 
می‌شود پس لب فلسفة اورا به دو کلمه بیان می‌کنيم که ۰ الفرد فویه 
گذشته از اینکه همه حقیقتهای جهان را معقول وناشی از معقول و 
عنی می‌داند. در نقس‌انسان نیزعلم واراده که اکگرحکما از یکدیکی 


Sociologie )۲( Idées- forces (۱) 
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تفکيك کرده دو قوه می‌پندار ند اويك قوه می‌شمارد ۰ وعلم و ادراك 
را با اراده واراره را با علم وادراك مقرون ولازم وملزوم می‌خواند 
ووقتی که تصور می گوید ۱ مرادش معنی وعلمی است که البته بااراده 
وعمل همراه است » چه ابن دو اهر دو وجه ازيك چیز می‌باشند . 
تصور ذهنی در مغزانسان با مبداً حر کت همراه است » و امکان‌ندارد 
که صور تی‌درذهن حاصل شود که منشاً حر کت نباشد. وہر گاه‌حر کت 
ظاهر ومتحقق نشود از آنست که صوردیگر نير درذهن‌هستشه که 
بیش یا کم ازحرکتی که بابد از آن صورت ناشی شود جلو گیری 
می‌کنند شوینهاور که اراده را حفیقت می‌دانست حق داشت اشتباهش 
در این بود که علم را عارضی می‌پنداشت. و بر نخورده بودیه اینکه 
اراده بی علم نمی‌شود وحقیقت امری است واحد که علم و اراده هر 
دو خاصیت او هستند » جزاینکه ابن دوخاصیت همیشه به يك‌میزان 
فیستند و نسبت به یکدیگر شدت وضعف دار ند» و این امرواحداست 
که الفردفویه تصور نیرونامیده است. بنا براینکه هم تصور یمنی‌صورت 
حاصل در ذهن است هم مبداً حر کت » بعنی خواهش وشوق و اراده 
است وزندگانی بلکه کلیهٌ وجود ناشی ازاین مبداً می‌باشد . 

چون قبول کردیم که تصور نیرو است , و حرعلمی منتهی به عمل 
می‌شود ۰ بعنی معنی و منوی تحقق و وجود می بابد گوئیم ۰ یکی از 
ممانی که در ذهن انسان هست تصور اختیار داشتن است . بلکه 
می‌توان گفت هر امری که در ذهن انسان متصور می‌شود با تصور 
اختیار مقرون است ؛ پس تصور اختیار هم مانند معا نی دیکی قو 
تحقق دارد » پس می توان گفت ۰ بهمین دلیل که ذهن انسان متوجه 
و مایل به اختیار است اختیاد بیش یا کم زود با دیرصورت پذیر 
می‌گردد , و اینست معنی آن سخن که گفتيم : انسان در راه اختیار 

می کند . 

قاعدة رابطهُ علت ومعلول (۱) درست است ‏ و بنابراین اعمال 
انان موجب (۲) است اما تصور چون نیرو است اوخود علیت (۳) 


Déterminé )۲( Déterminigme )۱( 
Causgalifté )۳( 
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دارد , و تصور اختیار خود علت (۱) اختبار (۲) است جز ابنکه 
اختیار از آغاز موجود و متحقق نیست . بلکه در تحت اثر تصور رو 
به تحقق می‌رود » وهرچه پیش می‌روبم اختیار ما در اعمال پیش 
می شود ات که کف اعمال ,ا نان موحت ات اناو زاء انار 
سیر هی کند وبه این‌بیان معلوم می‌شود که انسان نه مختار مطلق‌است 
که موو ا وی امن ماه ان کو کے اتو ا ك 
تو ات اه الو و وة ارا ودا معدت را نامر 
ججح هی تن 

پس این حکیم فرانسوی قاعدۂ وجوب تر تب معلول را بر علت 
قائل‌است» و به سبب قول بتصور نیرو آنرا منافی اختیار نمی‌پندارد 
بلکه‌آن قاعده را منشاً اختیار می‌داند ومعتقد است که همان نیروی 
تصور که انسان را به سوی اختیار می برد به سوی کمالات اخلاقی 
دیکراز قبیل حس مسئولیت و ناخود خواهی و بی‌آلابشی و محبت کل 
نیز می‌رساند ۰ وبه طورکلی مانند هربرت اسپنسر جهان را در سیر 
تکاملی می‌داند ؛ جز‌اینکه مانند حکیم انکلیسی مادی نیست وتکامل 
را عنتسب به نیرری تصور بعنی نیروی امری معنوی می کند ,که آن 
سبب‌می‌تود که برای‌انان بلکه برای سراسر‌جهان کمال مطلوب (۳) 
پیش می‌آید و همان فينو ئی که کمال مطلوب را پیشنهاد می کند آن 
را تحقق نیز می‌دهذ . وچون موثر در وجود تنها علل مادی نیست 
بلکه موقر حقیقی علل معنوی است » وبرای معنویات حد و انتهائی 
متصور نمی‌باشد ۰ پس می‌توان معتقد شد که طبع چهان چنانکه بعضی 
گمان برده‌انه تتها ‏ بقا مایل نیست . بلکه تمایلش به افزایش 
است ؛ و بنابراین شاید که ترقی و تکامل جهان را بتوان بی پایان 
دانست . (4) 

ابنست بنیاد فلسفه الفرد فویه و کسانی که بخواهند به تفصیل‌از 


Liberté )۲( Cause )۱(‏ 
)¥( 10621 (4) در پاباب بیان فلسفه نیچه به این‌فقره 
اشاره کردهام ۰ 
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آن]گاه شوند . باید به تصفیفات خود او مراجمه نمایند مخصوصاً 
به کتا بها ی که « اختبار ورابطه علت و معلول > (۱) و دروانشناسی 
مینی بر تصور ‏ نیرو» (۲) « و اخلاق مبنی بر تصور ‏ نیرو»(۳) 
و« آینده علم ما بمدا لطبیعه )٤(‏ نام دارد » و البته مطلب سیار 
دقیق است و ما همه را ده اشاره گنراندي که این کتاب گنجاش 
تفصیل ندارد . 


ران ماریگویو (۵) 


«گویو » در حکمت وشمر وادب‌گوهری بود که خوش درخشید 
ولی دولت مستعجل بود . شاگرد الفرد فویه و پس زن او بود 
در بیست و پنج سالکی از حکما به شمار رفت اما مسلول بود و 
در سی و چهار سالکی جوانم رگ شد ( ۱۸9۵4 تا ۱۸۸۸ ) . در 
ابن عم کوتاه آثار گرانبها از خود گذاشت . قدری به شعر و بیشتر 
به نثر . تحقیقات مهمش در اخلاق است و زیبائی شناسی و دیانت . 
دو کتاش که نامی تر است : یکی به این عنوان است « اخلاق 
بی‌تکلیم و می پاداش (*) و دیگری عنوانش چنین است « بی دینی 
آینده > ( ۷ ) . 

بنیاد عقابد گویو تقریباً همان عقابد نیچه است » و لی در نتیجه 
همه اجتماعی است . 


La liberté et le détérminisme (1) 
Psychologie des idées - forces (Y) 
Le Morale des idées - forces )۳( 
L’avenir de la métaphysique (£) 
Jean Marie Guyau (°) 
Morale sans obligation in sancion (٠) 
L’irreligion de با‎ 2۲۵۵۱۴ (¥) 
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خلاصه نظر گویو ابنست که ؛ در جهان اصل و حقیقت همانا 
زندگی و حیات است وحیات در سراسر جهان پراکنده است » حتی 
جمادات هم جان دارند جز اینکه جانشان ضعیف است » یمعنی جانی 
است که هنوز رشد فنکرده با جانی که فر توت شده است . 

اما باید دید حقیقت زندگی چیست ؛ به عقیدهُ گوبو حقیقت 
زندگی افزایش وبسط بافتن و توانا شدن وتجاوز کردن است » اما 
افزاششی ازخود ات وزاینده انتت: ته ایشکه ازدیگری بگیرد و رن 
خود بیفزاید و توانائی وتجاوزش به این وجه نیست که دیگری را 
زبون کند پلکه به جود کردن و فیض بخشیدن است » طبع زندگی 
بر اینست که هم روبه افزایش برود هم‌بسط بیابد . افزاشش به 
اینست که آنچه قوه و استمداد دارد به فعل بیاورد ؛ و بروز دهد 
بسطتی به اینست که قوایش اعم از افکار و معلومات با احساسات 
با ارادات از خودش تجاوز کند و به غیر برسد » ز ندگانی تمام 
آنست که برای بسیاری از دیکران به کار بدرود . خود خواهی 
مطلق با زندگانی ساز گار نیست» فقط خودرا خواستن خود را محدود 
کردن و کاستن است ۰ اکر جود وفیض نباشد مر گے خواهد بود 
چونکه حیات باقی نمی‌ماند مگر به شرط اینکه انتشاریابد . 

اشت که : کمال خود خواهی در کم‌ال غیر‌خواهی ات ٢و‏ 
اخلاق نمی‌تواند انفرادی بوده بلکه به ضرورت باید اجتماعی 
باشد . اگسر فرد در جماعت زندگی نکند زندگی چه معنی دارد ؟ 
اگر وجود افزایش و بخشایش و فیض نداشته باشد چکونه 
می توان گفت زنده است ؟ و اگر غیر نباشد فیض چ‌گونه صورت 
می‌پذ‌یرد ؟ 

بنا بر این حسن اخلاق بعنی غیرخواهی مبای بر تکلیف و 
تکلف نیست » چون لازمة زند گیست و حقیقت آنست و بهمین دلیل 
پاداش هم ندارد » چون خوش خوئی موافق طبیعت و بد خوئی 
مخالف است . در هیثت اجتماعیه هم اگر تخلف از حسن اخلاق را 
کیفر میدهند برای انتقام و تلاقی نباید باشد , بلکه برای حفظ و 

= 


دفاع جاممه است . 

رآفت و شفقت آنسان که نیچه می‌گفت ؛ خوی بندگان نیست 
بلکه طبیمت و فطرت انان مخصوصاً خواجکان است . و گویو 
می‌گفت من يك‌دستم در دست هم قدمان است . و دست دیگرم برای 
دستگیری افتادگان است . بلکه باك ندارم‌که هردودستم را سوی 
افتادگان دراز کنم 

رغبت انسان به صنایم وهنرهای زیبا نتيجهة همان تعریفی است 
که از حیات کرد , که طبعش بر افزایش وبسط یافتن است ۰ زیرا 
که هنر به وجود آوردن ژیبائی است و زیبائی آنست که زندگانی 
را پر مایه و متمتم سازد . پس توجه‌انسان به هنر ازروی احتیاجی 
است که به پر مایه کردن زن‌دگی دادد ؛ وهتر در واقع احساسات 
فطیف را از یکی به دمکری فایض صی‌نماید »انت که .از 
ضووربات ند گی شمروه می شود و هر چه فیضتی عامتر بماشف 
بزر کر ات . 

همه 


مبناعه دیانت به عمده گوبو صان ربط واتصال انان است مه 
جوت وامنای زمان . بسی رابطلاً انان با جامهٌ کوچکی که در آنه 
صت می‌کنه به واسطة میات تبدیل میشود به رابطه با جاصة 
بو کتوعه که حوچه سطتی بیشتررباشد بهتر است » دو واقع دیانت 
جهت جااسه کل بشی است ۰ بلکه رابطة بشر به کل جهان و به مبداً 
وحقیقت آنست .ین دوبن باید یکی باشد . آنچه ماب اختلاف مردم 
در وبافت شفه است . احم وافسانه‌ها و آداب مناسکی است که با 
دنات حمر اه کرده و آنها را لباس حقیقت قرار داده‌اند ۰ و اننکه 
کویو می گوید : آبندگان بیدین خواهند بود به این معنی است که 
این‌لباسها که بر حقیقت پوشانیده‌اند بابد از ميان برداشته شود . و 
ازاین‌جهت مان مردم اتحاد دست می‌دهد ویکی از موجبات بز ر گت 
جنک وجدال مر تفع گردد . به عبارت دیگر : از بیدینیآینده آن 
قسم که گویو در نظر دارد حقیقت و مرتبه اعلای دین و تمدن را 
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می‌خواهد , زبرا حقیقت دین که هیچگاه باطل نمی‌شود آنست که : 
شخص از ظاهر به باطن متصل گردد . ۲ نکه مايه نفاق است قشربات 
دین است وچون چشم بصیرت مردم باز شود مغز را که یکی بیش 
نیست , و همان حکمت و عرفان است می گیر ذد و قشرها را دود 
می‌انداز ند . 

ازفلسفه گو یو به این کایات با ید اکتفا کنیم که هر چند تحققات 


۷۹ 


سیر اجمالی ما در حکمت اروپا به پابان سدهٌ نوددهم و آغا 
صده فیستم مبلادی رسید . 

گذشته از اینکه حر کت ما سریع و توقف ما در «د--راحل و 
منارل کوتاه ومختصر بود . سی از مر‌احل را ھم وا نشده در 4 
دتم ۰ بعنی بسیاری ار دانعمندان را هسکوت ۳۳۹ ءاز ميان 
تحقیقات اسان چشم پوشید دم تا افکار خوانند کان ها که نار در این 
خط اوتاده‌اند پر مشوص نشود > و اذهانشان مکدر نگر دد ۰ ينا فر 
این به ذ کر اشخاص برجسته وبیان تعلیماتی کهآ گاعی از آ نها واجب 
است | کتفا کردیم . 

در سیر حکمت درسی چهل سال گذشته کارمشکلعر ازپیش‌است . 
اذخاصی که تحقیقات فلسفی کردهاند فراوانند ومذاهب و آراء اشان 
مسیار مختلف ومتشتت است . کسانی که به علوم وفتون دیاضی و 
طبیعی اشتنال داشته‌اند ودار ند . مبانی واصول ونتایم حاصل از آن 
فنون را تکیه‌گاه نظر خود ساخته , آنچه را فلسفهُ علمی (۱) 


Philosophie scientifique (1) 
۷- 


نامیده| ند فوت داده‌اند . جماعتی پا بند عقا ید دی مسیحی بوده و 
افکار جدید را به‌آن سو کشانیده تا بتوانند اصول دین را تأیید 
کنند (۱) . گروهی دنبال تعلیمات كانت و فلسفه نقادی ( ۲ ) را 
کف اند ن مف اضا لت ول (۳ )و مها فل یگل 
را پسندیده‌اند برخی مذهب روحی (4) و دو گانکی جسم و روح را 
دفبال کرده‌اند »> و بعضی وحدتی روحی بامادی شده| ند . سیاری از 
دانشمندان به روش ا گوست کنت رفته و فلسفه تحققی (6) را اختیاد 
کرده‌اند , و از این جماعت بعضی صرف مادی شده یمنی در مذحب 
مادی (71) جازم بوده‌اند , و برخی ور منذهب مادی جزمی نشده 
و لیکن در تحقیقات خود امور باطنیر | دخیل نساخته‌اند » و این‌جمله 
درعین اینکه هريك یکی‌از مسلکهای پیشین را دنبال کردهافه در 
حمان ملك تصرفات نیزبه عمل آورده و از خوو عقایه و افکاری 
اظهار داشته‌اند . چنانکه مغلا فلات که به مهب کانت رفته آست‌نمی- 
توان گفت یاوجود کانت لزاو ی فیاز مع > يل دیکری که در اصالت 
می‌سازه e‏ زیرا مر دمافه مااستد‌اد ارو با امی‌صفت, اواو ند که‌ورهی کار 
به تقلیه و تبعیت صوف او پیشینیاف کمتی مقید می‌شوضه » وتنها به 
فراگرفتن تملیمات دیکوانکفا نم یکننهه وغا باقر ضکر خودچیزی 
می‌افز ایند یا اقكار را منقلب می‌ساز ند . 

نکته دمکر‌اینکه : حوچند بسیاری اژمیاحت مانند وباضیات و 
طبیمیات که پیش ازین جزء حکمت و فلسفه نود از اه هیروف رفته . 
وعنوان علوم و فنون دریافته و اهلل تحقیق را مشنول ساخته است ۰ 


Philosophie re ligieuse )۱( 
Philosophte critique )۲( 


Spiritualisme (£) ldéalisme )۳( 
Philosophie Positive (°) 
Matérialisme () 
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بااین حال مباحت فلسفی همواره بسط و وسمت گرفته و مسائل تازه 
طرح شده . و تحقیقات جدید موضوع بافته بعضی از آنها کم کم علم و 
فنی مستقل تشکیل داده , و برخی هنوز به‌آنها نررسیده که فتی خاص 
شود » وهر کدام ازاین دوقم باشد درهرحال ارتباطشان بافلسفه قطع 
نشده و در سیر حکمت ناچار بايد به آنها توجه کرد » چنانکه 
روانشناهی (۱) بعنی معرفت نفس ومطا لعه در احوال انسان از حیت 
تعقل و تفکر و تخیل واحاسات و تخلق و امور فطری یا ارادی او 
عرض عر یضی پیدا کرده » و بسیاری از محققان را مشفول ساخته , و 
کار به جامی رسیده که فنی‌مهم و هستقل شده است . با اینکه همواره 
يك شعبه بزرگک از فلسفه نیز بشمار می‌رود . همچنین فن جدیدی 
که | گوست کنت جزء طبقه بندی علوم شماره کرده و موضوع بحت 
قرار داد : بعنی علم مدنیت (۲) اهمیتی به کم-ال یافته است . بنیاد 
اخلاق و مسئله جبر و اختیار و مبانی سیاست مدن نیز پیوسته از 
مباحث مهم فلسفه بوده است دیگراز مباحثی‌که کم کم فنی مستقل 
تشکیل می‌دهد مبحت زببا شناسی (۳) است . مسائل فلسفة او لیو 
الهیات نیز همواره موضوخ بحت است . ام هیشرفت در آن‌ مائل 
مانند مباحت دیگر نیست هرچند آنچه راجع به نفس است در ضمن 
روانشناسی رو به نوسعه ات , ودربارة حقیقت جسم ومبادی آن‌نین 
علمای طبیعی به تحقیقات دقیق رسیده‌اند . 

پس وارد شدن ما در تحقیقات فیلسوفان معاصر اروپالی باطرح 
این کتاب که برای آشنا ساختن دانش پژوهان مابه اصول عقا ید 
فیلسوفان مغرب زمین است ؛ بی تناسب به نظر می‌آید . اگر به‌اشاره 
و اختصار بگنرانيم با آنکه هر کدام از آنها مقدمات و بیانات وافی 
لازم دارد چیزی دستگیر نخواهد شد . واگر بخواهيم بیان را وافی 
کنیم کتابی جداگانه و مفصل باید نگاشت , خاصه اینکه : در همین 
سالهای اخیر در فنون ریاضی و طبیعی مملوماتی به دست آمده که 


Psychologie (1) 
Esthétique )۳( Sociologie (Y) 
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نظر بات فلسفی بدیم پیش آورده است ( ٩‏ ) چنانکه ممکن است به 
زودی اساس فلسفه بلکه باد عقاید علمی یکسره ءوض شود به‌شرط 
اینکه جنگ عالم سوزی که فعلا در کار است به زودی خاتمه یاید, و 
کسی باقی بماند که به تحقیقات فلسفی بپردازد ؛ ردر هر حال‌عقبا نی 
که همین جنگ در پیش دارد سیب <واهد شد ۹1 بعد از جنگ 
افکار دیگر گون شود و در خطوطی سیر آنں که امروز پیش بینی 
نمی‌تو آن کرد ۰ 

بنا براین آزشرح عفاید فیلسوفان معاصر صرف نظر می کنیم و 
منتظر می‌شو بم تا عالم آشفته قراری گیرد ۰ و دانسته شود که افکار 
در چه خطوط سیر خواهد کرد . ولیکن » از ؟ذشتکگان اخیر باز 
دانشمندان بزرگ هستند که از نظریات ابشان هنوز سخنی نکفتهام 
و به ملاحظۀ اهمیتی که به تحقیقاتشان داده شده و تأثیری که در اذهان 
داشته واز قا دين و الامتام افکار امروزی شمرده می‌شو ند . و امدار 
شرح این قصه هستیم و باید این تکلیف را هم ادا کنیم آنگاه به 


بخش‌دوم 
ویلام جمز ( ۱) 


«ویلیام جمز» امر یکائی است » و فلسفه اور نگ و بوی طبیعت و 
حکمت اروپا است اگر تعلیمات وبلیام جمز را ضمن سیر حکفت 


(۱) مانند رآی انشتین و نظری که درباره حقیقت جسم ونور و 
الکترسیته پیش آمده و آرائی که در چگونگی‌حیات ظهور کرده‌است 
وشرح ]نها مفصل است . 

William james )۲( 

۲ لا بت 


ارویائبان بیان کنیم بی مناسبت نیست » بلکه اکر نکنیم سیر ما 
ناقص خواهد بود . 
این دانشمندکه مردی بزرگوار بوده درامریکا درسال ۱۸۸۲ 
زاده ۰ و در کودکی به همراهی پدرش به ارویا آمده وور انگلستان 
و فرانسه و سویس تحصیل مقدمات کرده ٠‏ سیس در جوا نی به‌امر یکا 
بر گشته و آنجا علوم پزشکی فراگرفته , و به رتبۀ دکتری رسیده و 
مملومات دیکر نیز به دست آورده , و کم کم په مقام استادی ومدرسی 
نایل شده و سراسر عمر را به اشتغال به علوم گذرانيده و از تدریس 
علوم طبیعی به تعلیم فلسفه پرداخته , و در سال ۱۹۱۰ در شصت و 
هشت سالگی درامریکا در گذشته است . تکارش و تصنیف متعدددارد 
آنچه بیشتر محل نظر است کتابی است درروانشناسی (۱) که ازماًخذ 
این علم بشمار می‌رود ۰ و تلخیصی نیز از آن به چاپ رسیده است . 
و دیگر رساله‌ای به این عنوان « انواع سیرباطنی انسان (۲) » و 
دیکر کتا بی به نام «پرا گماتیسم» (۳) که معنی آن را بعد ازاین‌بیان 
خواهیم کرد . اينك باکمال اختصار به تملیماتی که آن فیلسوف‌دراین 
تصا نیف آورده ات نظری می‌انداز یم ‌ 
¥« 

چنانکه‌گفتیم , ویلیام جمزپزشك واز ارباب علوم طبیعی بود » 
ودر تحصیل علم و کسب معلومات تازه بهمان شیوءة علوم طمیعی, یی 
مشاهده و تجربه عمل می کرد و به این شیوه اعتقاد راسخ داشت . و 
تا آخر عمر درهر فن وهررشته ازعلم وارد شد این شیوه را از دست 
نداد » ودر کسب علم جز مشاهده و تجربه طریق دیگری را سودمند 
ندا نست » و استدلال و تعقلی را که مبتنی بر مشهودات و تجر بیات 
نباشد بیهوده انکاشت. امادرپزشکی به‌عمل معا لجه بیمار ان نیرداخت 


Psychology (1) 
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Pragmatism )۳( 
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وبه تحقیق علمی و تدریس فنون مختلف ف بود به پزشکی| کتفا کرد 
و دراین فنون هم دیشتر به علم کلیات احوال بدن واعضا (۱) متوجه 
بود ۰ بعنی دزواقم « د جان شناسی » (۲) را فن خود قرار داده بود؛ 
ودرضمن مطالعةٌ این مباحث ناچاربه چگونگی احوال واعمال مفن 
سر وپی ها (اعصاب) برمی‌خورد واز این رو به اعمال دماغی متوجه 
می‌شد , واین امی اورا طبعاً به ملاحظهٌ امورذهنی و آثاری‌که روحی 
می‌ناهند کشا نید یه عبارت دیگر: ازجان‌شناسی یه روانشناسی‌رسید. 
و کم کم درین بحث مستغر ق گردید و تبحر کامل دریافت , چنانکه 
نخستین تصنیف مهم‌آودر همین‌فن به ظهوررسید واز کتاب روانشناسی 
او نام بردیم . 

تا کنون ماچندین بار درضمن بیان‌تعلیمات حکما ازروانشناسی 
سخن به میان آورده ابم » و به اصول عقاید بزر گان این فن اشاره 
کرده ایم و لیکن‌دراین‌باب نیزما ند مباحث‌دیکرالبته نمی توا نستیم 
واردتفصیل بشویم . دربارۂ تحقیقات ویلیام جمز نیز جز این نمی توا نيم 
کاری بکنيم , وبنا براین همینقدر به‌اشاره می‌گوئيم: فیلسوفان‌پیشین 
مخصوصاً آنها که حکمای الهی خوانده می‌شو ندمعتقد بودندکه انسان 
گذشته از بدن ونفس حیوانی: دارای نفطسی است که آ نچه آئارروحی 
وعقلی می‌گویند ناشی از اواست .و آن را جوهری مجردمی‌دانستند 
و درباره و پیدایش و تهذیب وتکمیل و باقی با فا نی 
بودن او بحث می کرد ند . چنانکه در این مسائل هم درایں کتاب 
اشاراتی به آن بحث ها کر ده ا 

پس از آنکه دانشمندان ارو پا بن حکمت را تجد ید کر‌دند »و 
جه تحقیقات تازه‌پرداختند؛ باز بسیاری ازایشان‌بهمان عقیدۀ پیشینیان 
گرائیدند » و بعضی هم مادی شدند و منکر جوهریت و تجردوبقای 
نفس گر دیدند . و از عقاید مختلفی که دراین باب پیش آمد به‌اجمال 
1 گاه شدید . 
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دراین‌او اخر محقفان بیشتر بر آن شدند که‌معلوم کردن جوهریت 
وتجرد وبقای نفس برای ما یااصلا مقدور نمی‌باشد , بااگر هم‌هست. 
امروز مملومات مابرای رسیدن به آن مقصودکافی نیست. و بهترآنست 
که در چکونگی( ثار روحی ونفسانی مطالعه کن و در این مطا لمات 
هم ډه شوه علوم جدید , یمنی مشاهده و تجر به برویم , والحق دراین 
صد تال آخیر دانشمندان ارو با وامر یک رنج‌فراوان درده ومعلومات. 
بسیار فراهم آورده‌اند . چنانکه امروز روان شناسی از فنون‌مهم و 
دسیار وا بل توجه می باشد. ٠‏ ومحور قلسفه و اقع شدهءاست درعین انکه 
از طییعیات وعلوم تحففی ده شمار می‌ر ود ۰ متا واطه انتقال از 
طبیعیات به الهیات نیز می‌شود چنانکه در مورد وبلیام جمز چنن 
شده است . 

باری گذشته از ار باب دیانت که اعتقاد به وجود نفس یا روحۍ 
ده جوهر مجرد باشد درواقع از ار کان‌عقاید ایشان انیت اهل علم‌این 
دوره چون نفس پاروح می‌گوبند نظربه جوهریت وتجردش ندارنده 
ومر‌ادشان آثاری است که ده نفس سبت داده می‌شود ۰ از علم واراده 
وکلیهُ امور ذهنی جزاینکه بعضی به جزم یابه احتمال معتقدند که ؛ 
نفس حقیقتی‌است مستقل که به مطالمه در آثاراو با ید کم کم به‌چگونکی 
وجود اریی‌ببريم, و بمضی‌منکر ند و آثارنفسا نی راناشی‌از قوای‌طبیعی 
و بدنی‌می‌دانند . 

دراینجا لازم است که گوشزد نمائيم که ؛ آثار ناشی‌از نفس دو 
قسم است بسیاری از آنها چنان است که نفس درحین وقوع آنهارابا 
اصلا ادر ال نمی‌کند . مانند عملیاتی که بدن در تحلیل و جنب غذا 
صورت می‌دهد ۰ با می‌تواند ارراك کند ولىغالا متوجه آنهانیست ؛ 
مانند تنفس که توجه نفس در آن مداخله ندارد , و این قسم امور را 
غریزی یا فطری می‌گویند (۱) قسم دیگر از آثار نفس امور ذهنی 
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نفس واقع نمی‌شود یااگر واقع شود تانفی متوجه نباشد وارد ذهن 
نمی گردد » و آنهارا امور عقلی می‌توان گفت . 

اگی درست تأمل کنیم در می‌بابيم که هر هنکام نفس به امری 
متوجه است و آن امر وارد ذهن می‌شود > المعه نفس از خود آگاه 
ان و اس از خود بیخود باشد امکان نسدارد که از امر دبگری 
آ گاه شود » چنانکه شخص وقتی که در خواب است آوازها بگوشش 
می‌رسد , اما جون ار خود فیخود ات آنها را ادراگ نمی کند ۰ 
و آن امور وارد ذهن نمی‌شود همچنین است در بیهوشی که شخص 
از خود می خبر است » با در احوال دیگری که انسان از خود 
پیخبی می‌شود . 

پس خواه به وجود نفس به طور جوهو مجرد با حقیقت مستقل 
قائل باشیم خواه نباشیم » منکر نمی‌توانیم شد که در انسان قوه‌ای 
هست که اورا از وجود خود آ گاه می کند واگاهی از امور دیگرهم 
بسته به او است ۰ این قوه پا این حالت در زبانهای اروپائی لفظی 
دارد (۱) که ماهم محتاجیم برایر آن را داشته باشیم . قوهٌ تنبه با 
بیشتر مستفاد می شود ۰ و به‌گمان ما اگر لفظ د خود آگاحی » را 
برای این قوه با ایتحالت اختیار کنیم و مصطلح بسازیم با لفظ 
و معنی اصطلاح ارویائی تقریباً درمت موافق است و مراد دا 
می‌رساند . ( ۲ ) 


Conscience (1)‏ 
(۲) لفظ ذهن درست براین معنی صدق نمی کند » چون ذهن 
چیزی است که‌آن قوه درواقع متعلق به‌او است . و بهتر آنست که ذهن 
را برای ترجمة esprit‏ بكار ببریم . لفظ آگاهی به تنهاتی هم آن 
معنی‌را می‌رسا ند » اماچونآ گاهی به معا نی دیکر نیز استعمال‌می‌شود 
ویر شوع دارد به گمان ماخود آگاحی دهتر است . لفط شمورومشمس 
هم دد ثیست اما همان عیب را دارد ولیکن در هر مورد که صراحت‌در 
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اينك گوئيم : درعلم روانشناسی مهمترین مسائل بحث در این 
قوه خود آ کاهی است که چیست ؛ و چکونه است ؛ البته دسهنی که 
معتقد به نفس مستقل از بدن می‌باشند خود آگاهی را خاصیت نفس 
می‌دانند چنانکه پیشینیان همین قوه را نفس میگفتند , اما خواه 
معتقد‌باشيم خواه نباشیم درعلم نمی‌توانيم به این‌عبارت قانع شویم که 
خودآ گاهی خاصیتی‌است‌از نفس ؛ و بایدبکوشیمتا چکو نکی وحقیقت 
آن را دريابیم . 
عامای طبیعی چون در احوال و اعمال ددن اسان وحیوان 
مطالعه کرده اند » برخورده اند به اینکه وجود پی (عصب) دراعضاء 
وارد شد ۰ در نقطه ای دیگر که به وسیلة عصب ده آن مر تبط است 
حر کتی غیر اختیاری حادت می‌شود ۰ وغا لب اعمال بدن ازاین نوع 
است » و این نوع عمل و حر کت را عمل و حرکت انعکاسی (۱) 
گویند » و گذشته از اعمال بدنی سیاری از اعمال دماغی هم که 


کت 
معنائی که دراینجا یعنی‌درعلم روانشناسی منظور ماست مقصودنباشد. 
الفاظ تنبیه و انتباه وشعور ومشمر وادراك والتفات و آگاهی وهوش 
ومرادفهای آنها- را می‌توان به کار برد ا خاطر نشان می کنیم 
که : لفظ 6 ممانی دیکر هم دارد که در ترجمه آن 
معانی لفظ خود گاهی مناسب نیست , مثلا در بعضی موادد فکر و 
عقیده وحس تکلیف و انصاف باید گفت . ویکی از معانی آن ادراك 
نيك وبد است وقوه‌ای که درانسان هست که چون‌نیکی وادای تکلیف 
کند نفسش شاد است » وچون به عکس باشد نفس مضطرب است و 
سرز نش هی کند . و زیاده از چهل سال پیش اینجانب آن لفظ را 
در این مورد وجدان ترجمه کردم و اکنون به این معنی مصطلح 
شده است . 


Mouvement reflexe با‎ Action reflexe (1) 
_YFo— 


مر بوط یه روانشناسی می‌شود از نوع حر کت وسمسن انسکاسی است ۰ 
ولیکن چوں به امورذهنی و آنچه مربوط به خودا گاهیاست می‌رسرم 
می‌بينيم همه را نمی‌توان به اعمال انمکاسی توجیه نمود . وویلیام 
جمن مانند بسیاری ازعلمای روانشناسی که دراین باب‌دقت کر ده ند؛ 
دریافت که معا نی و تصورات ذهنی (۱) مبحث دیگری است که تحقیق 
در آنها هرچند مانند تحقیق در امور دیگرعله‌ی مبتنی برمشاهده و 
تج يه است . اما مشاهده و تجربه در آ نهابا مشاهده و تجربه ای که 
در امورجسمانی بکار است فرق دارد » چه در امور جسمانی مشاهدهو 
تجربه بیرونی است ؛ یعنی به وسیله حواس ظاهر دست می‌دهد و 
مخصوصاً به چشم درمیآید اما چگونکی ممانی و صور ذهنی و امور 
مر‌بوط به خود آگاحی واحوال او به احوال ظاهر معلوم نمی‌شود .و 
بابد به ضمیر رجوع کرد , ومشاهده وتجربه در آنها درونی است »و 
اروپائیان برای این‌نوع مشاهده اصطلاحی‌دار ند (۲) که مامی توا نیم 
درون نگری ترجمه کنیم . 

درباب چکو نکی وحقیقت خود آ گاهی گر وهی ازعلمای‌رو | نشناسی 
که | کثر انگلیسی بودند , و پیش ازاین ما به آنها اشاره کرده ایم 
اطهارعقیده کرده بودند , که نفس وخودآگاهی اوچیزی نیست مگر 
اجتماع وتر کیب معانی وصوری که درذهن وارد و مجتمع می‌گردد . 
و ذخیره می‌شود ۰ و برسبیل تشبیه می‌توانگفت : همان قسم که جسم 
عبار تست‌ازمجه‌وعه ای ازاجزاء مادی که آ نها را ذره وجرء لابتجزی 
می‌گویند, نفس وخود آ گاهی هم عبار تست ازمجموعه ای از اجزا که 
آن اجزا همانا معانی و تصورات می‌باشند . ویلیام جمز دراین باب 
درنتیجه مطالعات خود در روانشناسی با حکمای انگلیسی مخالف 
شد , و گفت حقیقت نفس مجموعه ای از معانی و اور ت تسس 
بلکه خود آ گاهی امری متصل واحد انت ی است که معا نی و 
تصورات که احوال عارض برخود آ گاهی می با شندمتکش ند و سیار ند 

اما وحدت نفس وحدتی نیست که از اجتماع این متکثر ها حاصل 
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شود » ونيز نفس واحدی نیست که هنقسم به متکثر ها شود بلکه 
خود آ گاهی ذا وحدتی است متکشر , و کشر نی است واحد , چنانکه 
در مقام تشه می گو ٹیم اندیشه اسان به الفاظ درمی آ بد و الفاطظ 
متکثر ند اما اندیشه بك امرواحد است » ونمی‌توان گفت از اجتماع 
الفاظ ساخته شده یا اجتماعی از الفاظ انديشةٌ انسان را می‌سازد . 

با اینحال وبلیام جمز حکم نمی‌کند به اینکه نفس جوهراست. 
زیرا اولا نمی‌دانيم جوهرچیست ؛ وثانیاً اگر جوهر بود ذاتاً ثابت 
و میحر کت می دود , وحال آنکه می ینیم خودآگاهی ذاتتاً جنینده و 
جاندار است ومی‌توان آن را به نهری جاری مانند کرد . 

ازجمله نظریات ویلیام جمز اینست که ۰ به خلاف بعضی از 
محققان که خواسته‌اند همه امورذهنی را ناشی از حو کات انم کی 
بدانند » اوحدص می‌ز ند که در بدو ای همه آثار دماغی وعصبی مقرون 
به نحوی ازشمور و اختیار بوده است » وبمدها کم کم تحولی دست 
داده و فصعي از مراکز اعصاب تنول کرده و فاقده شور و اختباد 
کردیده , و بضی ترقی نموده و اختیار و خودآگاحی تام دارا 
شدهند . 

از توجهات محققان در اموو‌نفاتی ابشت که ۰ بعضی ازاحوال 
نضی تأثیر بدئی دارد , وهی امری که در تقس حادث می‌شودحر کتی 
ور بدت احداث می کند . ومثال ظاهرش اینستکه چون جانوردرنده 
می‌بينيم و بیم دست می‌دهده حر کت می کیم » و می گريزيم وجون 
منظری دلخراش می‌بينيم رو بر می‌گردانيم ۰ بااشکه صی‌دیزيم 
ویلیام جمز در این‌باب تحقیق کرد که دربعضی ازموارد امر معمکوس 
است » وازح وکت وعمل بدن تأثیر نفسانی دست می‌دهد . مثلا ترس 
و بیم از فرار عارض می‌شودنه فراد از ترص وبیم ۰ و اندوهتاکی از 
گر یه حاصل می‌شود نه گریه از اندوهنا کی »و این ادعا مبنی بر 
تجار بی است که بیانش به دراز می کشد ودر هر حال سخن جامع 
بنست که ۰ هم احوال روحی تأئیرات بدنی دارد . وهم اعمال بدنی 
تأثیرات دوحی می بخشد . 
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از تحقیقات وبلیام جمز در روانتناسی که آنرا کاملا به شاه 
علوم طبیعی انحام داده است مه این اشارات كفا می کمیم که کتاب 
ما بش اذاین گنجایش ندارد . باید کتاب روانشناسی آن دا نشمند را 
خواند و لذت برد . 

رنف 

ویلیام جمز در ضمن آزما یشها و مطالعات علمی در روانشناسی 
مه اموری برخورد که اورا به احوال باطنی‌انسان واتصال‌اوبه مبادی 
عالیه متوجه ساخت » و درآن باب جستجوها و تحقیقات نمود و آن 
جمله را در لتا بی درج کرد , که از تصنیف‌های مهم اوشمرده می‌شود و 
عنوانش به ترجمةٌ تحت لفظی چنین است ١‏ «انواع تجرپة دینی » 
ولیکن از تجربه مرادش سیردد امور وادراك آنها است » و از دین 
مرادش حالی است که برای انسان دست می‌دهد که خود را به مبداً 
با به نفوس عالیه مرتبط ومتصل می‌بابد , ومعمولا ]ن حال با عقاید 
دینی منأسبت تام دارد اشت که ؛ ما در ذکر مصنفات ویلیام جمز 
نظر به مراد حقیقی اواز لفظ تجاوز کرده ,آن‌کتاب را « انواع سیر 
باطنی اسان » نامیدیم . 

ویلیام جمن تصریح می‌کند که مرادش از دين آداب و دسوم و 
روایات و منقولات و احکام و عقاید نیت که آنها ظاحر دیانت را 
صورت می‌دهند » ومصود آنها اینست که خدا! را ۳ خود یار کنل 
بلکه می کوید » مراد من ازدین مواجهه کلی شخص است‌پا ز ند گا نی. 
وتوجه به اینکه وجود ما چیست ؟ ودر این مواجهه و توجه » نظر 
جدی عالی دارد وخویشتن را متکی ومتصل يه مبداً وقوه‌ای می‌بیند 
که از خود او دسی نیر‌وهند تر انح نز ودر آنحال خود زا فاد متا 
ومطمتن می‌یاید . 

وبلیام جمن مشاهده کرده است که انان از امور عالم يك سر 
وادراك دارد بیرونی به توسط حواس ظاهر , ويك سیروادراك دیگر 
دارد درو نی توسط حواس باطن وعقل .واین دوقسم سير وادراك ر 
همه کس در یافته ات , ولی یك سین و ادراك ثا لثی هم ممکن | یت 
برای انان ولااقل برای عضی اشخاص دست دهد که فاط : 
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درو نی تن است وآن را سیر وادراك دینی می‌ناهند , از آن رو که 
هر گاءان‌حال‌روی دهد شخص خود را با خدا متصل می یا بد > و این 
امر منشاً عقیدۂ دینی می‌شود . 

این حال وامورمر‌بوط به‌آن را ویلیام جمز چنین توجیه‌می کند 
کهآ نچه انسان آن را «من» می‌خواند وخودآ گاهی دارد ۰ در احوال 
عادی‌دایره‌اش محدود ومسدود است . واز خود او تجاوز نمی کند , 
ولیکن این دايرء محدودحریمی دارد که بیرون‌ازدابرء خودآگاهی 
است وشحص در احوال عادی از آنآ کاحی ندارد و چون باب آن 
حربم به روی «من» بازشود با عالم دیکری آشنا می گردد وبسی 
چیزها بر او مکشوف می‌شود که در حال عادی درش بروی او 
بسته است . 

این فقره را که گذشته از « من » یمنی نفس با ضمیر خودآگاه 
که قلمروحس وعقل است چنین می‌نماید که ؛ انسان ضمیر دنگرک 
هم دارد که‌معمولااز آنآ گاه نیست » و لیکن بعضی اوقاتآثاری از آن 
بروز می کند ومملوما تی بها نان می‌دهد که از عهد؛ حس وعقل رون 
است » پیش از ویلیام جمز نیز دانشمندان دیگر که در روانثناسی 
کار کرده بودند به‌آن برخورده و آنرا «من ناخود] گاه» (۱ )نامیده 
بودند و یلیام جمن دراین باب تحقیقات مبسوط نموده ومعتقد شد که 
مواردی هست که انسان از دابرءٌ محډود مسدود «من» به آن حرم که 
گفترم پامی گذارد ۲ ودر من ناخودآ گاه وارد می‌شود ۰ وبا «من»های 
دیگګر که درحال عادی درشان دروی اوسته است هر تبط هی گردد و 
به این طریق ضمایر به بکدیگر مکش وف ودر یکدیگر مو ثرمم شونا 
وشخص بدون واسطه حس وعقل به حقایقی برمی‌حورد و در عوال 
سیر می کند که تمتعات روحانی‌درمی‌با بد و به کمال‌نفس نزديكک‌مید» 
وخود را به خدا متصل می‌بیند و در می‌یابد که حدود زند کش 
بالا دفته , و اطمینان نفس حاصل نموده روحش بزرگه و یف 
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شده و از غيب مدد می گیرد و از بیماریهای تن با روان شفا 
می‌بابه . و از خوانندگان ما کسافی که اهل حالند این مطلب را به 
خوبی اهم می کنند . 
امن سیر در اشغاص رها نات مخت لف دست مهی‌دهد › «عضی یکره 
از آن محرومند هرچند هیچکی را نمی‌توان حکم کرد که قاقداین 
قوه است ۰ «مضی دیگرخیلی برای این‌احوال مست‌دند در سیاری از 
موارد تفییر حال به تدریج رو می‌کند » و گاهی از اوقات هم انقلاب 
نا گهانی پیش می‌آید » مختصر در مه کس بروزش به بك سان و یګ 
روش نیست و انواع مختلف وارد . و از این روست که ویلیام جمز 
کتاب خود راکه تحقیق در جکونگی این حالات است ه انوا هیر 
باطنی انسان » نام نولیده‌است . وجای نتاسف اس ت که‌مابه این اشار اته 
که از خلاصد و نتیجته مطالب آن کاب نميوویي. بامد اکتفه . و 
خوااننه له را به اهل کتاب احاله کنيم حسمن قصو باز توجه می‌دهيب 
که وبلیام جمز در تحقیق این امور هم این شیوة مشاهده و تج به 
و آوماشی منحوف ننه . و تحقیفانشی مبتنی برصوحومات و تخیلاته 
قت . و عجب نی انشکه بااین عقای که پیدااکرمه انت خوه اقرآه 
هی کند که من اهای بااطن نيستم وجم بروش علمی نمیرو۳ ۰ 
همه 
هرت و رال جمز دوفففه مشتر ازجوت ووتے است کا ده نشنیی 
حق و باطال اختیا کرده ات . 
خوانند کان امن کتاب می وا نند که ابن مط همه وقت یکی او 
قب مهم فففه‌بوده ۰ بلکه صی‌توانگفت . مطلب !صلی فلنەهمیچه 
ام و ملاحظه کر دید که حکمای بزر گه ونان در این باب چه‌اهتما؟ 
کرد . و جگو نه اصول عقلیرا که د :شخرص حق و باطق به کاو 
اسه نام فن منطق به دست دادند , سبی حکمای جدید اروپا دد 
اين, چه تحقیقات به‌عمل آوردند , بمضی‌عقل واحتجاج را ممیز 
ددست نادرستی اقوال دانستند , ومرخی حس وتجوبه را وسیلهٌ 
اصلی و ند و تکرار آن مباحت دراینجا لازم نیست . 
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کسانی که حس و تجربه دا وسیلهٌ اصلی وصول به علم و کشف 
حقایق می‌دانستند اگر مادی بودند به فلسفه اصلا توجه نداشتند » و 
اشتنال به فلسفه راامری بی‌نتیجه و بیهوده می‌پنداشتند , ولی‌آنها که 
صرف مادی نبودند و به فلسفه هم‌اعتنا داشتند با وجود اعتقاد تام به 
لزوم حس وتجر به قواعد منطقی واصول عقلیرا هم معتبر می‌شمردند 
ومخصوصاً در رد و قبول تصورات وتصدیقات مربوط به معا نی و امور 
انتزاعی و تعقلی از توسل به اصول عقلی یمنی اصل عدم تناقص و 
قواعدی که از آن نتیجه می‌شود چاره نمی‌دیدند . 

ویلیام جمزچنان که‌دیدید مادی‌نبود » وبه‌عوالم باطنی‌وروحانی 
نیزاعتقادداشت ۰ ولیکن ازفرطعلاقه به‌مشاهده وتجر به کارش‌به آ نجا 
رسید که درممانی وامور عقلی‌صرف نیز تجر به و عمل را یگانه وسیله 
تشخغیص حق و باطل دانست , واز این رو در فلسفه روش او را 
« پرا گماتیسم» بعنی اصالت عمل خوانده‌اند . واينك باید اجمالاآن 
روش را توضیح کنیم . 

وبلیام جمن می‌گوید ؛ هر ممنی وهرحکمی ازاحکام ذهنی: نان 
وقتی شایسته تحقیق وبحث است که نتيجه عملی بر آن مترتب باشد » 
واگرهیج تاأثیری دراعمال زندگانی نداشته باشدگفتگوی آن تییم 
وقت و کارلنو است . 

پس‌میزان حق وباطل نسبت بهرمعنی وهررآی و هرقولی تأگیر 
ونتیجه عملی است که براعتقاد به آن معنی و آن قول برای انسان 
معرتب است » اگر نأثیر آن اعتقاد درعمل نتیجه ای نیکو داشته 
باشد صدق وصواب است , واگر خلاف آن باشد کنب وخطا است..: 

پس منشاً ومبداً قکر را نباید محل توجه دانست به اعتماداین 
که مبنی بر اصول عقلی ومنطقی است . بلکه ما لش را باید در نظ 
گرفت اگرآن فکرما را به امری واقعی رهبری کرد .که از این 
معلوم بتوانیم به معلوم دیگر برسیم » يا اگر درعمل نتیجه ای داد 
که برای ز ند گا نی‌سودمندبود حق‌است. و گر نه‌باطل است . به عبارت 
دیگر: حق حقیقتی نفس الامری و مطلق نیست بلکه اضافی و 
اعتباری است . 
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می‌گویند ؛ حق رونوشت امی واقع است » بعنی قولی که مطابق 
با واقع باشد حق است , بسیار خوب اما واقع چیست که مطابقت با 
او قول حق باشد ؟ آیا امری ثابت ولابتفیر امت ؟ نه زیراکه عالم 
متفیر است . وهیج امری در او ثابت نیست پس بهتر آنست که 
بگوئیم قول حق آنست که بر آنچه فعلا هست تأثیر نیکودارد . 

باز به عبارت دیکر ؛ قول حق در حد ذات خود حقیقتی نیست. 
بلکه آ لت‌است و مانند مر کوبی است که مسافر را از منز لی به منزل 
دیگر می‌رساند, اگرچنین باشد یمنی‌نتیجه وتأثیر نیکو داشته باشد 

پس قول چون نتیجۀ صحیح دارد حق است. نه اینکه چون حق 
است نتیجه اش صحیح است . چنانکه شخص چون حالش خوبست 
می‌گوئيم ۰ صحت مزاج دارد نه اینکه چون صحت مزاج دارد حا لش 
خوبست . 

از جمله شواهدی که ویلیام جمن بر درستی نظر خود می‌آورد 
ابنست که ؛ هرقولی را در هرمسثله از مسائل که به نظر بنگريم » 
هرقدر مهم ومعظم باشد اگر در آن موقع فرض کنیم جریان امور 
عالم متوقف شده وبه انتها دسیده , واز این پس دیگر هیچ امری 
واقم نخواهد شد . در آن صورت خواهیم دید که حت در آن قول 
بکلی لغو و بیحاصل است به واسطه اینکه مر بوط به گذشته می‌شود . 
و آینده‌ای در پیش نیست تا حق و باطل آن قول تأثیری ببخشد ؛ 
ظلم قبیح است یا نیست ؟ آگر آینده ای درپیش نباشد که حق و باطل 
این اقوال منشأً اثر شود چه فرق می‌کند که انسان مجبور باشد يا 
مختار » وظلم قبیح باشد یا نباشد ؟ پس حسن وقبح از آنجهت مورد 
نظر است که عمل انسان برطبق آن تأثیری در امور ببخشد , در 
صور تی که فرض کنيم بساط جهان برچیده شده باشد . حتی بحث در 
اثیات و نفی وجودخدا چه حاصل دارد؛ وچه تفاوت می کند که موحد 
با دهری باشیم ؟ چون فرض اینست که , آینده درپیش نیست که 


نت۲ ع ]ام 


اثری بر آن اقوال متر تب شود . 
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روش فلسفی‌راکه پراگماتیسم نامیده شده . و ما فلسفه اصالت 
عمل ترجمه می کنیم (یعنی حق وباطل بودن آرا و اقوال به اعتباد 
تأثیر و نتیجهٌ عملی آنها) ویلیام‌جمز درا کثرمصنفات خود مدارعمل 
قرار می‌دهد » وبه آن اشاره م ی‌کند » و لیکن یکی از تصانیف خود 
را هم تخصیص داده است به بیان این فلسفه و دفاع از آن درمقا بل 
مخالفان . و توضیح آن به شواهدی از مسائل فلسفی که به این‌روش 
در آنها نظرمی کند . 

مسائلی که ویلیام جمز به خصوص به آنها اشاده می‌کند ۰ یکی 
حقیقت داشدن یانداشتن جوهر جسمانی و روحانی و مسئلةً مادیت‌و 
روحانیت است » دیگر مسثله اثبات یانقی حکمت داشتن کار های 
جهان . و دیگر مسئله جبر واختیار است ودر کلیه این مسائل پس 
از تحقیق مفصل به این نتیجه می‌رسد که انتکار روحانیت و 8 
حکمت داشتن : کار های جهان واعتقاد به جبر شا بسع کسانی است که 
تنها نظر بگذذته دنیا داشته باشند و آبنده را منظور ندار ند , واین 
با روش پر| گما تیسم یعنی اصالت عمل منافی است ‏ زیراکه این 
عقابد مايه نا امیدی و دلسردی انسان است » وحالآنکه اعتقاد به 
روحانیت وبقای نفس ووجود صانم حکیم وفاعل مختار بودن‌انسان» 
سیب می‌شود که شخص از روی نشاط و امیدواری وقوت قلب زندگی 
کند و بکار بپردازد , و با این عقیده که می‌تواند اوضاع جهان دا 
رو به بهبود ببرد و جد وجهدت منشاً اثر است وخوب کردنش نتیجه 
خوب وبد کردنش نتیجه بد دارد . 

از جمله مسائلی که و بلیام جمز در آن تحقیق نموده مله 

حقیفت و حدت و کفرت ات ودداین باب‌تصنیف جدا گا نه هم‌دارد که 
برای کو تاهی سخنمجبوريم ازورود در تفصیل که آن بيرهيزیم» همین 
قدر اشاره می‌کنیم که , وبلیام جمز با وجود اينکه مسلك حکمای 
روحی دارد تمایلش به به کثرت است . اما نه به کثرت مطلق به این 


معنی که اه دار که جهان حقیقتی واحد است م از آن رو که 
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موجودات همه به بکدیگر مرتبط و پیوسته‌اند » و لیکن اطمینان 
نمی‌توان کرد بهآ نچه بعضی ازحکمای روحی معتقدند که يك حقیقت 
واحد که وجودش را به انتزاع و تعقل قائل مسی‌شویم حق است » و 
موجودات دیگر که به مشاهیده درمي‌بابيم همه عاری از حقیقت 
می‌باشند . زیرا ما جزمشاهده و تجربه راهی برای درك امور ندادم؛ 
وپنا پر مشاهده و تجربه کثرت را نمی‌توانيم یکسره منکن شویم . و 
کسانی که به وحدت مطلق ممتقد می‌شوند بازقیای به نفس می نمایند 
ویه صرف تعقل حکم می آنند . 
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روی حمر فته ویلیام جمن اعتقاد راسخ را به اینکه در تحصیل 
علم و کثف حقایق باید تنها به مشاهده وتجر به متوسل شد با مشرب 
روحانیت وعلاقه به دیانت جمم کرده ودرهرمسئله از مسائل علمی و 
حکمتی نکته‌سنجیبهای دلیسند نموده , که متأسفانه ما در این کتاب 
برای ورود درآ نها جاندار یم . درزمان حیات و یلیام‌جمز‌دانشمندانی 
بودند مخصوصاً در امربکا وانکلستان که مشرب پراگماتیسم داشتند, 
و اکنون نیز هستند اما مخالف هم بسیار دارد زیرا اصحاب عقل بر 
صاحب این مشرب ايراد دارند » ازجهت اینکه در جستجوی حقیقت 
به اصول عقلی نمی‌گراید . واصحاب حس اعتزاض می‌کتند که به 
مباحث فلسفة او لی و امور باطنی نوجه دارد ۳ اعکال مهم اننت که ۰ 
حقایق نفس‌الامری قائل نیست ودر اینصورت قضایای علمی ومسائل 
اخلاقی را بر بنیاد محکم قرادنمی‌دهد . مخصوصاً سرز نش ی که به 
اصحاب اصالت عمل شده است اینست که » اگرحق وباطل دایر‌مدار 
سود ومصلحت باشد اصول اخلاقی مبتنی بر خودخواهی و منفتت 
پرستی خواهد بود , ولیکن انصاف اینست که دراین قسمت مخالفان 
پراکماتیسم به اشتباهند ۰ زبراسود ومصلحتی که اصحاب اصالت 
عمل درنظر دارند سود ومصلحت شخصی .نیست » و مرادشان مصلحت 
کلی است وبنا براین بیم اینکه منتهی به خودخواهی‌گردد نمی‌دود 
ودر هر صورت مشرب پر اگما تيسم هر چند به قول خود ویلیام چمن 
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نام تازه ا يست برای مسلکی کهنه کهنه و لیکن به صور تی که آن دانشمند 
وهم مسلکان‌اوعنوان کر دها ند از مف‌آهب همهم جد ند فلسفی بشمار است. 


بخش سوم 
تذکرات لازم 


کسانی که از حر کت ار تقائی علوم وفنون] گاهند » و در سیر 
حکمت اروپا نیز تأمل کرده‌اند می‌توانند به دو نکتۀ لطیف تسوجه 
کنند ؛ یکی امکه هر چند در راه علم وحکمت همواره می‌احلی 
چیموده شدفه ‏ وار تقاء دست داده است-هوشار ان ازاهل علم چون داب 
درستی نظر کرده‌اند » دریافته‌اند که در بسیاری از عقاید که اختیار 
نموده‌اند به اشتباه رفته بودند وباید تجدید نظر کنند وبه علاوه هر- 
جه معلومات افزون می‌شود » سس مجهولات نین می‌افزاید ععمی به 
مشکلاتی بر می‌خوریم که پیش از آن بر نخورده بوهیم , وجهل مر کب 
دآشتیم . نکتة دوم اینکه صاحبنظران هموازه دو دسته بوده| ند که 
پنهان یا آشکار با هم کشمکش‌داشته ند ,ینکی کسا نی که می‌خواسته ان 
همه امورجهان را در تحت قوانین طبیعی که به روش علمی یمنی 
محاسبه ومشاهده و تج به معلوم شده‌است. در آور ند. و آنان E‏ 
می‌نامند : ودیگر کسانی که قواعد طبیعی را که حا کم در ماده است 
برای کشف راز دهر کافی ندانسته . حقیقتی غمرمادی و نامحسوص نیز 
خائل بودها ند ۰ و برای هريك از این دو دسته اتفاق افتاده که یں 
حسب پیش آمد امور ومعلومات و نظر بات تاده‌ای که بدا کر ده‌| ند 
خود را بر دسته دیگر غالب دانسته‌اند ؛ و لیکن به رودی دسته‌ای 
دیگی مسائلی طرح کوده و عنواناتی پیش آورده‌اند که معلوم کرده 
است که قعم وطبه. فر 46. ۵ مقا بل کلی و فطعی نبوده‌است  ,‏ "° " 
۰ در کشمکش این دو دسته‌هر چندکسانی بوده‌انه ئه دانسته یبا 
ندانسته غير از کف حقیقت غرض دیکی همداهته ان یو لیکن» یکر 
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انصاف داد که درضر دو دسته مردمان والاهقام بوده‌اند که جز وصول 
به حقیقت غرضی نداشته ۰ وبنابراین رأیها و نظریاتشان باید مورد 
توجه و تقدیر باشد که این کشمکش مايه ترقیعلم است » وا کرسرانجام 
وصول به حقیقت میس باشد همانا به سبب این مجاهده و مجادله 
خواهد بود و نیز بايد تصدیق کرد که در هر یك از این دو دسته 
دانشمندان حقیقی و بیرض در عین اظهار عقیده ای راسخ بس 
مدعای خود , متوجه ومعترف بوده اند براینکه ممکن است بعد ها 
امری پیش آید که بطلان یا ناقص بودن عقیدء ایشان را معلوم سازد. 
و بنابر این نسبت به مدعای خود تعصب نورزیده اند و جویند‌گان 
حقیقت هرچه در راه معررفت بیشتر می‌روند به این‌نکته بیشتر توجه 
می‌کنند , و از تعصب جاهلانه دورتر می‌شوند ۰ وحدت وشدت آن‌را 
تخفیف می‌دهند و هردو دسته همواره به یکدیگی نزديك می‌آیشد 
خاصه اینکه : امروز همه معتقد‌ند بر اینکه روش علمی صحیح روش 
جدید است » یعنی هر فکر وفرضی هم برای دانشمندپیش‌میآیدبابد 
به محك مشاهده و تجر به زده شود ؛ ت بتوان محل اعتبارقر اد دادو 
صرف تعقل واستدلال منطقی کسی را به جاثی نمی‌رساند . 
از جمله شواهد براین گفته ؛ احوالی است که در نیمه دوم سدءٌ 
نوزدهم و این چند سال اول سد بیستم درحکمت و فلسفه مشاهده 
شده است , که ملاحظه فرمودیدکه ظهور فلسفهٌ تحققی و ترقیات‌سریمی 
که در علوم ریاضی وطبیمی دست داد در اواخر سده نوزدهم هنتهی 
به فلسفة تر کیبی هبوت اسپنسی گردید ۰ مبنی بر اینکه ۰ حقیقت 
مطلق ن‌دانستنی است ؛ و آنچه دانستنی است همانا عوارض و 
حوادث این جهان است »که در تحت احکام و قوانین مضبوط طبیعی 
می‌باشد . 
اصول و قوانین منز بور چنانکه پیش از ابن اشاره کرده ایم ؛ 
اصل علیت (۱) است ١‏ مبنی بر اینکه هر امری معلول علتی است » 
وهرچه وافم می‌شود ناچار مسبوق به امر دیگری است که مقدم براو 


Principe de CausaJité )۱( 
RE 


وعلت او بوده , و مملول بی‌علت نمی‌شود و علت بی معلول نخواهد 
بود. وبنا براین ازاصل علیت قاعده وجوب ترتب علت ومعلول (۱) 
را در آورد: 

الوک او اغ یا کی کے ۷ 
و ازمعدوم چیزی به وجود نمی‌آید » وبنا بر این مقدار م-وجودات 
کم وبیش نمی شود و این اصل را قاعده بقای ماده (۲) می‌گویند " 

اصل دیکر قاعد؛ بقای‌کارمایه (۳) است ,که بنا بر آن نه‌تنها 
مقدار ماده ٿا بت اک بلکه مقدار نیرو و کرمایه هم ٿا بت است و 
کم وبیش نمی‌شود به شرحی که پیش از این گفته‌ایم . 

اصل دبگر که می توان گفت نتيجة اصول مذ کور و نشین امین 
آنها است اینکه , جریان امورجهان برطبق قوانین مضبوط وحتمی 
است که تخلف در آنها راه ندارد, و بنایراین آن وانین از واجباتند 
وضروری )٤(‏ هستند نه از ممکنات (۵) , و نتیجهٌ کلی این قواعد 
واصول‌اینکه این جهان کار خانه‌ایست ماشینی و تصورجهان‌ماشینی () 
را می‌توان تشبیه کرد مثلا به یك کارخانۀ پارچه‌بافی که مقدارمعینی 
پنبه ویشم برای آن تهیه شده و آن یشم و پنبه خوراك ماشین‌هاف-ی 
می‌شود ۰ و برطبق قواءد معین وبرحسب اصل علیت تحولاتی در آنها 
صورت هی گیرد , و به شکل مصنوعاتی درمیآ ید ۰ سپس‌آن پارچه‌ها 
ومصنوعاتشان به استعمال فرسودگی می‌بابند , رشته‌ها پنبه می‌شود و 
دوباره خوراك ماشین‌ها می‌گردد » واین کیفیت همواره دور میز ند 
وجربان می‌یابد » نه چیزی برآن می‌افزاید نهکاسته هبی‌شود ؛ و 
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جریا نش برطبق فوانین معین حتمی و واجب است , و اختپاری در 
کار ثیست ضمناً با آنکه هر برت اسینسر خود وجود امر نداانستنی را 
قائل بود , وراه اعتقاد به امور باطنی را نبسته بود کاسه‌های گرمتر 
از آش یعنی متمایلان به مادیت می‌توانسعند استفاده کنند که سوه 
خلاقیتی‌هم در کار نیست . و می‌توانیم از فرض وجود خالق بی‌نياژ 
باشیم , واگرهم در آفازبرای این جهان صانعی رحقیقتی فر ضکنیم 
که این مقدار ماده وقوه را خلق کرده » واین قوانین را هقررداشته 
است امروز که می ینیم مقف‌اد معینی از ماده و قوه موجود ات و کم 
وزیاد نمی‌شود , و برطبق قوانین معین مضبوط کارمی کند فرض وجود 
صانع وهدبر ضرورتی ندارد . 

ونیزاز نتایجی که از تصور ماشینی‌جهان می‌توان گرفت اینست 
که , مدار امرجهان براصل علیت است نه براصل غائیت (۰)۱ یعنی 
محتاج نیستیم که برای حدوث حوادث و جربان امور طبیعت غایا تی 
فرض کنیم , ودر کار جهان حکمتی قائل باشیم زیراگردش چرخهای 
ماشین طبیعت‌دا بنا براصل علیت موجه می‌سازیم. 

در مقابل این فکر ونظر فیلسوفان روحی ععنی دانشمندان ی که 
غیراز ماده وقوانین حا کم بر آن حقیقت دیگری نیز قائلند , بیکار 
ننشستند » ودیدید که در فرانسه و آلمان همه وقت حکمائی‌بودند که 
وجودمو ثری فیرمادی رادرعالم به وجهی اثبات کرده| ند وانگلستان 
نیز ازاین دانشمندان خالی نبوده است . در فصول پیشین شمه‌ای از 
مایت ات اف از کا کا کف هر بر گر ند اه هون ی 
عقل یانفی باروح را مدیں امور جهان دانسته‌اند , اسنك ؛ درضمن, 
عقاید دوسه تن از متأخرین نظریات جدیدی را که دراین باب پیش 
آمده ده اختصار کوشزد می نما تیم ۰ 

یکی از آن دانشمندلت ویلیام جمز امریعائی است که. مختصی‌که 
از تحقیقات او باژنمودیم ٠‏ دوجکیم دیک که می‌عواهی خوانتد کان _ 
را به تملیمات ایشان آشنا کشیم فرانسوی می‌باششد » و مشریشان او 
سس سس 


( ۱) 


جهتی‌به حکیم امریکائی نزديك است. اما سخنهای تازه دلیذیردارند 
که ویلیام جمز و سیاری از دا نشمندان‌دیگر را نیز به اعجاب و نشاط 
آورده است ۰ 


بخش چہارم 


بو ترو 

«امیل بوترو» (۱) از ۱۸9 تا ۱٩۲۱‏ زسته و از استادان 
مزر گوار قلسفه در دانشگاه پار یس دو ده ات از زند‌گانیش جن 
تعلیم فلسفه و تصنیف کتب وقابع نقل کردنی نیست . در فلسفه هم 
آنچه اختصاصی او است طول و تفصیلی ندارد. و لیکن رای اودرباره 
قوانین طبیعت چنان بدیع است. که از بیان اجمالی آن نتوانستیم 
خود داری کنیم . از این کگذشته استاد « هانری بر گسن » است که 
از بزرگان حکما » آخرین کسی است که خود را به معرفی او 
مکلف می‌دانيم ۰ 

نظر اختصاصی بویرو که به آن اشاره کردیم » دردو کتاب کوچك 
بیان شده است که نخستین آنها به این عنوان است ۰ « امکان قوانن 
طبیعت » (۲) (یا بیان اینکه قواننن طبیمت ممکن است نه واجب ) 
و آن بحت در حقیقت قوانن طبیعی وچگونگیآنها است وحاص‌آن 
تحقیقات اینست : قوانین طبیعی همه متکی و مبتنی بر فاعده 
وجوب ربط علت و معلول است . ودر واقع همه وجوهی از تعبیر آن 
قاعده می‌باشد و لیکن از بکطرف باید متوجه بودکه این‌قاعده و آن 
قوانین بر‌طبق مقتضای عقل مابه تصور می‌آید و بهز بان‌تعبیررمی‌شود. 
وما آموررا برجسب‌اراده یعتی‌خو اهشها وحاجات خودمان سبر سی‌دهیم 
ومسلم نیست که با حقیقت منطبق باشد . به عبارت دیکرما چون‌دد 
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امور عالم نظر می‌کنيم ناچار سعی دادم که جریان آنها رااه 
فقل ز نس غودمان می بای :زل از کے که لها ] 
عقّل کل منطبق شود و درست حکم کند؟ و میل و خواهش ما با 
حقیقت کان باش ٩‏ البته انسان چاره ندارد از اینکه در امور به 
مقعضای قواعد عقلی‌خود حکم‌کند , وبه آنها از نظر خواهغها یمنی 
حوائج خویش بنکرد ؛ ولیکن بقین است که عقل‌ما به درك حقیقت 
وافی‌نیست , واز آن عاجز است و خواهشهای ماهم که جزء ضعیفی‌از 


کل هستیم , واچب نیس". که مداد حقیقت باشد فقط جهل وغفلت‌ماست 
۹" مشت ا لین یی ات که عفرن 


از این گذشته چون معلومات ما بسط می بابد و دقیق می‌شود » 
کم کم در می‌یا بیم که قوأنینی که کشف کرده بودیم که بر امور طبیعت 
حا کم است مطلق نیست , و کلیت تام ندارد ؛ بلکه تقریبی و اجمالی 
است وخلاف قياس در آن بسیار دیده می‌شود که با با آنها بر نخورده 
بودیم , یا به مسامحه گذرانده بودیم . وبنابراین قاعدء علت ومعلول 
احاطه وشمول‌کلی ندارد پس‌به وجوب علیت وقوانین طبیمی که مبتنی 


پر آنست نمی‌توان جازم گر دید . 
اینکه ۰ موجودات جهان همه بکسان تیستنه » و جریان 


امور آنها بريك دوش نمی‌باشد و آنهارا نمی‌توان بك رشته پیوسته به 
یکدیکر فرض نمود , جمادات حکمی‌دار ند و نبا تات حکم دیکر» و 
حیوانات با آن هر دو متفاو تند وانسان هم برای خود خصابصی‌دأرد: 
چنانکه از قدیم د4 این نکته دررخورده نود ند که در گیاه حفیفتی ات 
زاید بر آنچه در جماد هست , و آن دا نفس نباتی نام نهاده بودند » 
و آن مايه حیاتست وهرقدر بخواهیم احکام خواص مادی یعنی قوانن 
فیزیکی وشیمیائی بر آن جاری کنیم سرانجام چیزی می‌ما ند که احکام 
جمادی بر آن احاطه ندارد , وهمچنین در حیوان چیزیست ( به قول 
پیشینیان نفس حیوانی) که زاید بر مجرد حیات‌است . و قوانن‌حیاتی 
برآن احاطه ندارد انسان هم بقیناً درمداركه و مداعرش جیز یوست 
که خواص حیوانیت بر آن محیط نیست , و هر کدام از این می‌احا. 
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وجود قوانینشان با مراحل دیگر فرق دارد و بر آنها محیط است » 
در آورد و قوانن روانشناسی هم بااصول جان‌شناسی مباینت دادد . 
آنکه مر کب از اجزا می باشند » یعنی هر فردی يك کل است که از 
جمع اجزائی ساخته شده است , خصابص مجموعه‌ها و کل با خصایص 
اجزا معادل نیست , وزیاده دارد . مثلا : يك‌گیاه یادرخت با آنکه 
از اجزای جمادی مر کب‌است خاصیتی زابد برمجموع خواص‌جمادی 
اجزای خود دارد .که همان آثار نفس نباتی‌است . و همچنین است 
طبقه از موجودات دادیم نمی توانیم خواص طبقات دیگر را يه 
قیای معلوم کنیم » و در هر مورد مجی ور نم تجر به و مشاهدءه خاص 
به کار ببر یم . 

دیگراینکه :هرجه درمراحل‌وجود بالامی‌رويم می‌بينيم: احوال 
حر کتی براحوال سکونی غلبه می کند چنانکه جسم جمادی به طبع 
حر کتش ضعیف است » و تقر یبا سا کن‌است و لی گیاه حر کتش محسوس 
وحیوان بسی پرحر کت تر است » وانسان ازحیوان هم متحرك تر 
می‌باشد . حاصل اینکه ؛ اصل دروجود ح ر کت است . وماباید علوم 
خودرا مبتنی براحوال حر کتی بکنیم وهر چه درمدارج وجود بالاتر 
می‌رويم آین‌نظررا قوت دهیم . 

این نکات که مذ کور شد | کتشافش از بوترو نیست ‏ وپیش ازاو 
می‌دانستیم اکتشاف بو ترو نتیجه‌است که از توجه به این نکات گر فته 
است وآن اینست که , چون سیر تحولی و تکاملی موجودات را به نظر 
می گیریم می‌بينيم بنا بر اینکه موجودات چندین‌طبقه هستند» وهر طبقه 
چیزی دارد که ازخواص طبقه پیشین برنياهده , و بر آن هزید شده 
است پس نمی‌توان گفت که سیر تکاملی موجودات فقط به تحول است؛ 
بلکه در هر‌طبقه از موجودات امری تازه احداث شده است به‌عبارت 
دیکر ۰ فقط تبدیل يك‌کار مايه به کارمايةٌ دیگر نیست ؛ بلکه ایجاد 
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کارمایةٌ تازه همواقع می‌شود وقوه خلاقیت به کار می‌رود و کارمابه‌ای 
که تازه احداث شده معلولی نیست که کارمابةٌ قدیم علت آن باشد. پس 
بنابر این تحقیق هم قاعده بقای‌کارمابه از کلیت و مسلمیت افتاد. و 
هم براصل علیت تز لزل روی داد زبرا که ماکاربة جدید معلول علتی 

که براومقدم باشد نست . 
ضمناً به این نکته متوجه می‌شویم که هرچه در مدارج وجودبالا 
می‌رويم جبر تخفیف می‌یابد » و کم کم روبه‌اختیار می‌رويم » چنانکه 
جسم جمادی را می‌توان گفت کاملا مجیور است . اما گیاه يكا نداژه 
اختیار دارد ۰ هرچند اختیارش ضعیف است زیر ا که در موادجمادی 
جز ئی تصرفی می کند » چون به حروان می‌رسیم می‌بینیم اختیار یعنی 
تصرفش در امورجهان سی بیش از گیاه است , وانسان ازحیوان هم 
به عبارت دیگر: هرچه درمدارج وجود بالا می‌رويم » می‌بيفيم 
عوارض و حدوث حوادث بیشتر و شدیدتر می‌شود . و قانون طبیعی 
از کلیت دور وبه جزئیت نزديك می‌گردد , تا جائی که به شخصیت 
می‌رسد » توضیح آنکه ؛ درجمادات می‌بينيم قوانینی که بر آنها حا کم 
است کلیت تام دارد و استغنائی در آنها دیده نمی‌شود , چنانکه همه 
چیز را می‌توان آزروی قواعد وقوانین طبیعی پیش‌بینی نمود. چون 
که پیش‌بینی نمی‌توان کرد , ومتعارفا آنها را حمل به‌اتفاق می‌کنند» 
وفقط در کلیات احوال‌آنها می‌توان حکم‌کرد , چون به حیوان 
می‌رسیم این احوال اتفاقی که پیش‌بینی نمی‌توان کرد بسی افزون 
می‌شود , زیرا علاوه بی اتفاقیاتی که حیواف در آنها با نبات شريك 
است . اعمالی حم حاود که به هیچوجه نمی‌توان از پیش حکم کرد : 
که فلان حیو ان فلا وقت جه حز کت وچه عمل خواحه کرد » ولی 
باز در کثیات آنها حی‌توانيم حکم کیم که مثلا . زتبود عسل در فلان... 
مرفم عسل خواحد ساخت , وفلان هنگام توالد خواهد کرد وچوسعو 
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خو!هد خواند . اما چون به انسان می‌رسیم تقریباً همه اعمال او را 
اختباری می با دیم؛ و [ نچه‌از کارهای اومی‌توانیم تحت قاعده در آودیم 
وپیش‌بینی کنیم تسبت به آنچه حمل به اتفاق کنیم . بسیاد کم است 
اینست که ؛ می‌توانيم حکم کنیم که انسان افرادش فاعل مختار است 
وحیوان اختیارش نوعی وجممی است , ونبات اختیارش, بسیارضعیف 
است وجماد هیچ اختیار ندارد 

به عبارت دیگر ؛ امور اختیاری یمنی اموری که برای شخص 
ناظر اتفاقی اش وقاعده ندارد ۰ و نمی‌توأند پیش بینی کند مر بوط 
به آن چیزی است که نفس می‌خوانند وهرچه مرتبة نفس بالاتر باشد 
اختیارش افزو نتر است » و اعمالش از کلیت دورتر و به شخصیت 
نزدیکتر ۰ یعنی نسبت به قانون جبر مستقل‌تر است تا آنجا که 
انسان هر فردش نوعی است و حکم خاص دارد و اختیارش از همه 
بیشتر است . 

از اینها همه بدیمتر نتیجه آخری است که بوترو ازاین‌مطالعات 
گرفته است و آن اینست که ؛ قوالین طبیعت اموری نیستند که درحد 
دات خود واجب و ضروری باشند به این معنی که درمي‌يایيم و 
می‌توانيم بکوئيم , اصل در جهان حرکت و تفیراست » و لیکن تفیر 
همین که جاری شد وتکرار یافت عادت می‌شود , واین عادت است که 
از آنها تعبیر به قوانین می‌کنیم مثل اینکه .آب رودخانه که جاری 
می‌شود . در آغاز مجرای معینی ندارد همین که چندی جریان باقت 
برای خود مجری و ستر تشکیل می‌دهد . و از آن به بعد در آن 
مجری سیر می‌کند , و آن مجری برای حر کت او قاعده وقانون 
می‌شود پس همچنا نکه رودخانه برای جربان آب وجود واجبی‌نیست. 
یعنی در آغاز نبوده و بمد ساخته شده » ونیزاینجا که هست وجودش 
حتمی وواجب نیسترر وممکن بود مجرای دیگری برای خودبسازد؛ 
امور طبیعت هم جربانش بر طبق قوانین معین ضروری و واجب 
نیست , در آغاز نبوده و کم کم برحسب عادت چنین‌مقرر گردیده‌است. 

۳ 


طبیعت ممکن است نه واجب ۰ پس صور اشیاء و قوانین ثابتی که در 
جریان امور می‌بينيم بنیاد سیر و تصول طبیمت نیست بلکه فتیجةٌ 
آنست ۰ چنان که رودخانه مبداً ومنشاً جریان آب نیست » بلکه نتيجهٌ 
شت , و آن حادث شده است پس می‌توان استنباط کرد که : ماه 
طبیعت یعنی حقیقت جهان مقید به قیودی نیست , و کاملا مختاراست 
وقوه‌اش هم نامحدود است همین که پاره‌ای از نیروی خود را جریان 
داد قوانین ساخته می‌شود , همچنانکه رودخانه از جریان آب ساخته 
می‌شود . راست است که در آن قسمت از نیروی او که جریان یافته و 
قوانین ساخته شده » صورت کارخانه پیدا کرده وحق دادیم که از آن 
تصور ماشینی داشته باشیم . اما جون نیرری او نامحدود است ودر 
اصل مقید به ودی نیست ؛ قود خلاقیتش از کار نیفتاده و باز< بان 
می‌یابد , چنان که پاره‌ای از نیروی‌اوبه صورت جمادی جربان یافت. 
ودستگاه کار خا ند طیفت ناخته ثد ۰ سس پاره‌ای دیگن از نیپروی 
اصلی به صورت نفس نباتی ر حیوانی و انسانی جاری شد ؛ پس وه 
خلق وابداع پیوسته در کار بوده رهست وخواهد بود . 

پس بنا بر مطالماث بوترو اصل علیت و قوانین طبیعت استوار 
وپابرجا ماند. امااذ وجوب افتاد ودرحد امکان در آمد وحقیقت اصل. 
بقای ماده و کارمایه و مسثل؛ُ جبر و اختیار نیز روشن شد , و نکته 
دیگری که درتحفیقات بوترو تصریحش را نیافته‌ايم و می‌توانیم من‌بد 
کنیم این است که به این بیان بحث ممروف را که . آبا قدرت خدا 
برامر محال نعلق می گیرد یا نمی گیرد نیز می‌توان ررشن کرد ؟ به 
ابن وجه که محال و ممکن و واجب اموری است اضافی‌نسبت به عل 
انسان اما برای قدرت خدا همه چیز ممکن است ر هیچ امری بر او 
واجب نیست ربثابرین برای ار محالی نیست . 


بر گسن ۱ 
ها نری پر گسن (۱) درسال ۱۸۵۹ درپاریس بدنیا آمد. هنکام 


Henri Bergson (1) 
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تحصیل مقدمات از شا گردان برجسته بود » و مخصوصاً در ریاضیات 
استعدام تام نشان می‌داد و استادش آرزومند بودکه اوریاضی را فن 
خویش اختیار کند . ولیکن او به دا نشسرای عالی رفت و ادبیات و 
فلسفه را اختیار کرد , ودر بيست و دو سالگی به مقام استادی رسین 
ودر دبیرستان‌ها مشفول تدریس گر دید » ودرسی‌سالگی در فلسفهمر تبه 
دکتری گرفت . رساله‌ای که برای دریافت د کتری تصفیف کرد بنیاد 
فلسفه اختصاصی اواست . وپس از آن تصانیف دیگر به ظهور رسا نبد 
که اورا درردیف فیلسوفان درجه اول در آورد . در چهل سالکی 9 
مدرسی در کل دو فرانی(۱) که مهمترین مدرسه عالی‌فرانسه است بر 
قرارش کردند ۰ به عضویت فرهنگستان فرانسه نیزبر گزیده شده و 
امتیازات مهم دیگر نیز دریافت . گذشته ازمقام فیلسوفی ودانشمندی 
هم نویسنده‌ای زبردست بود » و هم گوینده‌ای شیرین سخن . چنانکه 
محضر درسش مجمع علم و حکمت و ادب از زن و مرد بود ۰ و حتی 
کسانیکه چندان از قلسفه بهره نداشتند به حضور در مدرس او عشق 
می‌ورزیدند . پس‌از آنکه دراوضاع کشور فرانسه در نتیجهُ جنگی که 
حم اکنون در کار است تغییراتی به ظه ور رسید . از جمله اقدامات 
که به عمل آمد این بودکه : بهودبان را از خدمات دولتی محررم 
صاختند » در آ نموقم دو لت فرانسه هانری بر گسن راکه از نز ادیهود 
بود به پاس خدمات او ومقام ارجمندی که درعالم انسانیت داشت از 
آن محرومیت باز داشت , واز حکمی که درباره بهود صادرشده بود 
مستثنی کرد » و لی‌او نیذیرفت تا درسر نوشت هم نژادان شريك باشد 
وچند ماه پس ازاین واقعه در آغازسال ۱۹۶۱ ودر حینی که مامشغول 
تصنیف‌همین کتاب بودیم , در نتیجهُ سماری دیرینه درهشتاد و دومن 
سال عمردر گذشت . 

تصانیف بر گسن بسیار نیست , اماهمه در کمال اهمیت و محل 


Collége de France (1) 
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توجه خاص وعام است . کتب مشهورش ازاینقرار است ؛ 

نخست همان رساله است که برای دربافت رتبه دکتری تصنیف 
کرد وبه این عنوان است . «معلومات بیواسطهُ خود آ گاهی» (۱) که 
اگر‌بخواهيم به‌بیان خودمانی در آوریم باید بگوئيم ؛ «آنچه نفس‌به 
اوعلم حضوری دارد» وبر گسن بنیاد فلسقه اختصاصی خودرا در این 
رساله گذاشته , و آ نچه بعدها نکاشته‌است همچون کاخی‌است که براین 
بنیاد نهاده , و تکمیلاتی است که در آن به عمل آورده و نتایجی که 
گر فته‌است . 

اثر دیگر که پس‌از هفت سال به‌ظهور دسانید به‌این عنوان‌است 
«ماده و حافظه» (۲) و آن تحقیق درجسم روح‌است . 

اثرسومش «خنده» نام دارد (۳) وآن کتاب کوچکی است فلسفی 
وبسیار شیرین درتحقیق اینکه خنده چیست ؟ واز چه عارض می‌شود 
و برای چیست 

اثردیگرش به‌این عنوان است «تحول اخلاق» (4) یعنی تحولی 
که به اخلاقیت مقرون است . واین کتاب را بازده سال پس از کتاب 
دوم وهفت سال معد از رسالهٌ خنده منتشر نمود . و نظر کلی‌برگسن 
در امور عالم ازآن کتاب به دست آمده و ماية شهرت عظیم او 
گردیده است . 

پا نزده سال پس از آن‌کتابی منتشرنمود به نام « استمرار و 

مقارنه » (۵) و در آن نظر خود را راجم به فلسقه ای‌که از رای 


Les Donuées immédiates de la conscience )۱( 
Matiére et mémoire )۲( 

L.e Rire )۳( 

L,Evolution créatrice (£) 


Durée et simultanéité (°) 
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آنشتین در آورده بودند اظهار کرده است . آخرین تصنیف او که‌ده 
سال بعد منتشرشد ودانشمندان انتظارش را داشتند کتابی است به 
نام « دو سرچشمهٌ اخلاق ودین » (۱) یعنی دوامری که منشأً دیا نت 
و اخلاق می‌باشند . 
علاوه مر أ ین و گذشته ازدروسی که درمدارس تقربر ک رده ات 
مقالات وسخنرانی ها از اوباقی مانده که | کثر آنها را در دو مجله 
گرد آورده‌اند یکی به نام « نیروی روحی » (۲) و دیگری به این 
عنوان « فکر و متحرك » (۳) 
بر کسن را از بزر گترین حکمای این زمان خوانده اندو بعضی 
گفته‌اند درفرانسه بعدہازد کارت ودرسراسی اروپا پس از کانت‌حکیمی 
به بلندی مقام او نیامده است . از آنرو که ورقی نو وبابی تازه در 
کتاب حکمت بار کر ده اش :د عقيده فلسفی اش رامی‌توان گفت با 
به شیو فلوطین واشراقیان و عرفای ما نزديك است , و لیکن آنچه 
گفته از روی مطالعه و تفکر و تعمق وبا مايه علمی سرشار گفته , ودر 
تحقیقات نهایت دقت به عمل آورده ومعلومات زمان خود رامنظور 
نظار فرار داده ۰ وارشیوه علمی جد رک مرا آگاه دوده ات ۳ البته 
مخالفان هم فسیار داشته و دارد وشاید که اشتباهانی هم داشته باشد» 
ولیکن منکر نمی‌توان شد که مردی صاحبنظر بود و در معارف‌ارو پا 
راهی نو باز نمود , که بقیناً در افکار تأثیر کلی بخشیده وخواهد 
بیان وافی از فلسفه بر گسن بر ای ما دراین مختصرالبته میس 
شت ,که شایسته آنست که کتابی مفصل در آن باب نگاشته شود » 
برای اینکه خوانندگان مفتاحی از آن به دست آورندازرئوس‌مسائل 


Les deux sources de la morale et de (1) 
la religion 
L’énerige spirituelle )۲( 
La pensée et le mouvant )۳( 
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اجمالی بتگادم. ودرچگونگی بیان و ترتیب مطالب طربقی‌اختیاد 
هی کنیم که برای اذهان خوانندگان ما مناسب باشد » و اگر در این 
بیان قصور فاحش نکنیم کمال خشنودی را خواهیم داشت . 
۷ ۳ 

مسئله ای که بر گسن موضوع رسالهة د کتری خود قرار داده . 
بحث جبر واختیار بود و این بحث البته در انسان موضوعیت دارد 
که داری نفس خود آگاه است » چه ۽ انان اگر نفس مدرك مر ید 
نمی‌داشت مختار نبودنش ملم بود ۰ واین بحث پیش نمی آمد ۰پس 
برای اینکه بتوانیم در این باب رأیی درست بدهیم. بايد به احوال 
تقو جگونگی خود آ کاهی (۱)ظر بیندازی : 

بر گسن درمطالعهةٌ احوال خود آ گاهی نفس به طرز خاص وارد 
شد وتوجه کرد به اینکه سیاری از مشکلات که در مباحث پیش 
می آید از آنست که بحث کنندگان در بعضی از امور که فقط کیفی 
هستند مانند امور کمی نظرمی کنند, و از جمله این امور اس خود 
آگاحی است که همه احساسات و اوهام و ادراکات و تصورات وارادت 
نفس امور کیفی است , والبته آن امور شدت وضعف دارد اما مقدار 
وشماره ندارد » زیرا که مقدار وشماره مستلزم خردی ویز د گر است. 
وخردی وبزر گی به این نحو تصور می‌شود که چیزی بتواند دیگری 
را حاوی شود یا در دیگر محوی‌گردد » ونسبت به آن زیاده و 
نقصان داشته باشد به عبارت دیگر تصور کمیت‌همواره با تصور بعد(۲ ) 
ومکان مقرون است , زیرا بعد است که با وعد دیگر نسبت برابری 
با بزر گی وخردی دارد , وهر چیزی راهم که با چیزدیگر ازجهت 
مقدار بسنجند به اعتبار بعدی است که آنها حائز می‌باشند و دوشن 
ات که هررچه بعد ندارد مقدار و کمیت ندارد » اما احوال نفس از 
هرقسم که باشد با بعد ومکان در آن مناسبتی دیده نمی‌شود مثللا : 
دردهائی که نفس احساس می کند با لذت و شادی که از زیبائی ها 
درمی‌آید . یا مهر و کینی که می‌ورزد » یا مدر کاتی که برای اودست 


Espace )۲( Conscience )۱( 
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می‌دهد با ارادتی‌که می‌نماید البته قوت ضعف وشدت وخفت دادد. 
اما مقدار و کمیت ندارد چون مقدار و کمیت چیزی است که بر چين 
دیگر از جنس او که آن‌را مقیاس قرار دهند . بتوان منطیق 
کرد و روشن است که احوال نفس را بر احوال دیکر نمی‌توان 


و نباید اشتباه کرد شدت وضمف احوال نفس را که کیفیت است 
با کمیت وشمارء اشیاء مادی که سبب آن احوالند , با امور بدنی 
که از آن احوال ناشی می‌شو ند که در آنها شماره و مقدار همست 3 
همین فقره شاید گاهی مايه غلط و سهو می‌گردد . چون در اسباب 
احوال نفس یا در تأثیرات احوال شماره ومقدار می دید برای‌خود 
آن‌احوال هم شماره‌ومقدارهم تصورمیکنند و نیز گوناگونی . و تنوع 
احوال نفس را با شماره و عدد نباید اشتباه کرد که احوال تفس 
متنوع و گوناگون هست , اما متعدد نیست چون شماره و تعدد افراد 
لازم دارد وهرفردی را هم می‌توان منقسم به اجزاء تصورنمود »ولی 
در احوال نفس افراد و اجزا نمی توان تشخیص کرد, چه تصورافراد 
مستلزم تصور بعد و مکان هست و در احوال نفس بعد و مکان‌متصور 
نیست ۰ پس تنوع احوال نفس غیر از تکثر مقداری و عددی است و 
نیز کمیت بعنی مقدار وشمارهراجم به اموری است که به حواس‌ظاهر 
درمی‌آید , ولی ادراك احوال نفس مربوط به حواس ظاهر نیست. 

برای اینکه مطلب روشن‌ترشود تشبیهی می کذیم : هرچندا<وال 
نفس را به امور مادی نمی‌توان قیاس کرد . و لیکن چنان که گفته! ند 
در مثل منافشه نیست , و مقصود از این تشبیه که می‌خواهيم بکنیم 
مقایسه در آمر نیست » بلکه برای اینست که از آنچه می‌خواهيم‌بیان 
کنیم تصوری دست دهد . پس به نظر بگیرید آوازی را که از گلوی 
خواننده بیرون میا ید . ومدت زما نی امتداد می‌یابد . بدون اینکه 
نفس قطع شود , در این مدت خواننده آواز را می‌غلطا ند وزین وبم 
با درشت‌و نار و بلند و آسه می کند, وبثاین این آو ازاحوالمختلف 
داشته ومته بوده است , اما نم ,توان گفت متکہ متعدد ده 
آشتی.: وچنان که فت ۰ ی می‌نوانتشخیص 
کرد اما کمیت ندارد . 
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يك آمی دیکر فیزهست که سیب می‌شود که کیفیت دا با کمیت 
اشتباه می‌کنند . و آن‌توالی و تعاقب کیفیا تست که در مرورزمان‌واقع 
می‌شود > وزمان راهمه کس کمیت می‌دا ند . در اینجا می‌رسیم به جان 
کلام وبه نکته ای که بر گسن متوجه شده وبنیاد فلسفهُ او است ؛ و 
آن اینست که : به زمان به دوقسم می‌توان نظر کرد ۰ یکی به تطبیق 
او بابعد » ویکی به ادراك اودرنفس, اولی کمیت است ودوم ی کیفیت 
به ابن معنی که هرگاه زمان را مثلا درمدت يك شبانروز در نظر 
هی گیریم چه هی کنیم جز اینکه به ذهن هی آوریم ۰ که خورشید در 
مشرق دمیده وفضای آسمان را پیموده و در هغرب فرورفته »ودوباره 
ازمشرن سردر آورده است . واگر درست تعمق‌کنید این نیست مگر 
تصور کردن مقار به خورشید با نقاط مختلف فضا , یعنی تصور بعدی 
ممین به عبارت دیگر ۰ وقتی که یك شبا نروز می گوئیم . تصور مااز 
ابن مدت مقرون است با تصور مقار نة خورشید با نتقاط مختلف يك 
دایرۂ آسمانی » پس در واقع ایعادی را ومقارنه چیزی را با آن 
ابعاد به نظر آورده‌ایم » و از این رو است که زمان يك شبانروزرا 
کمیت می‌دانيم . 

مثال دیگر وقتی که یکساعت می گوئیم , آیا جزاینست که مثلا 
در نظرمی گیر یم عقربك داعت راکه مقارن فلان نقطه ازصفحة ساعت 
باشد ؛ سپس مقارن نقطه دیگر‌شود؟ بعنی بعدی را درذهن‌می یر یم 
که عقر يك در مدت معیمی آن را می‌پیما بد > وجون بعد کمیت است 
یس زمان هم به این‌اعتبار کمیت است » وهمین زمان است که درامور 
زندگانی ومماشرت با مردم منظور نظر است »و در علوم هیثت و 
نجوم وریاضیات محل نظر اهل فن واقع می‌شود . وموضوع محاسبه 
می گر دد که وقتی که زمانی را | ندازه‌می گیر ند و به محاسبه می‌آور ند 
در واقم ابعمادی را اندازه گر فته. ومحاسبه ک رده اند » پس حقیقت 
زمان این نیست بلکه آنست که به وجه دیگر به نظر بگیریم بعنی به 
ادراك نفس در آودم . 

ابنجاست که بیان مطلب مشکل می‌شود که معا نی‌هر گز ا ندررحرف 
نأ ید. و لیکن‌می گوئيم: چشما نتانر | برهم بگذار بد وذهن را از جمیم 
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آمورمادی خالی‌کنید. و توهم اشیاء و ابعاد و نقاط مختلف زمین و 
آسمان را ازخود دور ساخته و به درون نفس وضمیر رجوع نمائید» 
آنچه در آن حال ادراك می کنید حقیقت زمان‌است. وا گر باز بخواهیم 
برای روشن شدن مطلب ازناچاری به تشبیهی متوسل شویم گوئیم: در 
آنحال ضمیر واحوال نفس خود رامانند نهری می‌بابیدکه درجریان 
اننت:: واحساسات وادراکات و وجدانیات وارادت خود را به‌توالی و 
تعاقب متخ |[ جاری می‌دینید ۰ مدون انکه آنهارا با نقاطی ار فضا 
ومکان مقارن سازید . این جریان دائمی احوال درونی خود آگاهی 
شماهم حقیقت زمان‌است وحم حقیقت‌نفس شماست , زیرا که علم‌انسان 
برروجود خود جز ادراك این احوال چیزی نیست » ونه تنوع آن 
احوال شماره و عدد است ونه اختلافغان کمیت است: زیرااختلاف و 
تنوع کیفی غیر از مقدار و عدد بعنی از تکشر کمی است ۰ تکش کمی 
به تطبیق اشیاه است بریکدیگر. وتنوع کیفی به تداخل احوال است 
در بکدیگن ۳ ازاب نگذشته بعد مجرد و رمانی که از مقار نه ايعاد 
ته‌ویر می‌شود ۰ آموری هستند متشابه و یکسان » بعنی اجزائی که‌در 
آنها توهم باحس می‌شود باهم تفاوت ندازند اما احوال مختلفند و 
هی خا ل ب کال ها فل و حال ماه متا هی دار زرا چ 
حالات در نفس اقتران می‌بابند » وهرحالعی از احوال نفس هما نا 
کل نفس است »> و همه احوال گذشته را در بر و احوال آینده را 
زیر سر دارد و وجودهستمر به واسطه استمرار دائما رو به 
افزایش می‌رود : پس ممکن نیست حالت فعلی باحالت پیشین‌با پسین 
بکان باشد . 

باری آن امر که بدین گونه ادراك می‌شود کیفیت صرف است , و 
امن کیفیت را بر گسن می‌گوید بازمان نجومی نباید اشتباه کرد و آن 
رابه لفظی می‌خواند که معمولا مدت (۱) ترجمه می‌شود » و ای‌دراین 
مورد خاص به نظرما بهترین ترجمه‌اش استمرار است زیرا جریان 


Durée (1)‏ 
کا لے 


هستمر احوال أت به شرط اسنکه استمر اررا دراین موردیر‌ای‌این 
همنی مخصوص اصطلاح کنیم 
پس کسی که وجود خودرا درك می‌کند . درواقع استمرار احوال 
خویش وتحول و تغییر اتش را اراك می کند و دکارت که می گفت 
«می| ندیشم پس‌هستم» حق این نود که نگوید استمر ار احوال دارم 
پس‌هستم . وا گردرست تأمل‌شود این استمرار احوال بعنی تغییر دائم 
به انسان مخصوص نیست . بلکه به کليةٌ جهان و امور آن ءمومیت 
دارد. چون می‌دافیم که جیان‌و احوا لش دایم درتفییر است » وبه جای 
اینکه بگوئیم ؛ جهان هست یا موجود است حق اینست که بگوئيم 
جهان مستمراست . وچون تفیرهم‌انا حر کت است پس نظر بر گسن 
بار ای هرقلیطوس (۱) به‌وجهی موافق می‌شود ,که می گفت ۰ حقیقت 
جهان حر کت و تغییرو تحول است و لیکن بر گن ءطاب را به تحقیق 
علمی در آورده است وهرچه دراین بحت بیشتر رویم مطلب روشنتر 
خواهد شد . 

همین اشتباه که در بارهٌ زمان وحقیقت آن دست‌داده است در بارهٌ 
حر کت نیزروی نموده است ؛ بهاین معتی که درعلوم طبیمی وریاضیو 
همچنین در مشاهدات روزانه متمارفی از حر کت چیزی که ادراك 
می‌شود » همان مقارنه متحرك است با نقاط مخحلف فضا ؛ تا آنجاکه 
هر گاه نقاطی نداشته باشیم که مقار نه ومناصیات متحرك را باآن نقاط 
سنجیم » حر کتش برما معلوم نمی‌شود ؛ چنانکه هر گاه در کال که یا 


(۱) رجوع کنید به آغاز جلد نخستین ازاین کتاب و آنجاگفته 
شده است که : در مقابل هرقلیطوس برمانیدس اصلا مشکر وجود 
حر کت بود . وزینون شا گرد او مشکلاتی برای قول به وجودحر کت 
ذکر هی کرد . ازحر کت تیر پرتابی و مسابقه لالپشت باشخص‌تندرو 
و امثال آنها و با وجود دوشن بودن فا لطات کسی نتوانسته است 
آنهارا بهدلیل رد کند » و ب رگسن به تفصیل بیان می‌کند که علتش 
ایئست که ؛ استمرار را با زمان اشتباه‌کرده , ودر اهر کیفی بحت 
کمی‌کردهاند وما دراینجا برای آن تحقیق مجال ندار یم . 
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کشتی مسافرت کنيم و کالسکه یا کشتی ما مقارن با کا لسکه یا کشتی 
دیگرشود که بهمان سر عت حر کت کند .ن کال که یا کشتی‌راساکن 
می‌پندارم ۰ پس دراین موارد حقیقت حر کت را درنظر نگرفته‌ايم. 
بلکه سکونهای متوالی درمقا بل نقاطی که متحرك از آنها می‌گندد 
توهم نموده‌ایم. ودر ریاضیات وطبیعیات مواردی که حر کت رااندازه 
می گیر ندو به‌محاسبه می‌آور ند جزاین‌نمی کنندو لی‌حر کت مجموعه‌ای 
ازسکونهای متوالی نیست. بلکه جریان دائمی‌است وپیوسته ومتصل 
است وحال آنکه اگرمر کب از سکونهای متوالی بود منفصل می‌بود 
وبه عبارت دیگر ؛ استمرار است و کمیت نیست بلکه کیفیت است . 

نشانی دیگر براینکه حر کت و زمان حقیقی غیر از حر کت و 
زمان ظاهری است اینست که » اگر فرض کنيم اتفاق بیفتد که جمیع 
حرکاتی که در جهان واقع می‌شود در يك آن سرعتشان نصف شود ۰ 
با دوبرابر گردد. در ظاهر امورعالم وهمچنین در محاسبة اهل فن 
نسبت به زمان وحر کات هیچ تفاوتی مشهود نخواهد شد . مثلا , ا گر 
آمشب حر کت شبانه روزی ژمین دو برابر تندتر شود . ابتدا گمانه 
می‌رود که شبا نه روز به جای بيست وچهار ساعت‌دوازده ساعت‌خواهد 
شد , ولی بنا به فرضی که کردیم که جمیع حر کات در هماندوفت دو 
برا بر تند شود , البته حر کت عقر بکهای ساعتها هم دو بر ابر تند شده 
است . پس درمدتی که دیروز خورشید مثلا پانزده درجه از درجات. 
آسمان را می‌پیمود و آن را یك ساعت می‌ناميديم, امروز سی درجه 
از آن درجات را خواهد بیمود اما چون عقر بکهای ساعت هم بهمانه 
نسبت تند شده است ۰ درهمان مدتی که دیروزعقر يك ازساعت یك به 
ساعت دومی‌رسید امروز از ساعت یك به سه خواهد رسید » و بنا 
رین درمحاسیه منجمان هیچ تفاوتی روی نمی‌دهد در صورتی که در 
حر کت و زمان به حقیقت تفاوت ف_احش روی داده است » وحتی 
منجمان و مردمان دیگر ملتفت هم نخواهند شد که حر کات تغییں 
کرده است ‏ مگر اینکه به ضمیر خود رجوع کاند و حقیقت حرکت 
را آدر اد تما یمد e‏ زبرا برای ادر ال حفیات حر کت نمن با ید همان 
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کاری راکرد که برای ادراك زمان کردیم ۰ بعنی نفس حر کت را در 
هن پیاور یم نه سکونهای متوالی ومقار نة متحر ك را با تقاط مخعلف 
ازمعبر اوء. ودر واقم برای اینکه حقیقت حر کت را ادراك کنیم با ید 
آن را قياس به نفس خود بکنيم . و حرکت اشیاء را به جریان 
<دائمی احوال نفس بسنجیم که , تفییرات استمراری او البته به جای 
خود می‌باشد . 

پس میان حر کت حقیقی وزمان مشابهت تام هست » بلکه هردو 
عك چیز است بعنی استمرار در تغییر است » و به بیانی که کردیم 

تشخیصی که درامی زمان ظاهری وزمان حقیقی وهمچنین‌حر کت 
ظاهری وحر کت حقیقی کردم . درباره نفس وخودآگاهی او نیز 
می‌توان کرد » به این معنی که نفس ظاهری دارد و باطنی یاحقیقتی: 
ظاهر ش آنست که زمان و حرکت ظاهری را ادراك می کند و کمیت 
می‌انکارد به اعتبار اینکه آنها را با مکان و بس مقرون می‌سازد. و 


ماطن و حقیقتش شآ نست که استمر ارر ا ۳ 
خواهد شد به شک وارد بحث حقیقت علم ] نجنان که بر کسن در نظر 
دارد دشو سم . 
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و کاب بخویی می‌دانند که انان یك قوه نس 
دارد ويك فوءٌ عقل ی 
مادی را به حس ادر ال می کند که از بن رو آنها را محسوساأت می 
گویند و کلیات را که به حس درنمی‌آیند به عقل در می‌بابد » و از 
این رو نها را معقولات می‌نامند . 

احساساتی را که حواس ازمادیات درمی‌بابند » خواه مطایق با 
واقع باشد خواه نباشد , به حقیقت می‌توان مدر کات نامید , وعملش 
را می‌توان ادراك دانست » زیراکه از تأثیر اتی که به و اسطه اشیاء 
مادی برحواس وارد می آ بد به راستی چیز‌ی دستگیر نفس می‌شود › 
و نفس از آ نها متأثر هی گردد واز آ نجهت حالعی غیر ازحالت پیشین 

۰ نت 


مر ا۶ء اودست می‌دهد ۰ چون دراه واقعی آ نست که نفس حا لش تغییر 
کند چنانکه مثلا ؛ وقتی که چشم انسان ر نگ می‌بیند با گوشش 
آوازی می‌شنود , با زبا نش طعمی می‌چشه برای نفس حالی دست 
می‌دهد غیر ازحالی که پیش ازدیدن‌آن رنگك یا شایدن آن آواز با 
چشیدن آن طعم داشت » ودست دادن این حالت همانست که ادراك 
می‌نامیم » اما عقل وقتی که ادراك کلیات با معقولات می‌کند , چفین 
حالتی برای اودست نمی‌دهد و درواقع باید گفت . عقل کلیات را درك 
نمی کندبلکه] نها را به تجرید وانتزاع می‌سازد » ومی‌دانید که کلیات 
ومعقولاتی را که عقل درمی‌با ید صور کلیه با تصورات با مفهومات 
نامیدها ند (به اعتبار آنکه در ازای آنها الفاظی وضع شده که آنه 
معانی از آن الفاظ مفهوم می‌شود) واگر تحقیقات کانت را دز نقادی 
عقل مطلق تعمق کرده باید به خوبی در می‌بابید که تصورات همه 
مصنوع عقل می‌باشند . 

پس در واقم عمل عقل در بارهٌ معقولات ادراك بت سلکه 
ساختن است و آنها را به لفظ و نطق در آوردن , وچون در تصورات 
چنین باشد در تصدیقات هم که از تصورات ساخته می‌شود البته چنین 
خواهد بود ۰ پس قضایائی که عقل به آنها حکم مسی‌کند ودمچنین 
حجت‌ها وبراهین که برای احکام می‌آورد به حقیقت ادراك به آن 
معنی که گفتیم نیستند ۰ زیرا که نفس از آنها مستقیماً درك حالتی 

خواهید گفت ؛ أدراك جز یات که منتسب به عقل نحت ادر اه 
معقولات را هم که دما ادراك حقیقی نمی‌دانید ۰ پس فایده عقل 
چیست ؟ جواب بر گسن ابنست که؛ عقل یه انان برای ادراك حقایق 
مطلق داده نشده است › بلکه برای‌آن داده شده است که اسباب و 
و لوازم زندگی را فراهم نماید . چه فراهم کردن لوازم زند‌گانی 
کافی است . مه این معنی که جانداران باید زندگی کنند . و زندکی 
کردن مستلرم کوشش اسب . و کوشش در مقا:.ل موانع ومشکلات 
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طبیعی با غیر‌طبیعی به کشمکش می ؟شد و کشمکش آلات و اسب اب 
می‌خواهد . بنا براین ناظم کارهای جهان بهريك از انواع جانوران 
اسباب و آلاتی برای این‌منظور داده است وآ نها برحسب خلقت به‌ضی 
چنگال ودندان یا شاخ یا نیش با زهر یا چیزهای دیگر دارند , از 
اين گذشته همه جانوران اعمالی راکه برای زندگانی بايد بکنند ډه 
فطرت وغریزه می‌دانند ومی کنند و به عقل محتاج نیستند . در ندگان 
ده فطرت شکار کردن می‌دانند و مورچه به وطرت دانه جم.مآوری 
می‌کند . وز نبور عسل به فطرت انگبین ساختد ذخیره می‌نمادد , 
پر ند گان به قطرت آشیا نه می‌سار ند و همچنین هر يك از جانوران ؛ 
اما آدمی برحسب خلقت نه آن‌آلات رادارد نه آن‌غریزه‌ها وهطرت‌ها 
راء یا اگردارد به آن قوت وفراوانی نیست و کار زندگانی را کفایت 
نمی کند. درعوض به اوعقل داده شده‌است که همه آن نقصها را تدارك 
می‌نمابد . 

یس عقل برای تدبیر هعاش است نه برای درك حقایق وعلم به 
کنه اشیاء و کار اصلی او اینست که در مادیات عمل اند وار آنها آلات 
وافزارسازد » وبا آن‌آلات وافزار مصنوعات دیگر که محل‌حاجت‌او 
است فراهم کند که معاش و آساش وامنیت زند‌گا نی اوراتامین‌نما بد. 
وایتکه انسان را حیوان ناط-ق گفته‌اند ممکن بود حیوان صانع 
بگویند , زیر! اگرجانوران دیکر هم .ك اندازه صنمت‌دار تدصنعت 
آنها فطری وغریزی است ,و از خود تصرفی نمی‌کنند ؛ اما انان 
صنمت فراوان و گونا گون دارد وهمه آنها را به عقل وقوه متصرف-ه 
انجام می‌دهد ۰ وحتی علوم و فنون را هم که ء.وه.أ هعرفت حقایق 
می‌دانند » در واقع معرفت حقایق یعنی علم به کنه نیت بلکه علم 
به وجه است برای ساختن افزار و آلات و تهیه مصنوعاتی که باآن 


آلات وافزار ساخته می‌شود, و اندك توجهی به فنون طبیعی وریاضی 
این مدعا را روشن می‌نماید . 
نظر به ابنکه در اصل عقل برای تدبیر معاش وقوءٌساختن‌الات 
وافزار ومصنوعات بوده » و در این باب در و کارش با ماده واشیاء 
با ۷ ات 


جسمانی است وجسم دارای ابماد است » مهمترین اهمسر ی که عقل 
می‌بایست متوجه شود کمیت یغنی مقدار و شماره بوده است » اینست 
که قوءه عقلی انسان همه مشنول ده آمی کمیت و انواع و خصوصیات 
اوشده. وچنان در آن مستنرق گردیده که ازامور کیفی تقر یبا قمافل 
مانده تا آ نجاکه ده کیفیات نیز از نظر کمیت نکربته است . چنان 
که دربحث پیشین اشاره کردیم . 

امردیگر که ففلت عقل را ازحقیقت وعلم به کنه تأیید و تقوبت 
نموده این است که , اعمالی که انسان در تدبیر معاش و س.اخ:ن 
مصنوعات با ید بکند محتاج است ډه اشکه در اشیاء و احوال آنها 
ثبات و بقائی باشد » و گر نه کاری که کرده دود همچون نقش بر آب 
واھ بود مس هه چوا وت بر رماع که یک داز تین و 
تحولشان ضعیف‌بوده و به ظاهر ثا بت وسا کن می‌نموده‌اند , بنا براین 
عقل اسان سکون را اصل پنداشته و کم ال را در آن دانسته » و 
حر کت را امری ءارضی پنداشته است و حتی مه کذه حقیقت حر کت 
هم بر نخورده ۰ وتصوری که از آن دارد سکونهای متوالی است در 
:قطه‌حای متا لى ۰ وحالآنکه اصل‌حر کت است . تصور انسان را از 
جربان امور جهان می‌تو ان تشبیه به سینما نمود : چون اگر دشتة 
کو انا (فیل) ا ظط هم که ری زت جن ف 
عده فراوان آزعکس‌ها .که هريك از آنها منظری است از موضوع 
سینما که درحال سکون است »> همین که رشته را با چرخ به حر کت 
دز آورند توالی‌آن عکس‌های سا کن آن منظر را متحرك به نظرمی- 
آورد . حقیقت امر جهان به کی برخلاف اینحال است, یعنی سکونی 
در کار نیست اما ذهن انسان که حقیقت حال را نمی‌بیند . به دلابلی 
که بان کردم تصورش مانند تصور سینه-_است بمنی حر کت را 
«جموعه ای ازسکونها می‌پندارد , حتی‌اینکه در محاسبه ونظربات 
علمی هم فکرش چنانست که گوئی حر کت مجموعه‌ای ازسکونها است. 

«+عبارت دیکر: معلوماتی که به تء‌فل حاصل می‌شود وبه صورت 
علوم وفنون درمیآ ید حقایق هست . حقایق نسی و اضافی است نه 
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حقایق مطلقء وعلم به کنه نیست وبرای منظوری است که بیان کردم 
خواهید گفت ؛ دراین صورت حکمت و فلسفه چه ممعنی‌دارد ؟ و آیا 
انسان از درك حقیقت باید مأیوس باشد ؟ 

بر گسن می کوید ؛ چنین نیست و انسان قو ادراك حقیقت را 
دارد , اما آن تعقل نیست ومراد از تعقل ترتیب دادن فضایا و 
مقدمات صفری و کبری و گرفتن نتیجه است ۰ یمنی | نچه قواعدش را 
درعلم منطق به‌دست می‌دهند که آن به‌جای خوددرنت وسودمند والبته 
درعلوم وفتون به‌کاراست » اماوسیلهُ ادراك حقیقت نیست و تعقل‌چون 
ازدرك مستقیم حقیقت عاجز است ناجار راه را دور کرده به ساختن 
مفهومات کلیه و کار بردن" نها می‌پردازد . 

دراینجا بابد یاد آوری کنيم آنچه را پیش از این گفتهام که : 
و متجسسان به دست آورده بودند فصد می کردند. و آن را به حکمت 
نظری وعملی وهريك ازاین دو را هم به فنونی منشعب می‌ساختند , 
حانند ؛ طبیعیات وریاضیات والهیات . اما کم کسم اکثر آن فنون از 
حکمت جدا ومستقل گردیدند و آنها همان فنونی هستند که بر گسن 
میگوید ؛ برای تکمیل وسایل امر‌معاشند نه‌برای درك حقیقت؛ ولی 
انسان ادراك حقیقت هم‌می توا ند بکند وسز‌اوار یتست که تعقیب این 
امررا فلسفه بكوئيم . و آن تقریباً مطابق است باعلمی که سابقا فلسفة 
اولی و الهیات می خواندند , و اروپائیان به پیروی از ارسطو 
معافيزيک (۱) می گویشد. ومترجمان مااینکلمه راتحت لفظی‌ترجمه 
کرده ما بمدا لطبیعه گفته‌اند اماچون این لفظ ترجمه خوبی‌نیست » و 
همه‌جا نمی‌توان به کار برد ماهمان لفظ فلسفه را برای این‌معنی به کار 
می‌بريم » جزاینکه باید متوجه بود که دراین مورد فلسفه رابه معنی 
اخص گرفته‌ایم که تقریباً مطابق بافلسفةٌ اولی والهیات است . 

پس‌به عقيده بر گسن فلسفه ( به معنی اخص) علم به کنه اشیاء و 
ادراك حقایق است » ولی راهش تعقل به آن معنی که توضیح کردیم 
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نیست » زیر که تعقل همانا تصور وتصدیقاست وتصور و تصدیقادر اه 
حقیقی فیست (۱) . چه ادراه حقیقی آنست که ادرا ك کننده با ادراك 
شونده _یکی‌شود (اتحاد عاقل ومعقول) واینحال به‌تصور و تصدیق‌دست 
نمی‌دهد بلکه به عمل وقوءٌ دیگری دست می‌دهد . که بر گسن آن را 
به لفظی(۲) می‌خواندکه ما دو اصطلاح برای آن پیشنهاد می‌کنيم 
وهر دور را به کار می‌بريم ۰ یکی از آن دواصطلاح که به ترجمه تحت 
لفظی نزديك است درون بینی است » و دیگری که به حاصل معنی 
فزديك تر است جان بینی است . 

برای کسانی که به اصطلاح عرفا آشناگی دار ند می گوئیم ۰ آ نچه 
ما درون بینی با جان بینی اصطلاح می‌کنيم اگر عملش را در نظر 
بگیرید همان است که مراقبه می گویند ‏ و اگر حاصلش را منظور 
بدارید آنست که مکاشفه می‌خوانند » اما ما برای ایشکه به عرفان 
نیفتیم و بیاناتمان با تصوف خلط و مشتبه نشود به جای مراقبه 
و مکاشفه همان درون بیتی با جان بیئی را بکار می بریم » در عین 
ممنوع نمی‌داریم . 


(۱) چون تصدیق مبنی برتصور است وتصور حصول عکس شئی 
است. درذهن نه اتحاد ذهن‌باشیگی وفالباً مصنوع ذهن‌است . 

(۲) آن لفظ طصمز)زه)هز است و آنرا در موارد مختلف به 
لفظهای مختلف می‌توان ترجمه کرد » گاه‌باید وجدان گفت و گاه‌حدس 
وگاهکشف وگاه امراق و گاه ادر ار و گاه الهام وها نند آنهاء رکښ 
آنرا به هعنائی گرفته است که مادرون بینی‌تر‌جمه کردیم ,که بامعنی 
اشتقاقی آن مناسب است وجان بینی هم می‌توان گفت زبرا در واقم 
نظ بر گسن اینست که : به‌این عمل جان و روان را می‌توان دید 
چنانکه هاتف اصفهانی می‌گوید ۰ «چشم دل باز کن که جان بینی » و 
خواجه حافظ هم می‌فرماید . 

دیدن روی ترا دید جان بین بايد 
وین کجا مر تبه چشم جهان بين من است؟ 
کا لے 


حاصل اینکه ؛ بر گسن ادراك حقیقت را میس می دا ند > وآن 
را فلسفه می‌خو اند . وراه وصو شرا استدلال واحتجاج واقامه‌برهان 
نمی‌پندارد ۰ بلکه درون بینی‌را وسیله‌آن می‌انگارد 1 

اما نباید چمین پنداشت که درون بینی باتعقل منافات دارد و 
قوه درون بینی باقوهٌ عقلیه متباین‌است بلکه برعکس است ۰ ودرون 
بینی‌هم نوعی از تمقل است بلکه مرتبٌ اعلای ثمقل است و فررقش با 
تعقل اصطلاحی یمنی تعقل منطقی اینست که : تمقل به سطح می‌نگرد 
وبه عمق فرو نمی‌دود . ولی درون بیتی به درون می‌رود ۰ در مقام 
نشبیه می‌توان گفت ۰ تعقل مانند ءمل کسی است که چون بخواهد از 
احوال خانه کاه شود »گر دا گرد خانه بگردد ودرو دواد را از 
بیرون ببیند » وعکس بردارد اما درون بین مانند آنست که به‌درون 
خانه می‌رود و اجزاء خانه را یك بك می‌بینن و با آن آشنا می شود 
البته این تشبیه ازحقیقت بسیار دور است » زیراکه نسبت به خانه 
سیر بیرو نی و درونی از بك نوع است . و لیکن سیر درونی و بیرونی 
حقیقت ازيك‌نوع نیست» تشبیه بهتر اینست که بکوئيم درامورمعنوی 
تمقل مانند شضدن است . ودرون بینی‌مانند دیدن يا به عبارت دیگر 
تعفل وصف عیش‌است . ودرود بیتی تمام عیش‌است درون بینیا دراگ 
حقیقت است . تعقل وصف وتعریف ورسم آنست » به‌وسیلة درون‌بینی 
خود سی را می‌توان دید آما به تعقل از آثارش پی نه وجودش بر‌ده 
می‌شود . وخلاصه درون بینی آنست که عاقل‌باممقول یبکی‌شود نه اینکه 
عافل معقولر | تصور کند » باز درمقام تشبیه درون بین مانندبیماری 
اش که دزی را حس می کند , اها عالم مانندکسی است که وصف درد 
را در کتاب می خواند و نظر به این تشببه بر گسن می‌گوید ؛ درون 
بینی همدردی عقلی(۱) است ۰ بعنی عقل وقتی درون بین می‌شود که 
با مطلوب متحد و مدرد گردد . 

بهتر بن مثال برای تفاوت تعقل با درون بینی هما نست که سا بق 
در کار زمان و حر کت گفتیم . وقتی‌که برای معلوم کردن حر کت یا 
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رمان نقاطیرا که همتحرك از | نجا می گذرد یا او قات‌را در نظر بگیر ند, 
وبه تصور در آورند این تعقل است وادراك ظاهر امرست چونرجوع 
به‌ضمیرخود کردید » وحر کت وزمان را از آ نچه درنفس واقع می‌شود 
در یا فتید این درون بیئی وادراك کنه وعمق شیئی‌است ه 

کسانی که می‌خواهند حقایق معنوی رابه وسیله تعقل‌منطقی‌وغیر 
وسیلهٌ درون بینی ادراك نمابند. همان اشتباه علمای طبیعی قدیم را 
دار ند که می‌خواستند به دلیل وبرهان و دون نجر به ومشاهده خواص 
جسم وحقایق مادی را دریابند » وهه‌چنان که علوم طبیمی به وسیلۀ 
تجر‌به و مشاهده به مرحلةٌ تحققی رسید فلسفه هم به وسیلةُ درون‌بینی 
که به راستی تجرربه ومشاهده است به‌این‌مرحله خواهد رسید. تا کنون 
فیلسوفان غالباً کاراهل علوم وفنون را کرده‌اند یعنی به جای اینکه 
به درون حقیقت بروند گردا کرد آن گردیده‌اند , مانند !ھل علم 
خواسته‌اند به تفصیل و تشربح حقیقت را دریا بند و آن را به وصف و 
تعبیر لفظی حد و تعریف در آورند . وحالآنکه تعبیر لفظی یعنی‌نطق 
و سخنگوئی نتیجهٌ عقل است وجز چیز هائی که به تعقل در می آید 
حفیقتیر | نمی‌تواند بیان کند . پس‌حقیقت ادرالك کردنی ودیدنی‌است 
نه گفتنی و شنیدنی , ات که حقایقی که آن دانشمندان به دست 
آورده‌اند تسبی واضافی است . نه حقیقی و مطلق تا آنجاکه انان 
را از درك حقیقت عاجر دانسته , و وصول به قلسفه را نا مقدور 
پنداشته‌اند . 

نظر به اینکه ؛ سخنکوئی نتيجة عقل است وعقل حقيقت اشیاء 
زاوا واچ رار ا ل ا 
ورسم‌یاوصف و تعریفی از آن‌بنماید . الفاظ وعباراتی که درسخنگوئی 
به کار می‌روند فقط معا نی را که عقل درمی‌با بد می‌توانند به بیان در 
آورند , وبرای ادای ممانی که به درون بینی ادراك می‌تود وافی 
نیستند. چه آ نها حقایقی بسیطند ومر کب نیستند تابتوان حد ورسمی 
برای آنها تررتیب داد . ازاین رو است که کسانی که به درون فینی 
حقایقی درك می کنند آنها را نمی‌توانند ما تند اهل علوم و فنون به 
بیان علمی ومنظقی در آودند , و بنابر این با از اظهارش خودداری 
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می‌کنند یا به تشبیه و تمثیل متوسل می‌شو ند. 

خلاصه , درون بینی با جان‌یینی به شرحی که بیان کردیم‌دوشی 
است که بر کسن برای درك حقیقت وساختن فلسفه حقیقی پیشنهاد 
می کند . و خود دراین روش تام برداشته ودر مباحثی چند تحقیقاتی 
نموده که از این پس به آنها اشاره خواهیم کرد . 

سیاری‌از محفقان براین‌روش اعتراض کرده اند که پابه‌ای‌محکم 
ندارد و بنیادش بروهم است . عم وعقل‌راکنار می گذ‌ارد و به جای 
علم عرفان می‌باقد واستدداد از باطن (۱) می کند» و اوهام میتر اشد 
وبه جای دلیل وبرحان ذوق ووجدان راک میزانی ندارد به کار 
فیا ارو واا ی کن و اران او رکه اکا و | رنه 
می‌پندار ید ما علم را کنار گذاشته ایم ۰ ما هعتقد‌يم. که ؛ اول باید 
تحصیل عام کرد . پس از آن باد به درون بیتی یعنی‌فلسفه‌پرداخت: 
و در ون دیمی شحص ء"می حاصل نمی‌دهد و تتحه ای دارد ۰ با ید 
مراحل علم يموده شود آنگاه معلومات حاص له به درون دینی کمال 
یا بد , تقل را هم هنک نیستیم چون درون بینی همان ف-وء عقلیه 
است که توجه خودرا ازعمل وامورمعاشی منصرف و به سوی حقیقت 
صرف مجر د معطرف می‌سازد . و از اینجهت است که فیلسوف هر چه 
از الایشهای دنیوی دورتر ورارسته ترباشد در درون بینی و دسیدن 
به حقیقت اماب تر می‌شود ؛ زبرااشتفال به حوائج معاشی‌وز ند گانی 
اعت ند عفل را از توجه به حقیقت باز می‌دارد . درون بینی خیال 
بافی و اوهام تراشی نست وبنیادش برخلم بایدباشد » جن اینکه از 
یرون و عالم تلاح ده درون و باطن متوجه است » و کاری است بس 
دشوار ومشتت دارد و به آسانی میسن نمی‌دود . و اما اینکه دی - 
کو ونك : عر فان باقی و استمداد از باطن می کند اک مراد ازعرفان 
یاوه گوئی و از استمداد ازباطن بی‌فکری ویله دادن به بخت‌واتفاق 
است . بر گسن فرسنکها از آن دور است فک را به شدت په کار 
می‌اندازد » و «رچه می گوید از.وی نهایت تأمل و مطالعه و تحقیق 
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است . واگرمراد ازعرفان به درون نگربستن وبا مراقبه به مکاشفه 
رسیدن است ؛ هرفیلسوفی عارف است . و اگر عارف نباشد فیلسوف 
حقیقی نخواهد بود , اما حدیث ذوق ووجدان | گرمقصود شورومستی 
جوانی وجاهلی است ما آن را منکریم » اما اگر مراد ذوق سلیم و 
قوءٌ حدس صائب ونکته بینی است » ما مدعی هستیم که این قوه نه 
تنها برای فیلسوف لازماست » بلکه هر کس در هررشته ازعلم صنعت 
وادب و کشف حقیقت کار می کند بدون این قوه رنجش بیهوده است ؛ 
چنان که پزشك البته باید معلومات طبی را به درستی فرا گرفته 
باشد , اما اگر ذوق نداشته باشد در تشخحیصی بیماری به خطا می‌رود 
وشاعر و نقاش ومهندس ومانند آ نها اگر ذوق سلیم نداشته باشند . ید 
می گویند و بدنقش می کشند و زشت ساختمان می‌کنند . مخترعان و 
کاشفان همه اختراعات وا کتشافات خودرا از روی ذوق کرده اند . 
و گرنه سیار کسان بودند که معلوماتشان از آ نان کمتر نبوده است و 
چون ذوق درون بینی نداشته‌اند اختراع و اکتشافی نکرده اند . 
هزار ها مردم درخط حکمت وفلسغه افتاده اند ومعلومات لازم را 
فراگرفته اند , اما فقط معدودی از ایشان که ذوق وقوه درون بینئی 
داشته اند » فکر یدیع آورده ورای تاره اظهار کر ده ائد . 

یس علم و تعقل لازم است اما بی ذوق حاصل ندارد , زیرا به 
درون بینی نمی‌انجامید و پایان این سخن این است که ؛ به درون 
بینی شخص به کل حقیقت شاید نمی‌رسد . اما آنچه بدان می‌دسد 
حقیقت است و حقیقت مطلق است نه حقیقت اضافی ونسبی , و باید 
همه راهروان دست به دست بدهند تا به حقیقت کل برسند و فلسفة 
تام ساخته شود . 

از آنجا که بیان فلسفهٌ بر گسن را آغاز کردیم ۰ تا ابنجاحاصل 
مطلب این شد که حقیقت استمرار اس : و فلسفه |در ااستمراراست 
به وسیلةٌ جان بینی . اينك می‌پردازیم‌به بعضی ازمطالبی که بر گسن 
پر این بنیاد و بدین روش تحقیق فرموده است . 

4 ۷ 
در آغاز این سخن گفتيم : مسئله ای که بر گسن در نخستینرسا له 
YT‏ 


خود طرح کرده بود بحث جبر و اختیاد بود » سپس دامنة مقدمات 
دراز شد وجزاین چاره نبود , ولازم بود خوانند‌گان از بنیاد فکر 
بر گسن و روش فلسفی او آگاه شو ند. اکنون اگر بیان ما وافی‌بوده 
ومطلب دستگیرشان شده مسئلهٌ جبر و اختیار به وجهی‌که بر کسن 
ف خودحل نموده آسان خواهد بود . 

البته بحث بر گسن در این مسئله مبتنی برعملیات است . و نظر 
به اشکالاتی‌دارد که اهل علم بر‌مختار بودن انسان می کنند وعمدهٌ آن 
اشکالات در این زمان مسثئلهٌ وجوب ترتب معلول برعلت است »که 
چون هیچ امری بی علت نمی‌شود . پس اراده‌ای که هر کس‌برهرامری 
می کند علتی دارد و آن علت را هم علتی است. وسلسلة ابن علت‌ها 
همچنان کشیده است » پس اراد مز‌بور نظر به وجوب تررتب مملول 
واجب بوده و آن‌کس در ارادهٌ خودمختار نبوده است . و از زمانی 
که قاعدءٌ تداعی‌معا نی واجتماع آ نها در ذهن رحسب «ناسبات »هعلوم 
ومورد تصدیق شد این استدلال قوت گرفت که چون حصول هر معنی 
درذهن‌مابه حصول معنی دیکر می‌شود» پس معا نی تسبت به یکدیگر 
حکم علت ومعلول دارند. ووجوب ترتب معلول به واسطهٌ قا نون‌بقای 
کارمایه نیز تاأبید شد, از آن رو که‌گردش جهان را مانند گردش 
ماشیی های کارخانه جلوه گرساخت . و تصورجهان ماشینی را برای 
دانشمندان پیش آورد. واین‌قاعده را نسبت به کار ما به حیا تی وخود 
آگاهی (نفی) نیز تعمیم دادند وچنین پنداشتند که نیروئی‌که مايه 
حیات وخودآ گاهی است تامع قوانین‌نیروهای دیگی است. و به اندك 
تأمل آشکارمی‌شود که اگر چنین باشد دیگرمجا لی برای اختیارباقی 
نمی‌ما ند وجميع اعمال وارادات انان موجب خواهد نود. 

بر گسن می‌کوید ؛ کسا نی که این استعلال را می‌کنند ر همچنین 
آنان‌که این استدلال را می‌خواهند به دلیل وبرهان باطل کنندهمان 
اشتیاه را دارند , که گفتیم که در آمور کیفی ما نند امور کمی نظر و 
حک‌می کنند. و حقیقت زمان راکه استمراراست با زمان ظاهری که 
مرتبط به مکان است خلط می‌نمایند, قاعدة وجوب ترتب معلولاگی 
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درست باشد دراموری است که به‌تعمقل منطقی درمی آبند, یعنی‌مر بوط 
به امور مادی کمی می‌باشند . ولی به امور کیفی وبه نفس خود | گاه 
نعلق نمی‌گیر ند . معافی در ذهن اسان مانند افراد اعیان و اشیاه 
نیستند تا بریکدیکر منطبق ومنضم شوند , و حکم علت ومعلول بر 
آنها جاری گردد و چنان که گفتیم تنوع احوال نفس غير از تعددو 
تکشر افرادی است . احوال در مکدیگر متداخلند و در عین متنوع 
بودن متحدند . هرحالتی ازحالات نفس انسان تمام نفس است , نه 
از اجزاء جدا از نفس . به عبادت دیگی؛ اگر متلاکسی بنا برمهر 
فرزندی به فرز ند خود نوازی‌کند . یا اگر ازروی کین دیگری را 
بز ند » یا برحسب خواهش نفس عملی بکند نبایدگفت . مهری‌که 
در نفس او عارض شد اورا برانگیخت که اراده بر آن نوازش کند. 
یا کین اورا برانگیخت که اراده برزدن نماید با خواهش نفس اورا 
وادار ده آن عمل کرد زیراکه آن مهر و آن‌ کین و آن خواهش و 
هرحالت دیگری ازحالات نفس همان خود نفس می‌باشند. نه اموری 
که عارض نفس شوند . پس اراده ای که برزدن یا نوازش کردن یا 
عمل دیگرصادر شد ۰ معلول خودنفس بودنه معلول معنا ئی که بر نفس 
عارض شده باشد که آن ممنی هم معلول معنی دیکر ب‌اشد , وسلسلة 
علل ومعلول را بکشیم وعمل را موجب بخوانيم وفاعدءه کار مابه هم 
در نیروی حیاتی ومخصوصاً در نیروی خود آ گاهی بعنی نفس مسلم 
نیست که جاری باشد , و این مسئله هنوز تحت مطا لعه وقا بل بحت و 
جستجو ی سيار ات 

این تحقیق بر گسن که بسیارمفصل است . و ما فقط به اشاره از 
آن اکتفا می کنیم مبتنی برهمان عقیده است که ؛ در بارةٌ نفس‌اظهار 
کرده ۰ واجمالابیان کردیم که نفس همان استمرار احوال است . این 
عقیده را هم به درون بیتی وجان بیئی حاصل کرده ومدعی است که 
هر کس در نفس خود درون بینی کند . این حقیقت را در می‌یابد و 
نیز بر‌همه کس ازهمین‌راه مکشوف ومشهود است که نفس دراراده‌های 
خود مختار است . وچیزی او را ازاین اخترار باز نمی‌دارد مکر 
ملاحظات وموانع خارجی, که بسا هست که انسان بر امری اراده 
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می کند که به میل واقتضای نفس نیست» و برای مصلحت یاملاحظات 
دیگر است و آن ربطی به مسئلة جبر و اختیارچنان که محل محث ما 
است ندارد » ذیرا اگی نفس بنا بررمصلحت ہا مقتضیاتی برامری به 
غير تمایل خود اراده کند » همین دلیل بر مختاربودن اواست. 
Be‏ 

بنیاد و فلسفه بر گسن را در کمال اختصار بیان کردم , ولیکن 
به قدر کقات تفصیل دادیم تا بر خوانند گان چیزی دست‌گیر شود ۳ 
اما مباحث مختلفی که بر‌گسن در آن وارد شده و مورد تحقیق قرار 
بیان کنیم , چون هرقدر به اختصار بکوشیم کتابی کلان خواهد شد . 
پس ناچار به اشاره می گذرانیم که همین قدر خوانند گان دریابند که 
آن دانشمند درچه مباحث فرو رفته و از آن بوستان برای دوستان 
چه تحفه آورده است . 

مسئلة جبر واختیار راکه به آن اشاره کردیم بر گسن در همان 
رسا له نحستین طرح کرده ا درا دومی که انتشارداده و«ماده 


وحافظه» نام گذاشته انف ده د تحقیق اهر حافظه ا ات ۰ 
آن رو که ر کن مهم وجود نفی خوو اه را حافظه تشخیص‌داده‌است 


ومقصود ازحافظه در اینجا اعم ازخیال وحافظه است . بعت هم حفظ 
محسوسات وهم حفظ معانی را شامل است . 

اینکه حافظه ر کن مهم وجود نفس خود | گاه هست ؛ حاجت به 
شرح و بیان ندارد وبه خوبی می‌توان دریافت که اگرحافظه نباشد و 
شخص هیچ چیز از گذشته را به باد نداشته باشد دلیلی بروجود نفس 
مستقل نخواهد بود » سخن در اینست که آیا حافظه از خواص ماده 
است ؟ با امری است مجرد از بدن ؟ بعضی فیلسوفان و مخصوصاً از 
علمای ابدان مدعی شده‌اند که حافظه در مواضع معین از دماغ بعنی 
مغ سر جا دارد وبه فاسد شدن آن نقاط مغز چنان که در بعضی از 
بیماری‌ها واقع می‌شود حافظه هم باطل و فاسد می‌گردد. پس حافظه 
خاصیت ماده است . بر‌گسن با شرح وبسطی تمام در کتابی که نام 
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بردیم ودرتصنیفهای دیکر خود با تحقیق ۵رچکونگی حافظه و 
بیمار یهاثی که حافظه را مختل می‌سازد ؛ به وجه علمی باز می‌تماید 
که , حافظه خاصیت مغ نیست ؛ وفرق است میان حافظه و ذا کره . 
بعمی فرق است مبان اینکه چیزی را در یادداشته باشند واینکه آن 
را به یاد بیاور ند . حاقظه بعنیآ نچه تصو سس اشیاء ومعانی را در باد 
نگاه می‌دارد » امر مادی وخاصیت دماغ نیست بلکه به عکس است. 
عمل دماغ است.: تصاو یر اشاء و معانی همواره در حافظه مضبوط 
است » وهیچگاه محو نمی‌شود ولی دماغ همچون‌پرده است که برحافظه 
کشیده شده , وذاکره قوه‌ایست از دماغ که به موجباتی ودر اوقاتی 
پرده را پس می کشد » و آنچه درحافظه مضبوط است به یادمی‌آورد. 
ذاکره عمل است وعمل کار بدن است » ودماغ که ذاکره را صورت 
می‌دهد جز ی از بدن است , و لی حافظه انبار صور است وصور ذوات 
نیستند بلکه معا نی‌اند » و معانی در مکان نیستند بلکه در حر کت و 
تحول استمراری می‌باشند . کسانی که حافظه را خاصیت دماغ یمنی 
تن می‌دانند بازهمان اشتباه را دارند که استمرار احوال را به نظر 
امرمکانی می‌نکر ند . 

حافظه که صور در آن مضبوط است راجع به زمان گذشته اشت › 
ودرسطم خودآ گاهی نیست بلکه درعمق است » ذاکره که عملی است 
که به واسطه آن صور را به یاد » بعنی سطح خودآ گاهی می‌آور ند 
تعلق به زمان حال دارد ۰ ودر واقع ام نامحسوس را محسوص می- 
سازد پس متعلق به ماده بعنی تن است زیراکه زمان حال مر تبط به 
حس است » وحس به ماده تعلق دارد . 

وچون به حقیقت بنگری امور گذشته معدوم نیستند . موجود ند. 
فقط از منشاً اثر بودن افتاده‌اند و فرق گذشته و حال اینست که ,: 
امور گذشته درعمل فعلی دخالت - ندار ند و آ نچه درعمل فعلی دخالت 
دارد آن را حال حاضر می‌نامیم . شخص انسانی به زمان حال مشغول 
است » ازآنرو که باید برای امرزندگانی عمل کند و از گذشته بعنی 
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از اموری که موجودند . ولی درحافظه می‌باشند . فقط | نچه را برای 
عمل ز ندگانی به کار می آوړد وحاضرمی کند . پس فر آموشی‌نسبت به 
امور گذشته ازجهت اشتنال‌به امرز ندگانی است پس افراض: ند گا نی 
است که فراموشی وففلت می آورد . وا گرشخص از اغراض زندگانی 
وارسته شود امور گذشته همه برای اوحاضس خواهد دود » جنا نکه یه 
:جر به رسیده است که این حالت برای اشخاص در دم احتضار دست 
می‌دهد . که جمیم اموری را که درمدت زندگانی ادراك کرده‌اند در 
يك آن به یادمی آورند از آن رو که دران آن از دنیا دست شسته 
ووارسعه شده| ند . 

تحقیقی که بر گسن در ام حافظد ومسائل مر بوط به‌آن کرده 
مبسوط است » ومنجر به تحقیقات واظهار نظر‌های بيار در مباحث 
مختلف روانشناسی شده است . ازقبیل مبحث تداعی معانی و مبحث 
کلیات بعنی حقیقت آنها وچگونسکی حصول صور کلیه در ذهن » و 
نیز مبحت خواب و آنچه در خواب دیده می‌شود ۰ ومبحث فکر و 
اعمال دماغی وعقلی وروی‌همرفته ازهمه تحقیقات به وجه بدبع علمی 
نتیجه می گیرد که امور عقلی با نفسی محصول دماغ بعنی تن نیستند 
وانسان نفس یا روحی دارد ءستقل از بدن و از دماغ . که آن نفس 
در زمان است ودرهکان نیت وشامل احوال گذشته است . و احوال 
آ د واا ادوه کته وا دماغ ماس دا که ادرا ةغل 
وامی‌دارد . ودر آن هنگام به جهان مکانی مر تبط می‌شود و زمان 
حاضر را صورت می‌دهد . وجون روح ازتن مستقل است ومسئول تن 
نیست می‌توان معتقد شد که حیات اوهم سته به حیات تن نباشد وهس 
از تن باقی باشد . 


نشف 


سخن در نقس وخودآ گاهی او مارا به گفتگوی تن یمنی جسم یا 

ماده کشانید . فی کوخ جهان جسمانی و مادی را چنان که بعضی از 

حکما ادعا کرده‌اند بی‌حقیقت نمی‌داند » و می گوبد ممکن است آ نچه 
۲۷ 


ماازعا لم مادی‌ادراك می کنیم نمایشها وظواهر باشد . اما ااگرهم‌چنین 
است البته حقیقتی هست که این قسم در نظرما نمایش می‌یاید. راست 
است که ماغیر ار تصاو یر چیز ىدرك نمی کیم , اما ناچار اصای«ست 
که این تصاویر عکس اواست وچنین نبست که این تصاویر موهوم و 
بی‌حقیقت باشد » وفقط مخلوق و مصنوع ذهن یا دماغ ما باشد , دماغ 
جزگی است از جهان مادی نه اينکه جهان مادی ناشی و حاصل از 
دماغ باشد . 

جهان جسمانی اء‌ری است متصل واحد ۰ وتکثر و اختلافی که 
در آن دیده می‌شود به مقتضای عملی است که انسان مجبور است در 
محیط خود بکند , چون باید در محیط خود عمل کند ناچار است 
آن را به اجزا قسمت نماید که در هر جزئی بتواند تصرف کند , و 
این تجزیه و تقسیم را به توسط حواس و -وای مدر که خود انجام 
می‌دهد ۰ پس اراك انسان ازاشیاء متناسب است با عملی که در آن 
اشيا اید بکند . 

درهرحال جسمانیات تصاوبری هستند که ادر اه می‌شو ند ۰ عضی 
از آن تصاو یر برای اتسان‌تن‌را مصور می‌ساز ند و بعصی دیگراجنامی 
راکه بر تن محیط می‌بادند . واین دوقسم ازتصاویں بریکدیگرتاً یر 
دار ند وازیکدیکر متاأثش می‌شوند. نه عبارت دیگر هرك دردیگری 
حر کاتی احداث می‌نما ید . 

حرکت امری است حقیقی ۰ اما حقیقت حر کت آن نیست که 
مواضع متحركك را نسبت به‌نقاط مکانی نشان می‌دهد , حقیقت حر کت 
تفییرحا لت و کیفیت است ودر نظر بر گسن همه تفیراست وهمه حر کت 
است » اما متغیر ومتحر کی در کار نیست و تصور حر کت راباید قیاس 
جه نفس نمود که حر کتش به‌درون بینی‌دریافته می‌شود . درواقع‌حی کت 
انتقال چیزی نیت بلکه انتقال حال است . 

فنا کل درست تأمل کنیم : ماده نيز خود استمر ار احوال است 
زیراکه عین حر کت وتغیر است . اگربه نظر سطحی بنگریم مکان 


یا بعد مجردی لازم است تا حر کت در آن واقع شود » ولیکن چون 
-۹ ۲۷ - 


به‌حقیقت برسیم خواهیم یافت که حر کت اصل است. و مکان یابعد به 
و اسطه حر کت درذهن مصور می‌شود . در واقع ذهن خطا می کند که 
بعد را ثابت می گیرد , وبر حر ات مقدم «ی‌پند ارد و سیبش اینست 
که چون عقل برای عمل کردن است محتاج است بدانکه چیز ثابتی 
فرض کند » و سکونی قبل از حر کت قائل شود و حال آنکه نه زمان 
مجرد حقیقت دارد نه مکان یابمد مجرد , واین هردو تصوری است 
که برای ذهن نظر به حاجت عملی دست می‌دهد و حقیقت استمرار و 
تحول احوال نت 

این مبحت ماده ومناسبتش باروح وخودآ گاهی. نیز تحقیق‌عمیق 
مفصلی است که مافقط اشاره‌ای از آن‌ کردیم و برای تفصیلش بیش 
اراهن جا نداریم : 

۷ ۷ 

در کتاب معتبر خود که آن را تحول خلاق نامیده است. فو کر 
مه تحقیق در امرحیات یعنی جان و جانداری می پردازد ۰ و به این 
مناسبت در بحث تحول موجودات و رای داروین وارد می‌شود » و 
تصدیق می کند که موجودات جاندار درحال تحول وارتقاء بوده و 
هستند , و از مراتب بسیار پست و ساده آغاز کرده به مدارج کمال 
رسیده‌اند , جن اینکه سیرحیات در راه کمال در چندین خط مخعلف 
بوده است ۰ یکی ازخطوط خط سیر گیاه است که مواد حیاتی وغذائی 
را مستقیماً از عناصر طبیمی می‌گیرد . یکی دیگرخط سیر جانوران 
ات که مواد عذائیرا بیشتر ار نبا تات درمی‌یا بند , جانوران هم دو 
رشته موده و دو نوع سیر کرده‌اند : یکی رشته‌ای که مفتهی به ظهور 
جانوران موسوم به هوام‌شده وهر تبۀ کمالش مورچه وز نبور است که به 
حالت‌اجهماع ز ند گی‌می کنند: دوم رشعه‌ای که به‌جا نوران استخواندار 
و چهارپایان دسیده , وسرانجام به‌نوع بشرمنتهی شده که آن نیز در 
ز ند گی محتاح به اجتماع است . 

این دور شته از جا نور ان گذشه از اایشکه چکونی‌ساخدمان دنی 
آ نها مخعاف است وسیله‌ای که برای پیش بردن امر زندگانی دار ند 
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نیز متفاوت است. به این معنی که چوں جانوران‌باید درامرز ند گا نی 
تدبیر به کار ببر‌ند قو تدبیری در طبیعتشان نهاده شده است ‏ 
که په واسطه آن به فطرت وبدون روه عملیاتی می کنند .و آلات و 
ادواتی را که طبیمت به آنها داده است‌به کارمی‌انداز ند و امرز ند گا نی 
خود را پیش می‌برند . این قوهٌ تدبیری فطری که آن را غریزه(۱) 
حم نامیدیم درهمه جانوران هست , اما در جانوران رشحه اول خاصه 
مورچه وز نبورعسل کاملتر است که به فطرت و غریزه لانه‌های مفصل 
می‌ساز ند ومهندسی می کنند وخوراك فر اهم آورده ذخیره می‌نمانند , 
و امور اجتماعی خود راانتظام می‌دهند: اما جانوران رشعه دوم‌جون 
درمدارج کمال بالا می‌روند تدبیر فطری و غریزی در آنها ضعیف 
می‌شود وقوه عقلیه (۲) جایآن را می گیرد , وتدبیر اهور اجتماعی 
خود را به تعقل می‌سازند و تعقل به وسیله دماغ صورت می‌پذ برد › 
وتفاوت ظاهرش باغریزه اینست که. غریزه بدون اختیار عمل‌می کند 
اقا و تصرف ا یرو رل ل ا ل 
سر می زند اختیاری است و عقل متصرف است . ولی چنانکه پیش 
ازین گفتيم : عقل هم‌مانند غربزه برای عمل کردن در ماده و وه کار 
بردن مواد است به جهت حوائج امور زندگانی, وازاین رو کاراصلی 
عقل اندازه گرفتن وبه کمیت در آوردن اشیاء است به عبارت دبگر 
عقل درواقع مهندس است و کار عمده‌اش مهندسی است . و باماده‌سرو 
کار دارد مگرآن مرتبه عالی ازعقل که حاصیتش ادراك حقیقت‌است: 
وبا کمیت کاری ندارد و متوجه کیفیت است و آنرا درون بینی‌ناميديم 
واز مادیت ده روحاثیت رسیده و از آلایش عمل وارسته شده است ۰ 
واین قوه‌ایست منحصربه انان چنانکه می‌توان گفت , انسان جنس 
چهارم ازجا نداران است ۳(۰) 

پس‌از آنکه قاعده تحول موجودات را قبول کردیم » این مسئله 


Intelligence )۲( Instinct (1) 

(۳) جنس اول گیاه جنس دوم جانورانی که به هوام منتهی 
می‌شوند. جنس‌سوم جانورانی که به پستانداران منتهی می‌شو ند جنس 
چهارم انسان . 


۲1۸۱ — 


پیش می‌آید که آنچه باعت تحول و تنوع موجودات می‌شود چیست ؟ و 
جه چیزماده را برمی‌انگیزد که به‌این صورت‌ها در آید؟ علمای‌طبیمی 
و داروین و اسینسر آن را خاصیت خود ماده پنداشته‌اند که بر‌حسب 
نصادف و پیش آمد امور خارجی تغییراتی دست‌می‌دهد , واین‌صورتها 
را پیش‌می آورد: و گفتیم که آنان‌جهانرا به‌ماشین مانند کر ده| ند( ۱) 
ید کرای جریات و طبیتی‌فایتی رھ روان ووت 
برای رسیدن به آن غایت است » مثل اینکه برحسب ارادۂ مدر کی 
مانند اراده انسان‌وا۶م می‌شود(۲) تصور ماشینی جهان نظر به گذشته 
دارد ۰ یعنی حال‌را نتيجه ماضی می‌داند اعتقاد به علت غائی نظر به 
آینده وارد . ەى حال را مدمه آ ینته می‌پندارد ۱ 


بر گسن | گرچه ١ه‏ نظر جماعت دوم متمایل تر است » هيچيك 
ازاین دونظر را تمام و درست نمی داند و معتقد است که ١‏ در 
طییعت قوه‌ایبت که اورا به‌سوی حیات می کشاند , و آن قوه را نشاط 
حیاطی می ناهد (۳) که قوه‌ایست واحد ولیکن چون در ماده عمل 
می کند ده و اسطه مقاومت ماده می‌شکادد , و مانند نار نجکی می‌تر کد 
ویخش می‌شود , وبه ذمیه‌های بسیار منشعب هی گردد . و به صورت 
اجنای وانواع و اصناف و افراد درمی‌آید . وباداروین و لامارك و 
پیروان آنان این اخعلاف نظر ر | وارد که مانند ایشان ظهور اجناس 
وانواع‌را به‌تحول پیوسته تدریجی نامحسوس تمی‌داند » بلکه معتقد 
است که چون ماده مستمد شد اجناس وانواع نا گهان صورت میگ ند 
اینست که گفتيم ۰ نشاط حیاتی مانند نار نجك می‌تر کی . 

چون در احوال قو حیاتی با نظر تال می‌نگریم خاصیت اصلی 
اورا چنین ذرمی‌یا بیم که ؛ جریبانی است ازتخمی به تخم دیکر و 


(۱) واین رای را اروپائیان »صووزدعع۵ می‌خوانند یمنی 
تر تیب مأشینی . 
()۲( واین نظر ر | 6 هو ز ۲ می گو یند یعنی‌اعتقاد بهو جود 
غا یت ومفصد . 
Elan vital )۳(‏ 
۲۸۲ 


مجرای‌آن بدن جانور یا گیاه است این قوءُ حیات که نهضت میکند , 
اگر حر کت واختیار را ازدست داد وبه حال خمود افتادو به استفاده 
ازموادی که درمحل اواست اکتفا کرد . گیاه می‌شود وا گر به حر کت 
در آمد واختیار را به دست گرفت و میدان عمل خود را وسعت داد 
جانورخواهد بود» و درجانوران هی‌دیتیم از جمله اجزاء یدل سلتله 
اعصاب مخصوصاً اهمیت می‌یابد ۰ چنان که گوئی همه اجزای دیگر 
بدن برای وجوداواست وهر چه سلسله اعصاب رو به کمال می‌رودافعال 
جا نور بیشترمقرون به اختیارمی‌گردد . گیاه وجانوری که اعصاب 
ندارد یا اعصابش ساده وبی پیرابه است ازاختیار عاری است » و 
افعا لش‌موجب است و با براین می‌توان معتقدشد که سلسله اعصاب‌است 
که منبع ومخزن اختیار درافعال می‌باشد . 

نشاط با نوضت حیاتی فوه ابست اصیل که درماده عمل می کند. 
وعجایب به ظهور می‌آورد وغریزه وعقل که پیش ازین بها نها اشاره 
کرده‌ابم ظهودانی آزهمین قوه می‌باشند» پس‌اصل این هر دویکی‌است 
ر منظوراز آ نها هم بك چىز ات و آن عمل کردن درم‌اده و ند ین 
امرزندگی است . تفاوت غریزه با عقل اینست که ؛ غسریزه آلات و 
ادواتی را که طبیعت دروجود جانور موجود ساخته ده کار می در د .اما 
عقل خود آلات وادوات را ازمواد بیجان می‌سازد و به‌ کر می‌اندازد 
غریزه میدان عملش محدود است اما همان عمل را از آغاز به نحو 
کمال انجام می‌دهد . عقل ار آغار ده نحو کمال کار نمی کند و محتاج 
به پرورش است .اما میدان عملش‌نامحدود است وبینهایت قابل‌ترفی 
وتکمیل است . غریزه مقرون به شعور نیت وخود آگاهی ندارد . 
اما عقل خود آ گاه است واین هردو قوه همچنان که از يك و واحد 
یعنی نشاط حیاتی ناشی شده‌اند در این خاصیت نیز مشتر کند . که 
هردو ازوجودی به وجود دیگر به ادث منتقل می‌شوند » اما غریزه 
ثا مت وغیر مترقی است درحالی که عقل قفا بل ترقی است واز آنکه 
هست می‌تواند برتر برود . غریزه نمی‌جوید و می‌بابد اما ءقل تا 
نجوید نمی‌یا بد » و لیکن عقل به جستجو چیزها مي‌یا بد که غریزه را 
دان دسترسی نیست شمور وخودآگاهی برای اینکه خود را از قید 
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ماده آراد کند ار راه عربزه نمی‌تواند به مقصود فرسد ‏ بلکه بايد 
راه عقل را پیش بگیرد . غریزه چون با عقل مقرون شد واین هردو 
از آلاش اغراض عملی پاك و وارسته شدند . روحانیت دست می‌دهد 
وجان بینی یا درون بینی‌میس‌می گردد. وچون این امر جزدرانسان 
تحقق واقعی ندارد می‌توان گفت : انسان اشرف مخلوقات و مقصد و 
عابت حیات است . 

باری اصل وحقیةت وجود آن اهر حیرت‌انگیزی است که‌نشاط 
حیانی نامیدیم .و آن غیر مادی ومجرد است اما درماده عملم ی کند: 
وچون درست‌بنگریم اشیاء حقیقت‌ندارند بلکه فعل وحر کت‌حقیقتند 
همين قوهُ حیاتی که شحور وخود آ گاهی هم خاصیتی ازخواص او است. 
چون قوس نزول می‌پیماید وبی نهایت به حال خمود درمیآبد ماده 
می‌شود » وچون درقوس صعود می‌رود وجنبش و نشاطش قوت می گیرد 
شعور وخودآگاهی ات اینست که ماده به هنز له هر گت است وخود- 
آگاهی زندگی است . قو حیاتی امری است که درحال‌حقیقت‌یافتن 
است وماده امری است که ازحقیقت عاری شده‌است (۱) شاط حیات. 
قوه ای نیست که مصرف شود . بلکه خلاقیت دارد وهمواره در کار 
خلق کردن وافزایش یافتن است . 

اینست معنی « تحول خلاق » بعنی تحولی که خلاقیت دارد . 

کتاب تحول خلاق بر گسن گنجینه است از تحقیقات عمیق. که 
ما فقط اشاراتی از آن آوردیم ودر آن‌کتاب با شرح وسطی هر چه 
تمامتر بیان شده » وهمه مبتنی برمشاهدات و تجر بیات علمی می‌باشد 
یود آز ی وف نا جرک بے کي وا ره سم جو اک 
مه این اشارات اکتفا کرده خوانند‌گان‌را به اصل کتاب مراجعه‌دهيم. 
وبعضی نکات دبگررا که از آن کتاب استنباط می‌شود درمبحث آینده 
مذ کورخواهیم داشت 


(۱ نا بر این تحقیقات می‌توان گفت بر گسن وحدت وجودی 


-1۸6- 


ا 
پیش ازاین گفته ایم که آخرین تصنیف مهم بر گسن کتا بی است 
ده نام دو سر‌چشمه اخلاق ودین» در این کتاب ابتدا محث می کند. 
در اینکه اصول اخلاقی یعنی آ نچه احوال و آداب وعادات پسندیده 
شمرده می‌شود ومردم به تخلق به آنها ومتابمت‌از آنها و احترازاز 
خلاف آنها مکلف می گردند , از کجا می‌آید ؟ وچه ساعت شده که 
مردم به اصول اخلاق گرائیده اند ؛ سپس همین بحث را درباب‌دین 
رک 
تحقیقات بر گسن در این کتاب‌مانند تحقیقات دیگرش‌همه بسیار 
دقیق ومتین . ومبتنی برمطا لمات تاریخی و اجتماعی وعلمی بيار 
در احوال حیوان واسان ومد نیت می‌باشد , که با کمال اتف بایداز 
شرح آن خودداری کنيم و لى لازم می‌دانيم نيجه آن تحقیقات را در 
چند کلمه به اختصاربه دست بدهیم . 
بر گسن برای اخلاق وهم برای دین دومبداً ودوسرچشمه قائل 
ات ومبداء عا لی فیضی‌است که ازعالم بالا می‌رسد . 
توضیح این سخن در امر اخلاق اینست که بشر چنانکه معلوم 
است تنها و ده انفراد امرش نمی گذرد و ناچاراست که درجمعیت ز ست 
کند » وانسان چه ازجهت ماده وچه ازجهت روح هرچند همرفردش 
برای خود شخصی است وشخصیت خودرا از دست نمی‌دهد . و لیکن 
هرشخص در همان حال جزئی است از هیئت اجتماعیه وبسته به آن 
است . و از اینجهت امرش شباهت تام دارد به سلول‌هائی که هر يك 
وجودی خاص می‌باشند . اما مجموع آنها هیثت بدن دا می‌سازد و آن 
سلول ها به تنهائی نمی‌توانند زیست کنند . 
چون افراد باید درجمعیت زست کنند وحالت‌اجتماعیه نگهیان 
افراد است. پس حالت اجتماعیه امر‌ست واجب و با یدمحفوظ بماند. 
ومحافظت هیکت اجتماعیه محتاج است به اینکه افرادمقید به قیودی 
قیودی که در نزد افراد برای محافظت هیشت اجتماعیه ضرورت 
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دارد ۰ درجانوران برحسب‌طبیمت به صورت فطرت وغریزهدرمی اید 
ودر جمعیتیای انسانی آن قیود را عقل مقرر می‌دارد. وعمل‌انسان 
را که دراصل اختیاری وآزاد أت عقل مقید به قواعدی می‌سازد که 
آداب ورسوم واخلاق وتمدن را تشکیل می‌دهند . 
پس ضرورت هیثت اجتماءیه که امری است طبیعی . و برای 

محاففات افراد تشکیل شده برای افراد هبدا قبود ۰ یعنی تکلیف و 
قو اعد می باشد وآن اجتماع از هیئت خانواده آغاز می‌کند. و به 
هیئت شیوی و کشور وملت منتهی می آردد. و بابر این قواعدی که 
هتاست آنها برای انان :کلیف می‌شود اصول تدبیر منزل واخلاق 
وسیاست مدن را صورت می‌دهد . 

جمبیتی راکه به ریق مذ کور ١‏ یعثی بر حسب ضرورت وجود 
هی؛ت احنماء: مةن به قواعد ورسوم‌هی باشد, فو کت جمعیت محدود 
می‌خواند . »می جهمیتی که در تقید به قواعد ورسوم نظرش محدود 
به صلاح ر نقع مت اجتاعبه است . وروحی که انسان را به متا بعت 
این قیرد برمی‌انگیزد روح مسدود يا محدود می‌نامد . 

دی از محه‌قان ممعقد ند که اخلاقی که هرفر د را دوستدار نوع 
می‌ساز د و به کف نفس‌واحسان وفدا کاری نسبت به دیگران وامیدارد 
نیز مبدآش همان است که برای جمعیت محدود مذ کور داشتیم. یعنی 
نفع وسلاح عامد. ولیکن بر گسن این‌عقيده را ندارد و تحقیق کرده 
است که کن دته از روح مسدود با محدود که بیان کردیم > بك روح باز 
با نامحدود نیز دست که انسان را ده عشق و ذوق برمی‌انگیزد و 
به دوستی :وع واحسان و فداکاری وامیدارد , واین روح از مر کت 
نفوس ز کیه تولید می‌شود . و از انفاس قدسیة ایشان فیض هی گیردو 
این روح است که منشاً ظهور علم وصنعت وتمدن وفلسفه » دعنی ماب 
قوهٌ ابداع وخلافیت است وسبب آزادی ووارستگی است . و مقرون 
به دلیری ودلاوری است و راهی است به سوی خدا و در حقیقت از 
خدا به خلق می‌رسد . این‌روح خود به خودباز است و بکل‌موجودات 
عشق دارد , وشور برمی‌انگیزد . اگرچه موضوع خاص یمنی معشوق 
مخصوصی‌هم نداشته باشد . 
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احوال و اخلاق ناشر از این روح که از بر کت انفاس 
قدسیه به وجود می‌آید مبداً عالی دارد » وچنانکه گفتیم از عالم بالا 
فیض هی گیرد . 

پس اخلاق دوقسم شد. اخلاقی که طبیعت به فشار ایجاب می کند 
برای مصا لح وحفظ هیئت اجتماعیه و اخلاقی که نفوس قدسیه ابجاد 
می‌کنند ۰ برحسب جاذبه ای که ازعالم بالا می‌رسد. و از ناحية نشاط 
حیاتی است که امری است انهی . ومحض ترقی و کمال است برای 
افراد وهم برای هیثت اجتماعیه . 

اخلاق ناشی ازمبدائی که اول مذ کورداشتیم اخلاق سکونیست ۰ 
و اخلاق دوهی اخلاق حر کتی است (۱) . او لی را می‌توان به عبارت 
در آورد » دومی بیان حقیقءش دشوار است , اولی تعلیمات منتسب به 
موسی است دومی تعلیمات عیسی و سقراط اجه او لی از اشخاص‌افاضه 
نمی‌شود بلکه ناشی ازهیثت اجتماعیه است و امریست دنیوی » دوهی 
هم اگر چه مر بوط به دنیاست ولی امریست الهی , و چون همه کس 
راه اتصالی به باطن دارد از نفوسی که باطن دارند فیض می‌پذیرد؛ 
پس‌آن اخلاق ازاشخاص خاص به دیگران افقاضه مپشود . 

انشنتت خلاصة بیان فی کن در انکه اخلاق دو سرچشمه دارد 
اينك می‌رويم برس دیانت . 

بر گسن دیانت را با اخلاق از یك مبداً نمی‌پندارد . و لیکن 
بی‌مناسبت هم ذمی‌دا ند ده عفیده اودیانت هم مانند اخلاق دو قسم‌است ٠‏ 
حر کتی وسکونی (۲) که‌آن را طبیعی نیز می‌نامد . 

درباب دیانت طبیعی یا سکونی تحقیق بر کسن چنین است» ک 


(۱) بنا براینکه درنظر بر گسن سکون بی‌حقیقت است و نقص 
است وحر کت حقیقت و کمال است . 

(۲) سکونی وحر کتی بهمان نظر که در باب اخلاق گفتیم ۰ در 
واقع دیانت سکونی با طبیعی بر گسن که مصلحت هیئت اجتماعیه آن 
را برمی‌انکیزد؛, به اصطلاح ما دین باطل است و دیانت حر کتی را 
که فیض آلهی است ما دین حق می‌خوانیم . 
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آنچه از احوال طبیعت استنباط می‌شود اینست که در نزد او جماعت 
بر افراد مقدم است ۰ و هیئت اجتماعیه اهمیتش بیش از اشخاص 
می‌باشد . 
برای محافظت هیثت اجتماعیه طبیعت در جانوران غریزه را 
بوجود آورده است چنانکه پیش بیان کردیم » اما انسان دارای عقل 
است وهرچند عقل وغریزه هردويك منشاً دارند » ودو وجه مختلف 
از یك امر ند » و عاقل نیز بکلی فاقد غریزه نیست و لیکن عقل با 
فربزه ابن»ءتفاوت رادارد که شخص راروبه آزادی و استقلال بعمی داب 
انفراد می‌برد. پس برای اینکه این تأثیرعقل در جدا کردن ومنفرد 
ساختن اشخاص از جماعت جبران شود . طبیعت عقل را با واهمه و 
متخیله ومتصرفه مقرون ساخته است که انسان به آن وسیله قوهٌ جمل 
پیدا می کند واختراعات وافسانه‌سازی ومانند آنها نعیجه آنست ۰و 
یکی از مظاهراین قوه وجود افسانه ها و اساطیر و اوهامی است که 
میان مردم ساخته شده ومی‌شود , وبنیاد دیانت طبیعی بر آنهاست . 
وبر کسن به تفصیل بیان مبکند که چکونه اين‌قوه مايه پررستشاشیاء 
وجا نوران واشخاص دز ر گت رنده ومرده و استقرار آداب دی ۰ و 
مناسك ودعا ونماز وقر با نی ونذورات ومانندآن می گردد. 

درهرحال این قسم دیا نت که مبتی براوهام است وسیله‌ایست که 
یت رای ا عبت اعا رم اک رال ا 

ازجمله چیزها که موجب ظهور این قسم دیا نت‌شده‌است اینست 
که ؛ انسان چون عاقل است قوۀ تنبه دارد » وتنها او است از ميان 
همه موجودات که متوجه ده مر گث شده و بقین دارد که می‌میر د . واین 
علم اوها ره افسرد کی اومی‌شود وحالآنکه برای زندگا نی نشاط لازم 
است » پس چون عقل انسان را ازبقای در دنا مانوس می کند , آن 
قو طبیعی برای جبران افسرد گی اوبقای در آخرت را به نظر او 
جلوه کی می‌سازد واو را به ز ند گا نی امیدو ار و علاقمند می‌نماید ۰ 
و تأًثیری ازعقل راکه برای زندگی مضراست باطل می کند . 

دیگر اننکه قدرت جماعت و نیرومندی آن مخصوصاً در بدو 
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تشکیل هیثت اجتماعیه بسته به وجود اشخاص است , و بنا بر این 
بقای اشخاص برای جماعت واجب می‌نماید. تا آنجا که محتاجند به 
اینکه پس ازمر گت هم آن اشخاص را موجود وحاضربدانند » و این 
امرمنجر می‌شود به اینکه اموات را بپرستند. وخداوندی برای آ نها 
قائل شوند » وداستانها برای آنها بسازند وبه مرور زمان بقای آن 
اشخاص به نحو اعتقاد به وجود يك بدن لطیف متصور می‌شود » و 
لطافت آن بدن کم کم‌به اعتقاد به وجود روح منتهی می گردد» وعقاید 
سخیفی که درباب اموات وارواح آنان درمیان مردم شیوع بافته شاهد 
این مدعاست . 

دیگرانشکه انسان‌به و اسطه قو هتعقل و توجه به ابت‌که از آ نندمو 
سرنوشت خود بیخبراست متز لزل ونگران می‌باشد . پس فکرش‌مایل 
می‌شود که به غیب توسل بجوید ومعتقد به‌وجود خداوندان و اشخاص 
فوقا| لعاده که در امور او مثر ند بشود » وعملیات سحروجادو وامثال 
آن نیزهمین منشاً دارد . سپس برای اقناع عقلامبا نی‌علمی و فلسفی 
نیز برای آن عقاید وعملیات ساخته می‌شود . 

خلاصه اينکه ۰ این‌قسم دبانت که آن را طبیعی وسکونی‌ناهيديم 
وسیله دفاعی‌است که طبیعت‌برای حفظ هیکت اجتماعیه‌اختیارمی کند. 
درمقا بل افسردگی ونا امیدی که ازعقل درذهن تولید می‌شود ومایه 
اتحلال جمعیت است . 

اما آن قسم ازدبا نت که میداً عا لی‌دارد؛ میدش همان مایه‌دانشی 
است که در جا نوران غریزه ودر انسان عقل را به وجود می‌آورد از 
آن مايه دانش درانسان قوه اشراقی به ودیعه گذاشته شده که درعموم 
به حال ضعف وابهام و محواست » ولی‌ممکن است که قوت و کمال‌یا بد 
تا آنجا که شخص متوجه شود که آن اصل اصیل دراو نفوذ دارد ۰ 
مانند آتشی که در آهن نفوذ و آن را سرخ می کند به عبارت دیگر: 
اتصال خود را به مبداً درمی با ید و آتش عشق دراو افروخته می‌شود» 
هم تز لزل خاطری که از عقل.در انسان رخ کرده مبدل به اطمینان 
می گردد . هم علاقه‌اش از جزئیات سلب شده به‌طور کلی به حیات‌تعلق 
می‌گیرد؛ ومی گوید : «عاشقم برهمه عالم که همه عالم ازوست.» 
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این خال‌را می‌خواهید دین بخوانید » می‌خواهید عرفان‌بنامید» 
با ایمان به غیب وبه باطن(۱) بکوئید . 

دراین مقام بر گسن شرح مفصلی می دهد » دربیان وجد و حال 
واتصال به مبداً وشور و ذوق عارفان و زاهدان دریونان قدیم‌وخاور 
رمین > خاصه هندوستان وعا بدان مسیحی که مقام ولابت داشته‌اند. و 
کم وبیش‌حق وحقیفت را مشاهده کر دها ند» آنگاه بی‌اختیار ده اقاضه 
پرداخته‌اند » و حقیقتی راکه خود به مشاهده دربافتها ند خواسته‌اند 
به‌مردم دیگر نیز برسانند؛ عشقی که آتشش بهجان ایشان افتاده‌تنها 
مشق مخلوق په خالق تیست . بلکه مبدأش‌عشق خالق په کل‌مشلوقات 
است. بعنی ازراه خدا به کل نوع‌بشر عشق می‌ورزد واین‌عشق غیراز 
آن محبتی است که ارباب عقل تعلیم می‌دهند که شخص‌باید ابناء نوع 
خودرا دوست بدارد » اینکار کار عقل است . اما عشق عارف مبدآش 
همان نشاط حیات است که مبداء کل موجودات است . نقاط حیاتی 
است که ده اشخاص بر گن دده افاضه شده و می‌خو اهد بکل موجودات 
بسط یابد , و لیکن این فوریت صورت پذیر نمی‌شود » و ناجار باز 
محدو د به جماعت قلیلی‌از مستمدان می‌گردد . 

دیانت سکونی و دیانت حر کتی به‌عبادت دیگرء دین وعرفان‌به 
یکدیگر مدد نیز می‌رسانند » دین مقدمة ورود به عرفان می‌شود » و 
عرفان عقاید عامه را صفا می‌دهد , وا گراین امر عمومیت بايد نوع 
انسان به طور کلی به خدا نزديك هی‌شود . 

در نظر بر گسن عرفان کامل آنست که عرفا و عابدان مسیحی 
داشتها ند » وفردا کملعارف حضرت عیسی بوده است » یعنی آنکس که 
تعلیمات مسیحی منتسب به او است خواه وجود شخص عیسی حقیقت 
داشته با نداشته باشد . 
عشق است و عشق خداست ۰ عشق خلاق است وخالق همانا عشق‌است. 
عشق مایهٌ خلاقیت است و خلقت نتیجه عشق است . خالق یمنی‌خدا 
عاشق است و مخلوق معشوق است » و چون مخلوق نتيجه خالق است 

Mysticisme )۱( 


۹۰ 


پس معشوق هم خود اوست . 

بیان بر گسن دراین نیزمفصل ومحتققانه وعالمانه است » و لی‌ما 
وارد آن تحقیقات نمی‌شومم که به اجمال گذراندنش دریغ است » و په 
تفصیل پرداختن سخن‌رادر از می کند» وانگهی به گمان ما خوانندگان 
این کتاب با این معنی مانوسند و می دانند که طفیل هستی عشقند 
آدمی و پری . 

بر گسن کتاب خود را ختم می کند به فصلی درحالت حالیه نوع 
بشر» وترقیاتی که نصیب اوشده است» وعدم تناصب بین ترقیات مادی 
و روحانی او » وعلت وقوع جنگتها و وسیله جلو گیری از آنها و 
امیدواری به آیند انسانیت و امثال اینمسائل که بیان‌آنها امروز با 
قضایائی که دردنیا واقم می‌شود مناسبت ندادد » مختصر کلام اینکه : 
بر گسن ازراه علوم جدید به عرفان رسیده است . 
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کتاب‌آمده ست 


تن 

جرمی بنتام 
حافظ 
داروین 

د کارت 
هت اش 


ربرت مایں 
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کتاب‌آمده است 


آیندهٌ علم 
آینده علم بمدا لطبیعه 
احوال ضروری دانشمند 


اختیار ورابطه علت ومعلول 


اخلاق بی‌تکلف و بی‌پاداش 
اخلاق مبنی بر تصور نیرو 
ادوار جهان 

استمرار ومقار ده 

اصول اخلاق 

اشول خا تناس 

آصول زوا شتا 

اصول علم مدنیت 

امان قوا نین‌طبیءت 
اتل 

اند نثهعا در فلنه ظفل 
اه شیر نی تیان 
يناد تحفیق در عام 

بان قلسفه من 

بید‌ینی | ند 

پر اگما نیسم 


تحقیق درحقیقت مختار یت‌انسان 
تورات 

جهان نمایش‌واراده است 
وق نمی 

دده 

خواست توانا ئی 

دایرةا لمعارف علوم فلسفى 
دلاوران و دلاور برستی 
دوره فلسفه نحدمی 

دو سر <شمد د اخلاق ودیں 
رو!نشناسی 

روانشناسی هبنی در تصور درو 
روح جهان 

زردشت چنین میگ 

ز نداوتتا 

سر دوشت اسان 

سفر تکوین 


ت 


سیر‌حکمت 
شا 
طریق وصول بز ند کا نی سعاد تمند 


فلسفه ودين 

ماده وحافظه 

مبادی نخستین 

مملومات بیواسطهُ خودآ گاهی 
مکالمات و قطعات فلسفی 
ملحقات وضما ثم 

منشاء انواع 

نقادی درامروحی 

نیروی روحی 

یاد گارهای کودکی وجوانی 


— ۹ 


نامهای اما کنی که دراین کتاب 


| مه انیت 
ارو پا > 
آلمان دا نتز يك 
اسکاتلند دوم 
انگلستان فرانسه 
انگلیس ی 2 
اران 
هندوستان 
بر لر 1 
پروی بو نان 


بط ۷ اد 


فهرست اصطلاحات حکمتی که در این 
کتاب آمده با معادل فر آنسو یآ نها 


( اصطلاحاتیکه در جلد دوم قرست کرده‌ايم ) 


(دراینجا تکر ار نمیکنیم) 


اقماد 

باهم نهادن (مر کب کردن) 
باهم نهاد ( تر کیب) 

بر نهاد 

بر نهادن (وضع کردن) 

برابر نهاد 

برام نهارن 

برون ذات (شیگی‌موضوع , عین) 
درون ذانی 


-۷ و ۳ 


Satellites 
Composer 
Synthése 
Thèse 
Poser 
Antithése 
Opposer 
Objet 
Objectif 
Inconscient 
Dualiste 
Intuition 
Biologie 
Con - moi 
Cosmologie 
Coi’moi 


خودآگاه 
خودآ گاهی 
خود هستی 


درون بینی. جان بینی 


درون ذات 
درون ذاتی 
دو تا ر ست 

دو تا گو 

دو حه‌یقتی 
ذاکره 


روانشناسی (معر فةا لنفس) 


در 
دد<ی 


سبارات 


غریزه ۰ فطرت 


کارها به 
ل 


مڏذهت. نقا دی 


مردھر نر 


Consclent 
Conscience 

Chose en soi, être en 8Oi 
Intuition 

Sujet 

Subjectif 

Dualiste 

Dualiste 

Dualiste 

Rappel, souvenir 
Psychologie 

Esprit, 6 
Spiritualist) spirituel 
Planètes 

Instinct 


Ênereie 

Eclectisme 
Criticisme 
Surhomme 

Moi, ego 
Monothéiste 
Inconscient 

Ame, soi’ congcience 
(Critique) 

Moniste 

Monothéiste 
Moniste 

Moniste, monotéiste 


-1۹۸- 


فیرست اصطلاحات علمی و حکمتی از زبان فر ااسه 
کهدراینکتاب آمده وبراک آني) معاد لي ا ئی ازفادسی 


یا عر دی ساخته شده است 


(اعطلاحاتیکه در جلد دوم فهرست کرده ایم تکر اد نميکنيم) 


۲۹۹ 


Abstrait 
Accident 
Action 
Action réflee 
Activité 
Agent 
Altruigsme 
Antithègse 
Arekitecture 
Athéism 
Atome 
Beauté 
Biologie 
Cause 

Cause efficiente 
Cercle 


یبا کی 
ذات » ذات مستقل 

با هم نهادن . مر کب کردن 
ترا کم 

توافق 

متحقق 


خود آگاهی: تعبه 1 مشعر 


از کی — 


Chimigme 
Chose 

Chose en soi 
Composer 
Concentration 
Concordance 
Concret 
Conscience 


